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RESUMO

GABBAY, Marcelo M. A Cultura Marajoara: um estudo sociocultural sobre a relagdo
midia-poder e a formacdo de narrativas hegemdnicas. Orientadora: Raquel Paiva de Aradjo
Soares. Rio de Janeiro, 2009. Dissertacdo (Mestrado em Comunicacdo e Cultura) — Escola de
Comunicacéo, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2009.

O presente trabalho apresenta um olhar analitico sobre a construcéo discursiva de uma
nocdo de “cultura marajoara”, referente as praticas e produtos culturas oriundos do
Arquipélago do Marajd, no Pard, a luz de estudos tedricos, historiograficos e literarios sobre o
conceito de histéria universal, a formacdo cultural do Marajo, e as apropriacfes estetizantes
da midia e do mercado turistico sobre o pacote da “cultura marajoara”. A partir desta reflexao,
propomos 0 exercicio da leitura critica sobre o discurso midiatico, aliado ao comunitarismo
local, capaz de gerar a¢des politicas e criticas sobre a ordem social hegeménica. A cultura
popular €, por fim, apresentada como ponto de fuga e “lugar” de fala coletiva, organica e

autdbnoma em relacdo ao mundo midiatizado.

PALAVRAS-CHAVES: Cultura; Marajo; Comunicacdo; Comunidade; Esteredtipo.



ABSTRACT

GABBAY, Marcelo M. A Cultura Marajoara: um estudo sociocultural sobre a relagdo
midia-poder e a formacdo de narrativas hegemdnicas. Orientadora: Raquel Paiva de Aradjo
Soares. Rio de Janeiro, 2009. Dissertacdo (Mestrado em Comunicacdo e Cultura) — Escola de
Comunicacéo, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2009.

The following dissertation presents a critical view over the discursive constructions
about the “marajoara culture”, which refers to practices e products from Marajé Archipelago,
at Parg, State (located at the Brazilian Amazon). The reflection goes based in theoretical,
historical and literary studies over the universal history concept, the Marajé cultural
foundation, and the aesthetic appropriations from the media and touristic market over the
“marajoara culture” package. From this point, we propose a critical reading exercise over the
media discourses, added to a local communitarism able to generate political e critical actions
over the hegemonic social order. The popular culture is presented, at least, as an escape
resource and the “place” where the collective will may happen, organic and autonomic as it

should be, in opposition to the mediatic world.

KEY WORDS: Culture; Marajé; Communications; Community; Stereotype.
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1 INTRODUCAO

O Arquipélago do Marajd, localizado ao norte do Estado do Para, relne vasta
diversidade de culturas, formas de vida e organizacdo social ao longo de doze municipios
entrecortados por rios (dentre eles o grandioso Rio Amazonas) pelo oceano Atlantico, e pela
Baia de Marajo.

O acesso ao Arquipélago se da, principalmente, por via fluvial, em uma viagem que
sai de navio das docas de Belém' e dura cerca de trés horas e meia até o municipio de
Salvaterra, onde € possivel tomar transporte terrestre (dnibus, vans) até as cidades préximas,
na maioria dos casos ainda é preciso atravessar pequenos rios em balsas.

O isolamento geogréafico encontra equivaléncia na distancia simbélica e cultural dos
municipios marajoaras em relacdo a Belém e ao restante do pais. Ao longo das Ultimas
décadas, configurou-se nas narrativas midiaticas e urbanas um recorte denominado “cultura
marajoara”, que engloba determinados simbolos da prética local, produtos tipicos, usos da
linguagem e condutas.

A apropriacdo desse pacote cultural, por parte das narrativas midiaticas e turisticas,
tem raizes na histéria da ocupacdo do Marajé, marcada pela imposicdo de uma ordem social
capitalista, que encontrou obstaculos na forma de vida comunitaria e alheia ao sistema de
acumulacdo privada. O sincretismo religioso e cultural forcado levou a formacdo de uma
cultura do coronelismo e do latifundio. Apos a insercdo do Brasil no sistema globalizado de
mercados — sem uma preévia inclusdo dos territdrios e culturas interioranos — o Marajo, assim
como diversos recantos do pais, sofreu as consequiéncias sociais e culturais de um projeto de
ressignificacdo excludente e estetizante, que passa pelo principal viés desta nova ordem
simbdlica de ordenacdo social: a comunicacéo.

Dessa forma, o presente trabalho se propde a avaliar a construgdo de narrativas
estereotipadas por parte do aparelho midiatico hegemdnico acerca da “cultura marajoara”.
Diante da ampla diversidade historico-cultural do préprio Arquipélago, que contém doze
municipios reunidos na maior ilha fluvial do mundo, localizamos nosso objeto em Soure,
municipio de cerca de 20.000 habitantes, considerado pelos moradores da regido, a capital do
Marajo.

! As docas ou porto de Belém, estdo localizadas na regido central da cidade, as margens da Baia de Guajara, de
onde saem produtos de exportacdo local, embarcacfes de carga, de passageiros, e chegam contéineres do Brasil e
do exterior.
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Ao longo da pesquisa, aplicamos um esfor¢o teérico na avaliacdo das narrativas
histdricas e oficiais e na recente apropriacdo destas na constru¢do de uma “cultura marajoara”
turistica e apta ao consumo globalizado, processo que se da por meio da disputa por sentido
no “bios midiatico™. Portanto, avaliamos construcdes narrativas sobre a “cultura marajoara”
veiculadas em um dos principais jornais on line do pais, a Folha de Sdo Paulo, com o objetivo
de obter um retrato dos usos do agendamento do esteredtipo marajoara nos cadernos de
turismo dos jornais. Porém, antes de tudo, foi preciso revisitar a histéria sociocultural desse
lugar, tomando como base as noc¢des de territorio cultural em Gramsci (2001), T6ennies
(1995) e Bakhtin (1996), sua capacidade critica e politica por meio dos processos
comunicacionais.

Esta Dissertacdo de Mestrado em Comunicagdo e Cultura, que se iniciou
oficialmente em fevereiro de 2007, “nasceu”, na verdade, em 2004, quando me juntei ao
Grupo de Acédo Ecolégica Novos Curupiras, organizacdo ndo governamental que exerce
atividades de educacdo ambiental e cultural em Soure, no Maraj6. Em 2006, apds um ano e
meio de vivéncia, conseguimos angariar recursos para a execugdo de um projeto educativo e
critico, voltado a capacitacdo de jovens para a realizacao futura de um veiculo comunitario em
Tucumanduba, zona rural de Soure.

O projeto se estendeu por mais um ano e meio e, apesar do veiculo comunitéario
ainda ndo existir no local, o processo de discussao critica acerca das relaces entre midia e
poder levou a elaboracdo deste trabalho tedrico, cujo objetivo é observar e refletir sobre a
construcdo mercadoldgica de uma “cultura marajoara”, com olhares de fora e de dentro. De
dentro porque, ao longo dos trés anos de convivéncia em Soure, pude adquirir o direito
simbolico a identidade marajoara por intermédio de um dos aspectos fundadores da
vinculagdo comunitaria, a memoria ancestral. Em uma noite de 2006, ap6s a conclusdo dos
trabalhos em Tucumanduba, remontava a uma filha de Soure (como se classificam aqueles
que sdo naturais da cidade), a poetisa e radialista amadora Angela Benassuly, a minha origem
familiar. Ao lembrar meu avé paterno, filho de imigrantes marroquinos radicados em Afua
(extremos norte do Marajo) onde ele nasceu, fui interrompido pela exclamacdo da amiga:
“Entdo tu também és marajoara!”. De alguma forma, passei a compartilhar esta identidade,
que me acompanharia ao longo de todo o caminho académico até a conclusdo deste trabalho.
O que se segue é uma reflexdo critica e multiperspectivica amparada no conhecimento

reflexivo tedrico e também na experiéncia e na empiria.

2 O conceito de “bios midiatico” de Sodré (2002, p. 11-51) representa aqui a midia, como uma esfera onde se ddo
as relacGes sociais atualmente, e que também encena “uma moralidade objetiva” coerente com a ordem do
consumo e também uma nova doxa (opinido) a partir da qual se constroi o valor social do outro.
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Portanto, no capitulo inicial deste trabalho, propomos o exercicio de recontagem da
histéria social, cultural e politica da chamada “cultura marajoara”, revisitando aspectos da
ocupacdo do territorio desde o periodo pré-colonial até as recentes transformacfes operadas
pela chegada dos novos meios de comunicacdo e apropriacdo cultural. Passaremos por uma
revisdo tedrica sobre a producdo de narrativas de uma historia universal, com base nos
conceitos de “sociedade transparente” (VATTIMO, 1990) e “histéria reificada, tornada
habitus” (BOURIDEU, 2007a). Seguiremos exercitando a recontagem da historia no Marajo,
procurando estabelecer uma no¢éo de “cultura marajoara” como a forma de vida, de trabalho,
préticas sociais artisticas e culturais realizadas na atualidade e diante das transformacdes
sociais, econdmicas e politicas que atravessam a histéria recente da regido e que fazem do
Maraj6 um territério cultural ressimbolizado.

O romance é utilizado como documento testemunhal desta recontagem historica; o
livro “Maraj6” de Dalcidio Jurandir (1978), um dos mais importantes escritores amazonicos, €
a base para a reflexdo sobre a cultura e a sociedade marajoaras. Adotamos aqui também textos
de pesquisadores como Edward Said (1995), Kwame Appiah (1997), e Homi Bhabha (1998).

Na seqliéncia, propomos tracar o caminho tedrico e metodoldgico para a leitura
critica das producdes narrativas midiaticas sobre a “cultura marajoara”, 0 que requer o
aprofundamento da perspectiva histérica, ou seja, adquirir um olhar consciente sobre a
sociedade e seus contextos e motivagdes sociopoliticas e suas origens historicas.

Resgatamos a origem do pensamento critico nos estudos da Escola de Frankfurt, nas
décadas de 1930 e 40, quando Adorno e Horkheimer (1989, p. 44-48) pensavam 0 sujeito de
comportamento critico como aquele que mantém uma relacdo dialética com a vida e a ordem
social, em busca de uma nova organizagdo do trabalho; para os autores, o pensamento critico
e a tomada de consciéncia advém da experiéncia coletiva concreta; passando por autores mais
contemporaneos como Umberto Eco (2001, p. 52-54), que propde acbes apropriadoras, uma
forma de “intervencdo ativa” das comunidades populares nos produtos da comunicacdo de
massa; até os recentes esforcos realizados no Brasil, nas décadas de 1980 e 1990, com a
Unido Crista Brasileira de Comunicacdo Social (UCBC) e seu projeto pedagdgico amparado
na metodologia dialégica de Paulo Freire (1983 e 2003), para instaurar um programa de
leitura critica da comunicacdo, o LCC, com objetivo de estimular o olhar exteriorizado e
analitico sobre a producdo midiatica (SUZINA et al, 2004, p. 6).

Os diversos materiais e metodologias publicados pelo LCC apontam para uma
abordagem vinculativa e sempre voltada para a acdo interventiva a partir da recepcao das

mensagens midiaticas, ou seja, € no “lugar” da leitura que deve acontecer a intervencao critica
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e, posteriormente, a apropriacdo dos meios para recontar a histéria (MORAN, 1991, p. 38-69).
Para tanto, propomos uma associagdo entre comunidade, memaria coletiva e leitura critica,
em que a vinculacdo social se da em torno de uma politica gerativa, voltada a acdo, por meio
do resgate da memoria coletiva como forma de vinculacdo social e da cultura popular como
ferramenta de fala politizada em grupos ou comunidades brasileiros, em especial da regido
amazoOnica, onde tais aspectos sdo latentes e historicos.

No fechamento deste capitulo, abordamos novas perspectivas politicas da
comunicagdo em comunidade, partindo da proposta de “Comunidade Gerativa” associada a
um resgate dos debates sobre leitura critica e acdo interventiva na midia, como formas de
defesa de uma cidadania ativa e pensante. A “Comunidade Gerativa” é aquela que se retne
em torno de um bem comum e atua no “intervalo” ou “hiato” entre as diversas estratégias de
controle e desagregacdo social para a defesa de um novo projeto “politico, ecoldgico e
existencialista” (PAIVA, 2004b, p. 58). E uma forma de combate a “estetizacio do outro”
através “do entendimento da histéria por meio de sua interpretacdo”, a hermenéutica como
método (PAIVA, 2004b, p. 61-70). Porém, passamos antes pela no¢do de comunidade e
territério elaborada nos textos do alemao Ferdinand Toennies (1995), e do brasileiro Octavio
lanni (1979). Chegamos a uma distingdo simbdlica entra a “cultura marajoara” como
construgdo mercadoldgica e a cultura do Marajé enquanto préatica organica e cotidiana.

No capitulo seguinte do trabalho, apresentamos a revisdo de algumas concep¢des
tedricas sobre a construgdo de discursos e verdades desistoricizantes, com o objetivo de
delinear o poder do esteredtipo na construcdo de verdades discursivas sobre a natureza
amazbnica e na estetizagdo da “cultura marajoara”, colaborando para a manutencdo da
segregacao sociocultural por meio dos produtos do mercado e das midias.

Tentamos delinear a acdo do estereGtipo cultural no processo de estetizagdo da
cultura marajoara, partindo de Bhabha (1998), mas passando por autores como Jean
Baudrillard (1970, p. 118, 131-132) e suas reflexdes sobre a logica da “sociedade de
consumo” e a distingdo social e cultural através da construcdo de uma realidade caricatural e
alegorica; e, no Brasil, Muniz Sodré (SODRE, 1999, p. 15-17) com suas observacdes acerca
da centralidade da producdo de enunciados com valores hegemonicos ocidentais, que tem
origem na era colonial dos séculos XVI ao XIX, mas se prolonga em novas formas na era da
“globalizacdo tecnoecondmica do mundo”. Apoiamo-nos, também, no conceito bakhtiniano
do texto como construto heterogéneo ou polifénico, dialégico (BAKHTIN, 1992, p. 275;
PINTO, 2002, p. 27-31) para pensar na enunciacdo como ato de producgédo coletivo e ndo

individual, mas que tem um ponto de partida, um “lugar de fala” e uma “leitura preferencial”,
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tomada por posicionamentos ideoldgicos ou pontos de vista em que se deu a construcdo do
texto ou discurso (PINTO, 2002, p. 32-33; HALL, 2003, p. 397).

E a partir da reflexdo tedrica sobre a construgio mitica da historia cultural que
buscamos também uma andlise do estere6tipo aplicada ao caso amazdnico por meio do
conceito de “ideologia do colonialismo”, formulado partindo da leitura de diversos autores
amazobnicos (DUTRA, 2005, p. 65 e SALLES, 1969, p. 257) e, segundo os quais as elites
locais vém herdando a capacidade de ordenamento e producdo da histéria sociocultural e
politica da regido, seguindo o mesmo modelo da antiga matriz colonial. A analise sobre o
discurso ficcional, proprio da producdo mididtica contemporanea, insere-se nesta pesquisa
para avaliar a producdo de verdades e impactos concretos na vida real dos individuos a partir
dos pressupostos hegemdnicos estabelecidos (DUTRA, 2005, p. 69-71).

Levando em consideracdo esses pontos, avaliamos algumas possiveis articulacdes
entre comunidade e estratégias de distincdo social pelo gosto popular, ou seja, procuramos
avaliar como se ddo as construcBGes narrativas midiaticas que promovem e/ou ratificam a
distingdo de classes sociais ou culturais por intermédio da separacdo da cultura brasileira em
diferentes brasis ordenados numa escala hierarquica de legitimidade, bem como da distin¢do
entre cultura popular e cultura original (BOURDIEU, 2007a). Como estudo de caso,
apresentamos um olhar analitico sobre trés processos especificos: a construgdo do discurso do
turismo ecoldgico na regido amazénica e do Marajo; a reproducdo e sedimentacdo destes
mesmos discursos no jornalismo regional e nacional on line; e o recente fenbmeno midiatico
acerca do estilo tecnobrega, muito popular na regido rural do Para, em especial entre as
comunidades das principais cidades marajoaras. Finalmente, chegamos a comunidade de
Tucumanduba e a experiéncia do projeto “Tucumanduba no Ar”, uma tentativa de formacéo
critica sobre a midia vivenciada de dentro do cotidiano sociocultural da comunidade.

Por fim, avaliamos a possibilidade de fala coletiva por meio da cultura popular;
tomando de empréstimo os estudos da cultura amerindia e suas aplicacGes a arte critica.
Acreditamos — seguindo recentes reflexdes do filésofo Gianni Vattimo — que o componente
ritualistico presente na historia cultural e social das comunidades amazdnicos pode vir & tona
em nome de uma associacdo coletiva politizada, de uma fala atuante por intermédio da cultura
popular e suas variadas formas de expressdo, como a musica, a danca, a culinéria, artesanato,
dentre outras. A partir de uma revisdo tedrica sobre memdria, ritual e cultura popular, calcada
nas obras de Martin-Barbero (2003), Muniz Sodré (1994, 1998), Eduardo Coutinho (2002),
Antonin Artaud (1985, 2006b), Jerzy Grotowski (1987) e Johan Huizinga (2007) e John
Downing (2001), propomos que a capacidade criativa da cultura popular autbnoma e organica
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é 0 caminho para o olhar critico sobre 0 mundo por meio da “oscilagdo” ou “estranhamento”,
como afirma Vattimo (1990, p. 142), possivel através da experiéncia estética, “do trabalho de
recomposicao e readaptacdo” préprio da criacdo artistica, que é também e de forma particular
e potencial, uma acdo comunicativa e vinculativa.

Na conclusdo do trabalho, posicionamo-nos colocando em questdo o “lugar” da
cultura marajoara, seu papel na formacao critica diante das variadas estratégias de apropriacao
mercadoldgica a que esta submetida hoje. Com base na noc¢do de cultura popular de Bakhtin
(1996), abrimos uma nova proposta de agdo cultural no contexto marajoara, amparada no
olhar critico, na consciéncia historica e na organicidade dialética da cultura popular, sua
capacidade de sempre se esquivar da apropriacdo mercadolégica e do esvaziamento de
sentidos, de memoria, sua capacidade de renascer a partir do passado com formas atuais e

atuantes.
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2 RECONTAR A HISTORIA: A OCUPACAO DO MARAJO E O MITO DA
CULTURA MARAJOARA (DESCONSTRUIR PARA CONSTRUIR)

O exercicio de recontagem da histéria social, cultural e politica é o caminho que
tomaremos para o0 (re)conhecimento do que se classifica popularmente como “cultura
marajoara”. Nesse caminho, revisitaremos 0s aspectos histdricos que marcaram a ocupagado do
territorio desde o periodo pré-colonial até as recentes transformacGes operadas pela chegada
dos novos meios de comunicacdo e apropriacdo cultural. Nosso objetivo é observar, por meio
da historia sociocultural da regido amazénica e do Marajd, os processos que levam a
construcdo de uma nogéo estetizada da cultura.

A revisao tedrica sobre as construcdes narrativas dadas como universais, passa pelos
estudos acerca da “sociedade transparente” de Gianni Vattimo (1990) e da “histéria reificada,
tornada habitus” de Pierre Bourdieu (2007b); além de autores regionais, com especial atencdo
a leitura do romance de Dalcidio Jurandir (1978), tomado aqui como documento histérico.

Por fim, propomos a leitura critica das narrativas mididticas sobre a “cultura
marajoara” por intermédio do aprofundamento da perspectiva histérica, aliada a construgdo de
uma comunicagao comunitaria “gerativa” (PAIVA, 2004b, p. 58), o que nos leva a distingdo
simbdlica entra a “cultura marajoara” como construcdo mercadolégica e a cultura do Marajé

enquanto pratica organica e cotidiana.

2.1 O MITO DA HISTORIA UNIVERSAL E O ESPACO MIDIATICO: SOCIEDADE
TRANSPARENTE E HISTORIA REIFICADA

Recontar a historia sociocultural de um territorio serd, neste trabalho, o passo inicial
para a reflexdo critica acerca das construgdes e usos simbdélicos da cultura. O Arquipélago de
Marajé é conhecido pela multiplicidade de causos e lendas, fragmentos narrativos populares
que se perenizam, mas ndo obtém a chancela de “histéria”, “documento”. Procuramos
demonstrar, neste capitulo, as marcas que determinam e legitimam a construcdo historica
oficial, o recorte ou ponto de vista apresentado como verdade incondicional e, por vezes,
universal.

De inicio, sabemos que a histdria brasileira € marcada pela colonizacgdo territorial e
cultural, tal processo levou a formacdo do que Darcy Ribeiro (2006) denomina “ilhas-Brasil”,

ou seja, a co-existéncia de diversos brasis calcados em determinadas matrizes culturais e suas
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diferentes modulaces, aglutinadas ao longo da histéria por meio de uma identidade étnica
“protobrasileira”®, uma estrutura socioecondmica colonial e mercantil e uma “nova tecnologia
produtiva” relacionada a modelos e artigos importados. Durante quase quatro séculos, a
escraviddo e a condicao de colonia exportadora implantaram no Brasil uma noc¢do de posi¢ao
cultural subalterna em relacdo aos padrbes e modelos europeus, fortemente aplicados a vida
das elites e poderes locais.

Os primeiros europeus que vieram para a Amazbnia, em 1616, apresentavam uma
postura agressora em relacdo ao nativo e a exploracdo das riquezas naturais da regido
(SALLES, 1980, p. 24). A busca pelo Eldorado e pela expansdo territorial foi fator
determinante para os embates violentos com os indios que aqui habitavam. Com a chegada
dos jesuitas, houve um forte processo de imposicdo de um modelo de educacdo, lingua,
organizacdo social e crencas do europeu; o trabalho indigena foi sistematizado na caca, pesca
e agricultura extrativista, com objetivo de instituir uma economia de exportagdo para 0s
colonizadores europeus.

Entre as principais estratégias de deculturacdo do indio, os missionarios
introduziram a Lingua Geral da Amazonia e promoveram a catequizacao e sincretizacdo de
cultos cristdos com o cotidiano do nativo. A morada também foi reorganizada segundo o
modelo europeu, substituindo as antigas tribos por aldeias, vilas e cidades (SALLES, 1980, p.
29-40). Este processo ficaria a cargos dos jesuitas até sua expulsdo em 1759 (HOMMA,
2003).

Ja o Rio de Janeiro, por outro lado, cumpria a funcdo de sede da col6nia desde 1763
quando o Marqués de Pombal decidiu deixar Salvador motivado pela exploracéo de jazidas de
ouro na regido de Minas Gerais, 0 que tornou o porto do Rio de Janeiro o principal exportador
do minério nacional.

Segundo Darcy Ribeiro (2006, p. 178-179), dentre as principais atividades
destinadas as cidades costeiras, como o Rio de Janeiro e Belém, estavam a cobranga de taxas
e impostos, concessao de terras, tramitacdo de bens, assisténcia médica e duas destacaveis
pela sua relevancia na formacdo sociocultural das burguesias locais: a assisténcia religiosa
relacionada ao ensino primario e sacerdotal; e as atividades de importacdo e contrabando de
manufaturas e escravos, e exportacdo de produtos extrativistas, como aglcar, minérios,
especiarias e mais tarde a borracha. Desde entdo essas cidades tiveram sua arquitetura
urbanistica marcada pelas edificacbes imponentes, como igrejas, conventos e fortalezas, que

¥ Uma “matriz cultural” flexivel e ndo mais exclusivamente indigena, mas composta de referéncias diversas e
hibridas.
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abrigavam as classes altas compostas de funcionarios, militares e sacerdotes, homens de
negdcios e educadores; abaixo dessa escala social, estava uma camada miseravel de brancos e
mesticos livres, além dos escravos, e acima, 0s senhores rurais.

A consolidagdo da cultura européia no Rio de Janeiro tomou forca com a sua
nomeacao a capital do Reino de Portugal e dos Algarves, entre 1808 e 1821, passando a
capital do Império do Brasil independente em 1822, e capital da Republica depois da
independéncia até 1960. Em Belém, foi a belle époque que tornou a cidade rica e
preconceituosa. A burguesia enriquecia com a exportacdo de borracha e investia na
importacdo de produtos e modelos de cultura européia.

Segundo Vicente Salles (1980, p. 398-399), Belém, “na época era talvez a cidade
brasileira onde mais se notava a segregacdo social e de raca”. A imprensa da época
colaborava com a manutencdo do status quo burgués e a proliferacdo dos interesses
comerciais da classe dominante. A condicdo marginalizada da maioria da populacdo, que nao
participava da acumulacdo econémica da borracha, foi a causa de intensa producédo cultural
designada popular mais pelo seu carater de ampla aceitacéo e identificacdo com a sociedade
nao burguesa do que pelo seu carater folclérico ou étnico.

Milton Pinto (2001, p. 4) sublinha o carater micropolitico do poder, baseado na obra
de Michel Foucault; o autor fala de microtécnicas de poder desenvolvidas “com base nos
conhecimentos gerados, por exemplo, pelas ciéncias humanas e sociais”, como no ensino da
histdria brasileira nas escolas primarias e secundarias.

Diversos pesquisadores da area pedagdgica se empenham em avaliar e propor
alternativas a um sistema educacional calcado na imposicdo de uma cultura etnocéntrica
européia, que se consolidou ao longo da histéria cultural do pais e que considerava a
diversidade como obstaculo a construcdo de uma “identidade nacional” (CANEN e XAVIER,
2000, p. 64).

O ensino da histéria do Brasil, de fato, colaborou durante muitos anos para a
construcdo de uma “visdo meramente folclorica ou exdética acerca da pluralidade cultural” e,
mais adiante, a proposicdo equivocada de valores de ”tolerncia” e *“’apreciacdo’ da
diversidade cultural”, responsaveis pela construcdo de esteredtipos culturais, contra os quais
atua uma proposta pedagdgica multicultural que visa a “conscientizacdo critica acerca do
bindmio pluralidade cultural e poder” (CANEN, 2000, p. 138).

Para Canen (2000, p. 138-144), certas praticas pedagogicas enraizadas no cotidiano
das escolas brasileiras, durante muito tempo, pautaram-se na reproducdo de “narrativas

mestras” sobre uma “identidade nacional” Unica, centralizada num “’imperativo moral’
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consensualmente aceito no curriculo formal” das escolas do Brasil. Ainda hoje, a nocéo de
“indigena” ou “imigrantes” sdo exemplos de uma narrativa homogeneizante presente nas
cadeiras de Historia das escolas de ensino médio.

Bourdieu (2007, p. 79) menciona uma visdo “teoldgico-politica” da historia,
relacionada ao jogo das lutas sociais e de producéo de significacdo cultural, em que o passado
narrado das instituicdes de poder pode atuar em movimentos de censura ou concessao, ou na
imposicdo de valores benéficos ou malignos a determinadas propriedades da historia.

O autor distingue dois estados da historia, que se confunde com a prépria condicdo
social: o estado objetivado — histéria acumulada nas coisas, maquinas, edificacdes, costumes,
teorias — e o estado incorporado — histéria tornada habitus®, apropriada ou atualizada a
realidade, “historia feita corpo” (2007b, p. 82-83).

Para Bourdieu (2007b, p. 100-101) a heranca histérica € um capital social que, por
intermédio da sua normalizacdo, legitima valores e padrGes culturais hegemdnicos, de forma
que a histéria em estado incorporado ou reificado atua na reproducdo das estruturas e
hierarquias sociais. Ele define, assim, o sistema de dominagdo como uma “orquestracdo sem
maestro”, ou seja, uma submissdo tornada voluntaria através do consenso instaurado “como
por fora e para além dos agentes” (2007, p. 84-87); uma espécie de “crime perfeito” que se da
por “processos consensuais”, ou seja, com a cumplicidade de toda a sociedade, onde “nds
SOMOS a0 Mesmo tempo 0s assassinos e as vitimas”, cumprimos uma “servilidade voluntéaria”
(BAUDRILLARD, 2001, p. 24, 43 e 58).

Deleuze e Guattari (1997, p. 157-161) falam de “serviddo maquinica” (0s sujeitos
como pecas constituintes de uma maquina) e da “sujeicdo social” (quando o homem nao é
mais componente, mas sujeitado a maquina) como “dois polos coexistentes” nas formacoes
sociais capitalistas. Uma vez que 0s micro-agenciamentos implicam processos de
normalizacdo e modelizacdo das subjetividades em relacdo a axiomatica capitalistica,
podemos passar da posicdo de sujeicdo social a serviddo maquinica dependendo das
circunstancias com que sao construidas nossas percep¢des e modos de ver o mundo.

Por outro lado, Michel Foucault (2006, p. 17-21) pde em questdo a idéia de origem,
autenticidade ou verdade histéricas — relacionadas a verdade do discurso hegemdnico — ao
propor a genealogia como forma de pensar a sociedade, ou seja, a analise da “proveniéncia”
dos acontecimentos heterogéneos, ao invés da busca pela origem metafisica.

4 Formas de combinacdo de capital social, cultural e econdmico que atuam como premissa e conseqiiéncia das
posicdes de classe e distingdo social (BOURDIEU, 2007b, p. 82-83).
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O olhar genealégico da historia, para Foucault (2006, p. 27), deve ser capaz de
enxergar além da unidade absoluta construida pelo sentido historico metafisico; este olhar
levaria a idéia de uma “histéria efetiva”, distinta daquela tradicionalmente forjada pelos
historiadores — a supra-historia platdnica, totalitaria, ou a histéria monumental de carater
parddico e a “historia-antiquario” em busca das raizes de uma identidade, essas duas ultimas
categorias classificadas por Nietzsche (apud FOUCAULT, 2006, p. 34-35) — pelo fato de ndo
se prender ao “jogo consolante dos reconhecimentos”, mas se dar sobre o reconhecimento do
descontinuo, inconstante, “o verdadeiro sentido histérico reconhece que nds vivemos sem
referéncias ou sem coordenadas originarias, em miriades de acontecimentos perdidos”
(FOUCAULT, 2006, p. 29). Foucault (2006, p. 30) reconhece que a histéria e sua narrativa
sdo perspectivicos, ou seja, olham de um determinado angulo, lugar e tempo, um ponto de
vista proprio que determina a forma como a histdria € forjada socialmente.

Assim, o mito de uma histdria universal, que pressupde um ponto de vista legitimo e
verdadeiro em detrimento de todos os outros, surge, para Vattimo (1990, p. 101) na esteira do
ideal “pds-moderno” iluminista de uma sociedade consciente de si mesma por meio do
aparato técnico dos mass media como uma “sociedade transparente”. Uma sociedade livre dos
obstaculos e opacidades, uma sociedade com ilimitadas possibilidades de comunicacdo. Para
0 autor (1990, p. 104-105), a auto-transparéncia pressupde a existéncia de um ponto de vista
central, uma histdria universal comum a toda a espécie humana.

Porém, o caos complexo provocado pela multiplicacdo dos meios de comunicagdo
serviu precisamente para desmistificar o mito da historia una do mundo e apresentar-se, para
Vattimo (1990, p. 73-78), como uma “esperanca de emancipagdo”. A “situacdo explosiva” do
mundo ocidental provocada pelo grande fluxo de informagdo torna possivel conceber a
histéria como multiplos pontos de vista (1990, p. 80), e é justamente a possibilidade de
informacdes e visdes multiplas sobre a realidade que inviabiliza a “sociedade transparente”.

Por outro lado, 0 mundo da histdria multiplicada favorece também uma mudanga na
construcao de verdade/realidade:

Por uma espécie de l6gica interna perversa, 0 mundo dos objetos medidos e
manipulados pela ciéncia-técnica (o mundo do real segundo a metafisica) se
converteu no mundo da troca de imagens, no mundo fantasmatico dos mass
media (VATTIMO, 1990, p. 83)°.

Para Vattimo (1990, p. 89), a sociedade da comunicacdo é a sociedade do aumento
de intercAmbio de informacOes, especialmente por intermédio dos meios de producdo

® Tradugdo livre do autor.
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imagética do real, como a TV e a Internet. No contexto em que a técnica exerce o primado
sobre a producdo do real histdrico, é a informatica que vai definir o grau de desenvolvimento
de uma sociedade. A tecnologia se desenvolve para alcancar o estagio de um mundo
imagistico (VATTIMO, 1990, p. 94-95).

O mundo moderno é o mundo onde a histéria se reduz ao “plano da simultaneidade
por meio de técnicas como a cronica televisiva”, guiado pela utopia da auto-transparéncia
(VATTIMO, 1990, p. 96 e 109); o mito da transparéncia tras uma visdo do mundo mediada
por uma experiéncia ideoldgica que se pretende “objetiva”, construtora de um mundo
“objetivo”, préximo ao mito naturalizado.

E neste contexto contemporaneo que a producéo do real e das narrativas historicas
vao ser pautadas por aspectos temporais planos e velozes, apresentando como caracteristicas
problematicas principais o achatamento da perspectiva histérica critica e — de forma
interligada — a questdo da experiéncia excessivamente mediada pela técnica, ou, nas palavras
de Virilio (2005, p. 36), “o risco de um delirio de interpretacdo resultante de um excesso de
mediatizacao das experiéncias”.

A confusdo entre o espaco real-histérico e o espaco midiatico é o cerne das novas
modalidades de construgdo do real na sociedade midiatizada — o real ou realidade é entendido
aqui como uma “construcdo interpretativa”, relacionada aos elementos culturais associados a
percepcdo, a experiéncia de tempo e espaco, ou seja, uma “ordem histérica e socialmente
gerada” (SODRE, 2002, p. 140-143).

A reproducdo imagistica e sonora da realidade pelos medium provoca uma alteracédo
na realidade original, uma distor¢do semidtica e psicoldgica que interfere nas identidades, que
passam a ser encenadas sobre uma espécie de “cenario pessoal” maquinico, resultante da
hibridizacdo entre espetaculo e vida comum.

Surge ai uma tendéncia a valorizar ou a validar toda informacdo midiatizada em
detrimento da “informacgdo dos sentidos”. Segundo Virilio (2005, p. 18), tal valorizacéo
resulta de uma “crise das referéncias” éticas e estéticas, um “desequilibrio crescente entre a
informacdo direta e a informacédo indireta”. Desta forma, o “efeito de real”, ou seja, o real
construido e mediado sobrepde-se a “realidade imediata”, sensivel. Esse “efeito de real” é
prioritariamente formal e técnico, quero dizer, construido como legitimagdo de si mesmo.

A partir de agora assistimos (ao vivo ou n&o) a uma CO-PRODUCAO da
realidade sensivel na qual as percepcdes diretas e mediatizadas se
confundem para construir uma representacdo instantanea do espaco, do
meio ambiente. Termina a separacdo entre a realidade das distancias (de
tempo, de espaco) e a distancia das diversas representacfes (videograficas,
infogréficas) (VIRILIO, 2005, p. 23).
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O autor (2005, p. 23) fala de uma “teleobservacdo” dos fenémenos visiveis, uma
observacdo mediada, indireta da realidade, um distanciamento que amplia 0 espaco e tempo
de visdo, mas diminui a percepg¢do concreta e “engendra um desequilibrio perigoso entre o
sensivel e o inteligivel, que s6 pode provocar erros de interpretacdo”. Esta realidade
construida e mediada é mais transparente e plana, ou seja, perde o “peso” da profundidade
histérica (2005, p. 19).

A transparéncia, para Virilio, “substitui a aparéncia do olhar direto”, é a aparéncia
mediada e planificada pela técnica “que visa a suplantar definitivamente as percepcées
imediatas, com os riscos de perturbagdo iconoldgica que isso implica” (2005, p. 24).

Nesse contexto, vamos entender o espa¢co midiatico como um “lugar” de construcdo
de realidades e da historia universal por intermédio da interacdo homem/maquina, pautado
pela velocidade na transmissdo de informagdes/dados através do tempo-espaco. Acontece que
nesse “lugar”, a comunicagdo que antes designava vinculagdo social, vai estar relacionada a
aceleracdo da circulacdo de produtos informacionais, perdendo seu carater comunitario.

O “novo tipo de formalizacdo da vida” que se da implica novas formas de percepcao
e mensuracdo do real, uma outra dimensdo da realidade relacionada a tecnologia do tempo
real e do espaco virtual (SODRE, 2002, p. 15-17). Em detrimento do sistema moderno de
representacdo da realidade por mediuns como TV, radio e jornal, surge a “tecnocultura” como
“cultura da simulagdo ou do fluxo, que faz da ‘representagdo apresentativa’ uma nova forma
de vida”.

A caracteristica marcante da sociedade da informacéo € que nela as relagdes sociais
se ddo mediadas pela midia, num fendmeno que Sodré (2002, p. 21-22) classifica como
midiatizagdo, uma ordem de mediacOes realizadas por meio da “tecnointeragcdo”, interacdo
por uma espécie de protese tecnolgica da realidade sensivel, que é o medium. E importante
frisar que tal interacdo segue a ordem ético-politica do mercado.

O primor da velocidade e da aproximacgdo no espaco midiatico atropela, ndo a toa,
um fator fundamental a dindmica comunicacional: a contextualizacdo espacio-temporal, que
relaciona a fala e o olhar sobre a realidade ao lugar e momento politico e sociocultural em que
se ddo.

Existir na imagem, aparecer no ‘espelho’, favorece a aproximacao aparente
com um nimero grande de pessoas, mas ao mesmo tempo provoca a
distorcdo da realidade original pelo que, no cenario ou no distanciamento
espacio-temporal, ha de substituicio e descontextualizacdo (SODRE, 2002,
p. 154).
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Descontextualizar a realidade é desistoriciza-la, esvazia-la de memdria critica. O
“duplo virtual” do sujeito, forjado pela “tecnologia do aparecer” (reduplicacdo simulativa do
mundo real-histérico no espaco midiatico), € apenas espectral e, por isso, prescinde da auto-
reflexividade da consciéncia, a consciéncia de si, que € propria da organicidade humana
(SODRE, 2002, p. 156).

A tecnointeracdo abre um novo jogo entre o sujeito e a ilusdo aceita como “realidade
corporea”, penetrando de tal forma na vida real-histérica, “que esta Ultima periga ser
experimentada como uma tela a mais”, ou seja, um mero “dispositivo funcional” (SODRE,
2002, p. 147). Ao classificar a realidade virtual ou midiatica como “espelho distorcido”, Sodré
(2002, p. 148) reforca que a consciéncia na maquina, despojada do corpo, € meramente
funcional; esvaziada de reflexividade, descontentamento, medos e outras tensées humanas.

O espaco midiatico de que tratamos é, para Paul Virilio (2005, p. 10 e 13), a
imposicdo de uma nova arquitetura urbana pautada sobre a relacdo “espaco-tempo
tecnologico”; um novo espaco de convivéncia “mascarado pela imaterialidade” dos
componentes telematicos. Na “planificacdo imperceptivel do tempo” a interface
homem/maquina toma o lugar dos aspectos fisico-concretos do espaco citadino, “a maior
distancia ndo oculta mais a percepgéo”.

Para ele (2005, p. 11), na tela do computador, “o tempo constitui superficie... as
dimensbes do espaco tornam-se inseparaveis de sua velocidade de transmissdao”. O novo
conceito de tempo “de duracdo técnica, sem comparacdo com qualquer calendario de
atividades ou memoéria coletiva” opde-se ao “tempo de longas duragdes historicas” e ajuda a
construir a idéia de um “presente permanente” — o tempo presentificado —, um novo ritmo de
vida, mais plano e veloz, menos perspectivico.

Se a principio a natureza foi responsavel pela organizacdo do tempo por intermédio
das épocas de plantio e colheitas, chuva e seca, posteriormente, nas sociedades ocidentais, a
arquitetura organizou o tempo e 0 espaco das sociedades a partir da instauragdo de medidas e
unidades; agora sdo 0s meios de comunicacdo de massa que adquirem esta capacidade de
estruturacdo do tempo-espaco na sociedade (VIRILIO, 2005, p. 16).

Outro aspecto importante é que, segundo Sodré (2002, p. 164), a ordem tecnocultural
do espaco midiatico é esvaziada do jogo de simbolizacdo, que pressupbe trocas, ritos,
ambivaléncia e conflitos, elementos que compdem a “dindmica originaria das culturas”. A
cultura midiatica é dessimbolizante “na medida em que se constréi em torno de relacbes
imaginarias sem saidas externas para o desejo dos sujeitos e em que politicamente pretende

neutralizar conflitos e tensdes” por meio de uma troca meramente comunicacional.
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O caréter vinculativo do rito na dindmica das culturas populares (em especial no
caso brasileiro, em que a heranca afro-amerindia contribui fortemente para a incorporacao da
ritualidade no cotidiano das culturas e das relagcdes sociais) vem do compartilhnamento de
sensacOes por intermédio do ritual, uma forma de vinculagdo associada ao olhar critico que
busca raizes em um aspecto ancestral e, portanto, eficiente, da cultura popular brasileira.

A ritualidade, que significa a capacidade de refletir sobre a memdria e comunicar
por meio da representacdo e do jogo; é para Huizinga (2007, p. 18), uma re-apresentacao de
um acontecimento histérico, de uma sensacgdo de identificacdo com este acontecimento, o “ato
ritual”; o efeito produzido aqui ndo é de mera figuracdo ou imitacdo, mas sim de efetiva
participagdo, envolvimento no “ato ritual”, ou seja, a capacidade histérica de nossa cultura
popular de provocar a vinculagdo por intermédio da memdria, a associacdo comunitaria capaz
de olhar o mundo mercadol6gico e midiatico com olhares externos e, formulando uma andlise
critica sobre ele, afirmar sua cultura, suas vontades e necessidades politicas e sociais.

Para o teatrélogo polonés Jerzy Grotowski (1987, p. 1-2), o ritual ¢ uma forma de
despertar um estado de “organicidade plena”, em direcdo a uma evolucdo que transformara o
corpo numa camada quase transparente por onde flui a esséncia, que entendemos como a
cultura popular, a linha vinculativa da comunidade. O resgate da memdria ancestral na
construcdo da corporidade aparece no pensamento de Grotowski como “um dos acessos a via
criativa”, uma vez que, ao ativar a esséncia, a arte desperta a potencialidade de atualizacdo da
memdaria a partir da reflexdo critica acerca do tempo, provocada pelo duplo olhar, de dentro e
de fora da hist6ria; o autor propunha um corpo dilatado e carregado de memoria, no NOsso

caso, um corpo social, um coletivo comunitario.

2.2 MULTICULTURALISMO E DIVERSIDADE CULTURAL NO TURISMO
EXTRATERRITORIAL DO EXOTICO

A partir dessa reflexdo tedrica acerca de um novo ordenamento espago-temporal no
mundo midiatizado, propomos observar os possiveis efeitos da globalizacdo mercadoldgica de
bens imateriais e simbolicos e dos mecanismos de reordenacdo social mais fluidos, em
cidades com baixos indices de crescimento econdémico, populacional e parametros culturais
considerados tradicionais.

Observamos que o mercado turistico de simbolos culturais e sensa¢fes individuais

de liberdade, contato com a natureza, valorizacdo histdrica e contemplacdo do exético, é o
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mecanismo mais nitido de apropriacdo de territorios culturais distantes por parte dos
mercados globais.

Bauman (2003, p. 53) refere-se a uma “elite global extraterritorial” que, no contexto
da economia global generalista, trafega de hotel em hotel pelas diversidades culturais globais
de forma meramente simbdlica e superficial, sem que haja um contato mais realista com o
contexto sociocultural, aproximacdo que certamente ameacaria a liberdade forjada e cultivada
pela subjetividade globalizada. Para o autor, a extraterritorialidade € uma garantia contra 0s
limites impostas pela vida em comunidade.

Jogada na roda de consumo do mercado extraterritorial turistico do exdtico, a
“cultura marajoara” €, como na maioria dos casos semelhantes, mais facilmente embalada no
pacote discursivo da autenticidade. Que valor teria mais uma cultura hibrida na era do
pastiche?® O grande diferencial dos marqueteiros do ecoturismo é a rusticidade intocada de
povos e tradicBes que ainda ndo sofreram com as misturas desvairadas da vida urbana pds-
moderna.

E nessa embalagem “antisepticamente isolada” e “transcendente do cotidiano”
(SAID, 1995, p. 14) que a cultura marajoara € mais bem vendida para os visitantes e narrada
nas grandes midias.

Edward Said (1995, p. 13), ao analisar a problematica da estereotipacdo dos povos
orientais em relacdo ao referencial cultural centralizado no Ocidente industrial, usa a leitura
critica sobre as narrativas literarias de ficcdo como método etnoldgico e cultural. Na analise
de duas grandes obras literéarias européias, Great Expectations de Charles Dickens (Inglaterra)

e Nostromo de Joseph Conrad (Pol6nia), Said observa que

(...) a fonte da acdo e da vida significativa do mundo se encontra no
Ocidente [industrial desenvolvido], cujos representantes parecem estar a
vontade para impor suas fantasias e filantropias num Terceiro Mundo
retardado mental. Nessa viséo, as regides distantes do mundo ndo possuem
vida, histéria ou cultura dignas de mencdo, nenhuma independéncia ou
identidade dignas de representagdo sem o Ocidente (SAID, 1995, p. 20-21).

As fronteiras culturais e identitarias européias, forjadas ao longo dos ultimos
quinhentos anos, mantém desde entdo a idéia de um binarismo noés-eles, em que cada pélo é
muito bem delimitado e auto-evidente. Denise Cogo (2001, p. 15) aborda muito bem este
carater ideologico no modelo multicultural que “se propde a fazer da diferenca um argumento

de venda”, um chamado corporate multiculturalism regido por uma monocultura dominante.

® Pastiche ou pasticho designa aqui a releitura ou imitacdo esvaziada, a miscelanea, aspecto marcante da cultura
classificada como p6s-moderna, propria do periodo atual.
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A retérica norte-americana do melting pot’ preconiza que as nocOes de diferenca
sejam definidas ndo pelas minorias, mas pelo senso comum das classes dominantes (ou, como
defende Bauman, pelas elites extraterritoriais). Segundo Cogo, “da perspectiva desse modelo
de multiculturalismo, uma monocultura dominante permaneceria como a definidora das
condigdes de uma nova sociedade multicultural” (COGO, 2001, p. 15).

Por outro lado, o papel central da midia na sociedade contemporanea “faz com que
se tornem cada vez mais ténues e complexas as distingdes entre condicOes reais e condi¢des
representacionais no campo discursivo” (COGO, 2001, p. 16). Assim, a negociacdo da
multiculturalidade, a determinacéo de barreiras, identidades e formas culturais sdo todos estes
fatores trabalhados e definidos no campo mididtico a partir de narrativas generalistas e
geralmente pautadas pelo consumo.

Cogo (2001, p. 25) afirma assim que “o monoculturalismo permanece ocupando o
centro e as outras formas culturais, as quais é cedido ou flexibilizado algum espago de
inclusdo, permanecem em posi¢cdo marginal no espago sociocultural”. Dentre 0s argumentos
que sustentam este movimento de homogeneidade cultural, pesa a reivindicagdo pela
manutencdo das tradicbes, costumes e valores historicos. As correntes monoculturais
conservadoras sustentam que os processos de hibridacdo, valorizacdo da diversidade cultural,
e heterogeneidade, dilaceram os bons costumes e a alta cultura historica.

No caso especifico da regido amazdnica, as formas de distincdo étnica foram
acrescidas as “minorias espaciais”, fruto dos intensos éxodos rurais que inflaram as grandes
cidades brasileiras nas décadas de 1970 e 80. Na Amazodnia, esse fator historico é ainda mais
antigo, datando de meados do século XIX, como veremos adiante.

Dessa forma, pretendemos, num primeiro momento, evidenciar a variedade de
referéncias culturais na formacdo do que hoje se descreve como “marajoara”, a partir dos
registros oficiais, literarios e orais, com o0 objetivo de apontar as diversas formas de
apropriacdo da “cultura marajoara” pelo mercado turistico, como produto original e auténtico,

aplicado ao consumo de culturas exdticas, no contexto multiculturalista globalizado.

" O termo melting pot vem da literatura norte-americana para designar aquelas nagdes ou territorios formados por
uma heterogeneidade de racas e origens étnicas, largamente utilizado na Antropologia entre o final do século
XIX e inicio do XX. Em 2008, o entdo Ministro da Cultura e compositor Gilberto Gil publicou em seu album
“Banda Larga Cordel” (Warner Music), referéncia ao conceito de melting pot na can¢do “Outros Viram”:
“Roosevelt que celebrou nossa miscigenacdo / Até a considerou como sendo a solucdo / Pro seu proprio pais /
Pra se amalgamar / Misturar, “melting pot” feliz / N&o conseguiu pois seu Congresso ndo quis!”
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2.3 A ORIGEM INTERCULTURAL DOS POVOS AMAZONICOS

Estima-se que os povos amerindios que habitavam a Amazbnia na era pré-
colombiana tenham se originado na pré-histéria, vindos de terras continentais desaparecidas
entre 0os oceanos Pacifico e Atlantico ha milhdes de anos. Porém, estudos documentais
realizados por Silva Janior (2007, p. 221), apontam com minima precisdo a presenca do
homem na regido ha, pelo menos, vinte mil anos atras.

Acredita-se que esses povos estiveram, por muito tempo, isolados por completo de
outras culturas, o que se comprova pela “inegavel peculiaridade e originalidade dos vasos de
cariatides e de gargalo da civilizacdo tapajonica, em Santarém; e, afora pequenas areas
dispersas, na arte oleira de Marajé e Cunani”, notadamente as principais construcdes artisticas
dos amerindios amazénicos (SOUZA, 1998, p. 62); Vieira Barroso (1954, p. 23-24) identifica
representacfes das navegacdes fenicias, gregas e normandas na ceramica marajoara, 0 que 0
autor associa a presenca européia no Marajé, oriunda do Oceano Pacifico, e anterior a
chegada dos portugueses, no século XVII.

Segundo Souza (1998, p. 63), hd pesquisas linguisticas que afirmem que os
amerindios amazénicos eram “universais no convivio de entendimento com os marinheiros da
frota do rei Salomdo”. O autor destaca estudos arqueoldgicos que apontam o envolvimento
dos indios com culturas e povos fenicios, egipcios e judeus na pré-historia, e com a expulsdo
dos judeus da Espanha em 1492 e de Portugal em 1496, houve intensa migragao destes para o
Marrocos e para a América — Veltman (1983, p. 2) observa que os principais tripulantes de
Cabral, Colombo e Vasco da Gama eram judeus convertidos ao cristianismo.

J& no periodo colonial, os diversos massacres protagonizados pelos colonizadores e
piratas europeus ajudaram a descaracterizar a cultura, habitos e costumes indigenas. Souza
(1998, p. 63-64) acredita na forte influéncia da crenca egipcia na cultura e lendario
amerindios, “no fetichismo acomodado em formulas religiosas”, no conservadorismo, na
crenca em uma ultra-existéncia (prolongamento da vida terreal) e na imortalidade da vida, no
trato cuidadoso com 0s mortos.

Somente na segunda década do século XVII, o governo portugués, ameacado pelas
investidas dos espanhdis — que ja haviam desbravado o Rio Amazonas sob o comando de
Vicente Yariez Pinzon, entre 1499 e 1500 — e pela presenca de aventureiros holandeses,
franceses e ingleses no ceio da Amazodnia, enviou Francisco Caldeira Castelo Branco a foz do
Rio Amazonas, onde fundou em 12 de janeiro de 1616 o Forte do Presépio, origem da cidade

de Belém do Grdo-Para. 116 anos apds a chegada de Cabral na Bahia, 0s primeiros
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portugueses que chegaram a Amazdnia, caracterizavam-se pelo pensamento “despético e
brutal” (SALLES, 1980, p. 24), tinham outra postura em relacdo ao nativo e a exploracdo das
riquezas naturais da regidao. Com o término do governo Castelo Branco, os indios foram
intensamente usados como mao-de-obra nas lavouras que compuseram a expansao econémica
de Belém.

Vérias chacinas de indios ocorreram por ocasido de expedicGes portuguesas para
expansdo territorial, motivadas pela ameaca de franceses (instalados no Maranhdo), ingleses
(que, junto aos irlandeses, buscavam posses na Amazonia Ocidental) e holandeses, que
buscavam o Eldorado, ja bastante mitificado na Europa pelas expedicGes piratas do século
anterior. Nessa época, a escraviddo africana ainda era escassa na Amazonia. O envolvimento
dos exploradores europeus com as populagdes indigenas originou as primeiras geracfes de
caboclos ainda no século XVII.

A mao-de-obra indigena foi fundamental para o projeto portugués de expansdo
econdmica e territorial da Amazonia. A chegada dos padres jesuitas no inicio do século XVII,
trouxe, junto ao processo de catequizacdo empreendido pelo Padre Antbénio Vieira, uma
“pregacdo moral” (HOMMA, 2003, p. 27) que aproximou 0S jesuitas e outras correntes
catélicas, como os mercedarios, das préaticas indigenas e seu conhecimento do territério e dos
recursos naturais, no intuito de empreender um forte processo de imposi¢cdo do modelo de
organizacdo social e crencas do europeu. A especialidade do trabalho indigena na caca, pesca
e agricultura extrativista, foi canalizada para a instituicdo de uma economia de exportacao dos
colonizadores. Entre as principais estratégias de deculturacdo do indio, destacam-se a
introdugdo da Lingua Geral da Amazbnia pelos jesuitas, a catequizacdo e sincretizacdo de
cultos cristdos com o cotidiano do nativo, e a reorganizagdo da morada segundo o modelo
urbano europeu, substituindo as antigas tribos por vilas e cidades.

Apl6s a expulsdo dos jesuitas em 1755, a mao-de-obra indigena “recrutada e
organizada” pelos missionarios, desarticulou-se provocando a decadéncia das ja reduzidas
atividades agricolas da regido — o que acabou levando o governo portugués a isentar os indios
do Para e do Maranh&o da escraviddo em 6 de junho de 1755 — Esse cenario iria se prolongar
durante os préximos séculos com os monocultivos extensivos de gado e depois de cana-de-
acucar, borracha e soja, nos dias atuais (PAES LOUREIRO, 2001, p. 35-36), levando a
Companhia Geral de Comeércio do Grdo-Para e Maranhdo a investir no trafego de escravos
africanos em larga escala no Para (SALLES, 1980, p. 31), com o objetivo de suprir a caréncia
da mao-de-obra indigena. E possivel observar, por meio de registros historicos e literarios,
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como a obra poética “Batuque”®, o afoite dos portugueses colonizadores e primeiros brancos
nativos diante da “estranheza” da mulher africana. Nascimento Morais (In MENEZES, 2005,
p. 92) sugere que, além da violenta resisténcia indigena e da falta de dinheiro e cultura dos
lusos, 0 encanto pelas “pretinhas” deve ter sido fator importante para o desleixo dos
portugueses em desenvolver as capitanias.

As portuguesas e as brancas nativas deviam ter ficado sem merecimento
sexual... A portuguesada ndo teve maos a medir. Para os pretos, chicote e
mais chicote. Para as pretas, aquele jeitinho especial que sempre tiveram e
ainda tém para afeigoar mulatas bonitas (MORAIS In MENEZES, 2005, p.
92).

Segundo Salles (2004, p. 17), ndo ha indicios de antagonismo ou contraposi¢do entre
as culturas sudanesas e bantas (originadas respectivamente do Suddo e de Angola, no
continente africano) no Par4, mas uma clara convergéncia e um movimento de solidariedade
das tribos africanas entre si e com as comunidades caboclas, por conta da opressdo sofrida no
trabalho escravo. A partir desse forte sincretismo cultural, o autor (SALLES, 1980, p. 27)
afirma que “nada é essencialmente indigena, africano ou europeu, na Amazdnia, nos dias
atuais. Tudo é experiéncia de vida, de seus habitantes”.

(...) ndo se pode testemunhar a sobrevivéncia de um culto puramente
africano, pelo menos no Para, onde a incorporacdo de elementos catélicos e
dos chamados “encantos” indigenas gerou um batuque extremamente
sincretizado, modernizado com influéncia do candomblé baiano e da
umbanda do Rio de Janeiro (SALLES, 2004, p. 18).

Solidarios das mesmas causas sociais, negros e caboclos “tenderiam a aproximar
seus deuses e dar certa unidade aos seus rituais” (SALLES, 2004, p. 20). A influéncia dos
santos catélicos na formacgdo da cultura amazénica também foi fundamental; a construcdo de
grandes templos jesuitas em varios municipios do Estado e a instituicdo das festas de santos
organizadas pelas irmandades negras (a primeiras e mais difundidas sdo a de Sdo Benedito e
de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos) deram origem as praticas coletivas em
torno da crenga comum. As festas de promessa eram uma modalidade de evento comunitério
autdbnomo e popular patrocinada por individuos do grupo e existente ainda hoje em varios
municipios do interior do Para.

Uma das principais praticas culturais observadas ainda hoje na regido, a capoeira, foi
originalmente introduzida pelos escravos negros de Angola, mas sincretizou-se em varias

atividades e préticas culturais, como danca e musica, por intermédio do uso do jogo da

8 “Batuque” é uma coletanea de poemas, publicada pela primeira vez em 1931 no Par4, com narrativas da cultura negra,
contendo fortes referéncias histdricas ao escravismo e a assimilacdo cultural no Brasil. O poeta amazonense Bruno de
Menezes (1893-1963), autor de “Batuque”, é considerado um icone da literatura negra na Amazonia.
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pernada e dos batuques e instrumentos de percussdo introduzidos e adaptados; além disso, 0
teor de protesto das narrativas africanas no contexto da escraviddo foi marcante nas varias
praticas artisticas da Amaz6nia, como o carimbd, boi-bumbd, marujada, retumbao, lumdum,
samba, siria, marabaixo, entre outros. Segundo Vicente Salles (2004, p. 31), “foi 0 negro que
deu ao caboclo amazdnico, tido como taciturno e pouco expansivo, a vivacidade de alguns
motivos coreogréficos e musicais. Pode-se mesmo afirmar que a base lidica amazbnica é
essencialmente africana”.

O batuque africano foi, provavelmente, a origem do carimbd e suas variagbes de
estilos. Influéncias indigenas também podem ser percebidas em tracos da coreografia (passos
imitativos de figuras de animais nativos, como peru, bagre, galo e gamba, todos ddo nome a
coreografias de carimbd), versos (em nominagdes e dizeres tipicos e ambientacdes da
natureza) e musica (com melodia as vezes mais horizontalizada e ritmo mais marcado e
unissono).

Salles (1969, p. 259) destaca o carimbé como “uma das formas mais puras e
significativas do lazer popular”, uma forma de manifestacdo da realidade social do caboclo,
onde estdo “o lazer e o trabalho, conjugados, estritamente associados”. O carimbd era
considerado o “canto de trabalho™, com narrativas que revelavam a relagdo do caboclo com a
terra e com as hierarquias do poder. Esse teor social dos batuques e carimbos € percebido no
uso da palavra como “’punhais’ que se erguem para gritar dendncias e indignagdes” (FARES
e NUNES In MENEZES, 2005, p. 17).

Os rituais religiosos nos poemas africanos, sdo marcados, no enunciado
pelo teor social e, na enunciacao, pela musicalidade dos versos... O tambor
é “um instrumento de convocacdo ritualistica” muito comum nos rituais
afro-brasileiros. E 0 eu-poético se quer tambor para gritar protestos,
convocar a luta” (FARES e NUNES In MENEZES, 2005, p. 18).

Dessa forma, a musica popular cabocla, ja produzida em um ambiente de hibridacao
étnica consolidado, apresenta um “carater funcional” (SALLES, 1980, p. 17), assim como
também preconizava Bourdieu (2007a, p. 35) acerca da estética popular que se caracteriza
pela subordinacdo da forma a funcdo (conteudo). A recusa ou repulsa do gosto popular pela
arte formal reside especialmente na “expectativa profunda de participacdo decepcionada
sistematicamente pela experimentacdo formal”. Para Bourdieu, a representacdo na cultura
popular deve ter uma funcéo social (2007a, p. 45). E nesse sentido que as intengdes narrativas
e 0s objetivos simbdlicos que norteavam o processo criativo e ritualistico da musica cabocla
no Pard registram a histéria social e as relacbes de poder, de classe, de miscigenacdo, de

producdo e de vida na natureza amazonica.
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Com o advento da monocultura da borracha no final do século XIX,
aproximadamente 500 mil trabalhadores nordestinos migraram para a Amazoénia (PAES
LOUREIRO, 2001, p. 35). A seca nordestina de 1877 empurrou ainda mais migrantes para 0s
seringais da regido. J& nos anos 1970 e 1980, intensas camadas pobres de outras regiées do
Brasil migraram para a Amazonia, a procura de oportunidades no garimpo ou em projetos de
desenvolvimento empreendidos pelo governo.

Na primeira metade do século XX, o crescimento da industrializagdo no Brasil foi o
cenario de uma enorme quantidade de planos desenvolvimentistas para a regido Amazdnica,
porém, o modelo fordista autoritario “ndo foi um paradigma frutifero no desenvolvimento da
regido” (LIMA, 2005, p. 59), esse modelo, ainda persistente, foi responsavel pelo fracasso dos
diversos projetos governamentais aplicados na Amazbnia. Além disso, 0s poderes
oligarquicos e coronelismos herdados do periodo escravista foram “s6 simbolicamente
destruidos”, continuando a exercer pressao social e politica (MOREIRA, 2005, p. 30), s6 que
ndo somente por meio da violéncia explicita, mas principalmente pelo uso dos equipamentos
de mediacdo sociocultural e das midias locais, que contribuem para manter e elevar a
desigualdade econdmica e social.

Canclini (2006, p. 76) destaca também a “institucionalizacdo do favor”. Segundo o
autor, a colonizacdo produziu trés setores sociais: o latifundiario, o escravo e 0 “homem
livre”. A relagdo de dependéncia material e financeira (os favores) da classe “livre”
despossada em relacdo aos latifundiarios poderosos cresce e se sedimenta como um processo
de mediacdo “quase universal”. Canclini afirma que “o favor é tdo antimoderno quanto a
escravidao, porém ‘mais simpatico’ e suscetivel a unir-se ao liberalismo por seu componente
de arbitrio, pelo jogo fluido de estima e auto-estima ao qual submete o interesse material”.

Diante de um tracado histérico forcosamente intercultural, concordamos com o
professor Paes Loureiro (2001, p. 39) ao afirmar que “o conceito de cultura cabocla, portanto,
pode ser estendido para além das limitaces que a questdo étnica poderia impor”. A
capacidade de reconversdo®, o movimento cancliniano de formagdo de novas identidades,
fronteiras e tradigOes culturais diante de determinados contextos sociais, econémicos e
politicos, é uma marca perceptivel na cultura cabocla que, como observamos, vai muito além

da mistura original e historica de portugueses, indios e africanos, incluindo resquicios vividos

® Reconverséo: “gstratégias mediante as quais um pintor se converte em designer, ou as burguesias nacionais adquirem os
idiomas e outras competéncias necessarias para reinventar seus capitais econdmicos e simbolicos em circuitos
transnacionais... 0s migrantes camponeses que adaptam seus saberes para trabalhar e consumir na cidade ou que vinculam seu
artesanato a usos modernos para interessar compradores urbanos... os movimentos indigenas que reinserem suas demandas na
politica transnacional ou em um discurso ecolégico e aprendem a comunica-las por radio, televisao e internet” (CANCLINI,
2006, p. XXI1).
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de povos gregos, andinos, fenicios, judeus, além das diversas nacionalidades européias que
por aqui passaram cOomo navegantes piratas, antes mesmo dos primeiros colonizadores
lusitanos.

E certo que essas reconversdes culturais foram regadas a sangue, escraviddo e um
forte movimento centralista das tradicfes européias; talvez seja esse o motivo de hoje,
quinhentos anos depois, as diversas comunidades étnicas brasileiras estarem reivindicando o
espaco dos componentes marginalizados desse caldeirdo cultural que € o Brasil. Na maior
parte destes cinco séculos passados, as elites euro-brasileiras lutaram por uma monocultura
em nome de suas altas tradicGes; hoje, as comunidades étnicas brigam por validar suas
identidades hifenizadas. Jeffrey Lesser (2000, p. 12), analisando especificamente o caso dos
imigrantes japoneses e arabes no Brasil, conclui seu artigo revelando o hifen escondido nas
diversas identidades brasileiras, “in the end, Brazil emerged as a multi-cultural nation with a
hidden hyphen”?, de forma que, voltando para o nosso plano de estudo, na origem dos
termos, a cultura cabocla ndo pode se confundir com o folclore por estar em atual e constante
processo de renovacdo, e ndo estar confinada a “grupos estranhos que se dedicam a
preservacdo de tradigdes remotas” (PAES LOUREIRO, 2001, p. 40).

Segundo Canclini (2006, p. XXIII), a absolutizagdo ou estagnacdo das identidades
culturais tem como consequéncia a absolutizacéo de “um modo de entender a identidade”:

(...) rejeitando maneiras heterodoxas de falar a lingua, fazer musica ou
interpretar as tradigdes. Acaba-se, em suma, obturando a possibilidade de
modificar a cultura e a politica... Estudar processos culturais, por isso, mais
do que levar-nos a afirmar identidades auto-suficientes, serve para conhecer
formas de situar-se em meio a heterogeneidade e entender como se
produzem as hibridacbes (CANCLINI, 2006, p. XXIH-XXIV).

Canclini (2006, p. XL) sugere liberar as praticas culturais (musicais, literéarias e
midiaticas) da missdo “folclérica” de representar uma sé identidade original ou da tarefa
globalizante de “reduzir a arte a discurso de reconciliacdo planetaria”, procurando realizar a
“traducdo do que dentro de nos e entre nds permanece demembrado”. A origem intercultural
dos povos amaz6nicos € um tabu diante do mito da originalidade selvagem estabelecido ao
longo da historia oficial e endurecido no senso comum. Afirmar este aspecto plural da cultura
amazonica ndo significa fragmenta-la, mas proporcionar, por meio do auto-conhecimento
cultural e historico, a construcdo de novas falas coletivas, voltadas para o tempo presente e

para as transformaces futuras, onde a memdria serd sempre um recurso critico e vinculativo.

10 «“No fim das contas, o Brasil emergiu como uma nac&o multicultural com um hifen obscuro”. Tradugéo livre do autor.
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24 A OCUPACAO MARAJO: ECONOMIA DA PECUARIA DE LATIFUNDIO E
DISPUTA POR UMA HEGEMONIA CULTURAL

Segundo consta em Miranda Neto (1968, p. 81-83), o Governador do Grdo-Par4,
Feliciano Coelho, enviou o filho de mesmo nome em conquista do Marajé no dia 19 de junho
de 1652, em uma comitiva que incluia duzentos e quarenta soldados e quinhentos indios; o
objetivo era a derrota e expulsdo dos invasores ingleses. Poucos anos depois, o navegador
Jodo Bittencourt Muniz retornou ao arquipélago no intuito de derrotar conquistadores
holandeses, desta vez, sem éxito.

Em 1655, Agostinho Corréa levou um grupo de jesuitas para pacificar a regido por
meio da catequese, a reacdo sangrenta dos indigenas dificultou, de inicio, a missdo religiosa.
Na época da chegada dos portugueses, a tribo indigena Arud ocupava grande parte do
arquipelago do Marajo, em aldeias distribuidas pela costa norte-oriental do territério, onde
hoje se localizam as cidades de Chaves e Soure.

Nas margens direita e esquerda do Rio Paracauari, respectivamente, nas cidades de
Salvaterra e Soure, viviam também as tribos Marauands e Sacacas; no Rio Camard, a tribo
Caiés; no Rio Arari, os Araris; e nas cidades de Muané e Ponta de Pedras, as tribos Muanas e
Anajas (MIRANDA NETO, 1968, p. 63), conforme Figura 1.

FIGURA 1. Fases de povoamento da regido do Maraj6 de 1000 a.C a 1820.

200 a.C. 900 a.C. 100 400 1.200 1.300 1.820

Fase: Ananatuba
Local: costa norte do

arquipélago, penetrando até
0 Rio Camaré pelo sudeste.

Caracteristicas:
desconhecedores da
agricultura e ceramica
pobre.

Fase: Mangueira
Local: costa norte da
ilha, penetrando até
a llha Caviana por
oeste.
Caracteristicas:
ceramica mais
elaborada.

Fase: Formiga
Local: de Chaves,
penetrando até o
Lago Arari.
Caracteristicas:
ceramica inferior.

Fase: Marajoara
Local: margem
ocidental do Lago
Arari e costa norte
de Marajo.
Caracteristicas:
refinamento da
técnica oleira.

Fase: tribos Arua
Local: costa norte-
oriental (Chaves,
Soure).
Caracteristicas:
originada de
invasdes; ceramica
mais simples.

* Figura adaptada de HOMMA (2003) e MIRANDA NETO (1968 e 2005).

Os Aruds habitavam, especificamente, as aldeias Maruanazes e Mundins.
Agricultores e ceramistas, 0os Arudns ou Aruacs apresentavam organizacao social sélida e
teriam vindo para 0 Marajé ap6s o desaparecimento da civilizacdo Maia, tendo passado pelas
bacias do Rio Orenoco até chegar ao Rio Amazonas; segundo Miranda Neto (1968, p. 61), a
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maior parte dos Aruacs era proveniente das Antilhas (Ilhas Lucaias ou Bahamas). A musica
aruac se realizava durante os festejos coletivos e utilizava flautas de madeira, maracas e
torocanas'!; os ornamentos compreendiam dentes de animais, penas, amuletos de ceramica e
madeira, com tintura de urucu (MIRANDA NETO, 1968, p. 72). A agricultura indigena
compreendia entdo o conhecimento da cultura da mandioca, aproveitamento de centenas de
frutas nativas, plantas medicinais, técnicas de caca e pesca, corantes, oleaginosas, aromaticos,
toxicas, dentre outras (HOMMA, 2003, p. 17).

A partir da fundacdo de Belem em 1616, verifica-se, j& em 1622, a entrada das
primeiras reses “crioulas” de gado que vinham da Ilha de Cabo Verde, e viriam a enriquecer
as grandes fazendas abertas no Maraj6. Em 1680 o portugués Francisco Rodrigues Pereira
estabeleceu a primeira fazenda de pasto do Marajo, na margem esquerda do Rio Muana,
afluente do Rio Arari, no lugar a época denominado Amaniutuba. S6 em 1882 foram
introduzidos os bubalinos por Vicente Chermont de Miranda® na Fazenda Dunas em
Cachoeira do Arari, levando o Marajé a se tornar o maior centro de criacdo bubalina do
Brasil.

Em 23 de dezembro de 1655, o rei D. Afonso VI concedeu ao Secretério de Estado
portugués Antdnio de Sousa Macedo a Capitania da Ilha Grande de Joanes (atual Maraj6). A
partir dai, uma cadeia hereditaria foi herdando o mando na regido, passando para o filho Luiz
Goncalo de Sousa Macedo, primeiro Bardo da Ilha de Joanes, e mais dois descendentes até a
extingdo e confisco da donataria pela Fazenda Real em 29 de abril de 1754. Observa-se ai, no
entanto, o inicio de uma cultura do latifundio e do “culto ao doutor” no Marajé num periodo
de 99 anos de mando familiar e latifundiario na llha, o que nitidamente decorreu da ganancia
pela introdugdo do pasto em 1622 na grande disponibilidade de campos abertos para sua
criagéo extensiva (HOMMA, 2003, p. 30).

Em 1696, os primeiros padres capuchos de Santo Anténio aportaram na cidade de
Soure com a tarefa de catequizar e “civilizar” as aldeias indigenas Aruds que la habitavam.
Antes dos padres capuchos, colonos portugueses, deportados pelo Rei D. José | em virtude da
guerra entre Portugal e Espanha, ja habitavam o Marajé e conviviam com as tribos indigenas.
A chegada dos padres jesuitas logo em seguida, substituiu as missGes capuchas e, junto aos
franciscanos e mercedarios, fundaram igrejas, acumularam terras, gado e alastraram a cultura

cristd européia com poderosas estratégias de persuasdo e assimilacdo. Referindo-se ao

" Tambores feitos com o tronco das arvores, tipicos da regido ainda hoje.

12 Vicente Chermont de Miranda, fazendeiro no Marajé, nasceu no Para mas obteve formacéo escolar em Lishoa, Paris e
Bélgica. Dedicou-se ao estudo da lingua e da natureza amazonicas, tendo publicado em 1905 seu “Glossério Paraense:
colecdo de vocabulos peculiares a Amazonia e especialmente a Ilha do Marajé”. O livro foi reeditado pela Universidade
Federal do Para, em 1968.
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trabalho de catequizacdo realizado pelos franciscanos no século XIX, a ex-vereadora de Soure
Maria de Nazaré Barbosa reforca, em suas palavras, o preconceito cultural e relacdo de
superioridade imposta pela cultura das “populaces brancas” sobre as “selvagens”, em
registro datado de 1997:

As aldeias da ilha coube aos Franciscanos, ordem que como as demais
parecia ndo ter sido feliz em introduzir a civilizacdo entre os selvagens, 0s
indios continuavam com suas supersticOes e erros, bebiam cada vez mais.
Da farinha de mandioca num estado de fermentacdo azeda preparavam o
licor chamado “tiborna”, eles passavam o vicio da bebida aos filhos desde a
infancia. A populagdo branca ou mista nada Ihe transmitiu para melhorar a
sua cultura (BARBOSA, 1997, p. 32-33).

Um ano apds a extingdo da Capitania da llha de Joanes, ja em 1755, o Marqués de
Pombal, entdo ministro do Rei D. José I, promoveu a expulsdo dos padres jesuitas que na
época possuiam grandes extensdes de terra e cabecas de gado no Marajo, sob acusacdo de
“entregarem o territério aos franceses de Caiena e de insuflarem os indios a desertarem dos
servicos de demarcacdo” (SOUZA, 1998, p. 155).

O governador e capitdo-geral do Grao-Para e Maranhdo, Mendonca Furtado (irmao
do Marqués de Pombal) confiscou os bens dos jesuitas e, em 1758, transformou as antigas
aldeias missionadas pelos padres em vilas com nomes portugueses, como foi o caso de Soure,
tida como a principal cidade do Maraj6 ainda hoje. Mas foi com a Carta Régia de 21 de julho
de 1759 que se oficializou a expulsdo de todos os jesuitas do Grdo-Par4, e a 3 de setembro do
mesmo ano, foi extinta a Companhia de Jesus.

Nesta época, s6 no Marajé os jesuitas possuiam 134.000 cabecas de gado vacum e
1.500 de gado cavalar. Conforme relata Homma (2003, p. 39), as cabecas de gado dos jesuitas
foram distribuidas e concentradas em 22 “figuras destacadas politicamente” que ficaram
incumbidas de “dar segmento as atividades econdmicas ai iniciadas” (PAES LOUREIRO,
2001, p. 34); na verdade, latifundiarios vinculados diretamente ao sistema de poder da coroa
portuguesa. Observa-se aqui um repasse simbolico do poder vinculado a posse de terras e de
fonte econdmica (gado), além do controle do sistema de trabalho e autoridade no Marajo.

Em 1756, uma crise nos pastos do Piaui (principal abastecedor de cabegas de gado
para a Amazonia), induziu os criadores do Maraj6 a ocupar esse espago na producao e venda
de cabecas de gado para toda a regido até o século XIX, o que certamente provocou um salto
na economia da pecuaria marajoara e no enriquecimento dos senhores do poder local.

Entre os anos de 1861 e 1862, contabilizavam-se 523 fazendas com 210.742 cabecas
de gado bovino no Marajo e Baixo Amazonas. Em 1882 este nimero subiu para 355.451
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cabecas (HOMMA, 2003, p. 56). Em 2005, o IBGE (2005) registrou pouco mais de 3.600
propriedades com 349.114 cabegas bovinas além de 308.826 cabecas bubalinas.

O projeto de expansdo das lavouras com mdo-de-obra escrava da Companhia do
Comércio do Grdo-Pard e Maranhdo, a expulsdo dos jesuitas em 1755, e a libertacdo dos
indios em 1757, formam o contexto do considerdvel aumento do trafico de escravos africanos
para 0 Grao-Pard. No Marajo, eram alocados no criatério de gado nas grandes fazendas.
Diferentemente dos indios, 0s negros ndo podiam se organizar em aldeias, “seus mocambos e
quilombos eram ilegais e deviam ser destruidos. Nas cidades e nos estabelecimentos rurais, 0
negro estava sempre proximo do senhor” (SALLES, 1980, p. 44). Dos 11 quilombos
registrados ao longo da historia oficial do Estado, havia um — dos mais importantes e antigos
— localizado no Maraj6, na regido do rio Anajas, no, ainda hoje denominado, Lago do
Mocambo. Uma representacdo da Camara Municipal de Belém ao entdo governador Martinho
de Sousa Albuqguerque, datada de 27 de setembro de 1788, ja& mencionava o quilombo do
Marajé como forte ameaca aos arredores de Belém, solicitando “tropas para os desbaratar”
(SALLES, 2004, p. 87-97).

Foi a partir dos projetos desenvolvimentistas das décadas de 1960 e 1970 que a
economia do latifundio se sedimentou com o apoio do Estado; os sistemas de transporte,
comunicacdo e comércio foram readaptados de forma a “superar” o ordenamento pouco
lucrativo dos pequenos agricultores e comunidades locais (SILVA JUNIOR, 2007, p. 225;
IANNI, 1979, p. 60). A politica de integracdo que viabilizou estradas de escoamento, grandes
obras e a formacdo de 6rgaos pesados como a Sudam, o BASA (Banco da Amazobnia), a Zona
Franca de Manaus, e posteriormente de Macapd, o INCRA (Instituto Nacional de Colonizacao
e Reforma Agraria) e o Proterra, foi responsavel também pelo “esvaziamento demogréfico e
por um grande rastro de pobreza no setor rural”, esse novo ordenamento social, em que vastas
regides tornam-se dependentes econdmica e politicamente de determinados centros, é
evidente no Marajo, tanto em relacdo a capital do Estado, como entre 0s doze municipios do
arquipelago, sendo Soure e Salvaterra as uUnicas cidades com maior contingente urbano e
circulagdo econdmica expressiva (SILVA JUNIOR, 2007, p. 227-228).

Atualmente, a regido do Marajé segue marcada pela presenca do latifindio, do
extrativismo e da recente exploracdo simbdlica do turismo; além disso, o sistema de
comunicacdo com o arquipélago se manteve praticamente estagnado ao longo das Ultimas
décadas (SILVA JUNIOR, 2007, p. 229). O Programa das Nacbes Unidas para o
Desenvolvimento (PNUD, 2000) registra um Indice de Desenvolvimento Humano (IDH) de

0,627, considerado médio pela classificacdo oficial da ONU. O Produto Interno Bruto (PIB)
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per capita esta em pouco mais de dois mil Reais, segundo dados do IBGE, de 2003 (ROCHA,
2007, p. 77). Esses dados colocam o Marajé como a mesorregido com menor participacdo no
PIB do Estado do Par4, fator associado a exploracdo desordenada e extrativa (ROCHA, 2007,
p. 80), mas especialmente a exotizacdo cultural por que vem passando desde o inicio da
colonizagdo até os dias de hoje.

25 O MARAJO DE DALCIDIO JURANDIR: A LITERATURA COMO REGISTRO
HISTORICO

A ocupacdo do Marajé e a formacdo da chamada “cultura marajoara” ganhou
importante registro na literatura nacional por meio de poesias, biografias, can¢bes populares,
eruditas e, em especial, pelos romances de Dalcidio Jurandir, jornalista, escritor, poeta, critico
literario e ativista politico paraense.

Nascido em Ponta de Pedras, no Marajé, em 1909 (cenario do romance “Maraj6”,
que publicaria em 1947), filho de paraenses, o pai descendente de portugueses e a mée filha
de escravo, uma formacdo familiar comum na regido; Dalcidio viveu no Arquipélago até os
treze anos de idade, quando mudou-se para Belém, porém, desde 1928, o escritor ja almejava
a mudanga para o Rio de Janeiro, sede da Academia Brasileira de Letras. De 1925 datam suas
primeiras atividades como jornalista e revisor. Em 1939, assume cargo publico no Marajo,
atuando como Inspetor Escolar em Oeiras e Salvaterra, onde finaliza seu primeiro romance,
“Chove nos Campos de Cachoeira”, vencedor do Prémio Dom Casmurro, no Rio de Janeiro, e
publicado em 1941 pela Editora Vecchi.

Neste mesmo ano, Jurandir passa a residir no Rio, onde publica, cinco anos mais
tarde, “Marajé” — que havia sido escrito e premiado desde os tempos de Salvaterra. Com
muita dificuldade, o escritor se estabeleceu como romancista e jornalista no Rio de Janeiro.
Em 1952, em meio as tensbes do pds-guerra, Dalcidio visita a Unido Soviética junto a
delegacdo de escritores brasileiros comunistas, dentre os quais, Graciliano Ramos e Moacir
Werneck de Castro; sua atividade politica se reflete na abordagem critica dos romances
marajoaras (NUNES, PEREIRA e PEREIRA, 2006, p. 22-69).

Os romances marajoaras de Jurandir revelam aspectos marcantes da ordem social
estabelecida na regido, da histéria constitutiva das cidades, culturas e da politica locais. Para
tanto, apoiamo-nos na pratica de diversos autores das ciéncias sociais que tomam a literatura
de ficcdo, biogréfica ou de romance como registro historico de determinado recorte temporal,

espacial e cultural. Edward Said (1995, p. 12) aborda os discursos estereotipados sobre os
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povos africanos, orientais, caribenhos, identificando em diversas obras literéarias e narrativas
da imprensa referéncias a descricdo destas culturas como “outras”, barbaras, primitivas.

Said considera a literatura de romance como “objeto estético cujas ligagdes com as
sociedades em expansdo da Inglaterra e da Franca sdo particularmente interessantes como
tema de estudo”, a literatura para o autor funciona como método etnoldgico e cultural,
observando o papel documental da narrativa de ficcdo na histéria mundial. “O poder de
narrar, ou de impedir que se formem ou surjam outras narrativas, € muito importante para a
cultura e o imperialismo, e constitui uma das principais conexdes entre ambos” (1995, p. 13);
dai a impressdo do autor em relacdo a construcdo de um referencial ocidental de cultura,
impresso em grandes obras da literatura européia:

Ignorar ou minimizar a experiéncia sobreposta de ocidentais e orientais, a
interdependéncia de terrenos culturais onde colonizador e colonizado
coexistiram e combateram um ao outro por meio de proje¢fes, assim como
de geografias, narrativas e historias rivais, é perder de vista o que ha de
essencial no mundo dos ultimos cem anos (SAID, 1995, p. 22).

Homi Bhabha (1998, p. 37) também faz uso do romance para delinear um
pensamento tedrico acerca da visdo etnocéntrica da cultura. “A Histéria de Meu Filho” (de
1990) da sul-africana Nadine Gordimer, serve ao autor para propor o questionamento sobre a
referéncia de “centro” cultural, o que ele classifica como a “perda do absoluto”. No romance
de Gordimer, o autor destaca 0 “movimento de afastamento de um mundo concebido em
termos binarios, de uma noc¢éo das aspira¢cdes do povo esbocgada apenas em preto e branco”.

Ao cunhar a nocdo de “entre-lugar”, Bhabha recorre a diversos romancistas
africanos, como Richard Rive, Bessie Head, John Coetzee; asiaticos, como Salman Rushdie e
Rabindranath Tagore; além da escritora negra americana Toni Morrison, em seu Beloved;
Henry James, com Portrait of a Lady, de 1881; e a inglesa Carole Pateman, com The
Disorder of Women. Autores mundialmente conhecidos como W. H. Auden e Goethe também
séo utilizados por Bhabha (1998, p. 24-32).

O ganés Kwame Appiah (1997, p. 20-23) identifica na literatura 0 movimento de
construcdo da tradicdo nacional em diversos paises africanos, permeada pelo conflito entre as
linguas nativas e as linguas coloniais européias; o escritor de romances e contos queniano
Ngugi wa Thiong’o é uma das referéncias utilizadas por Appiah por ter adotado a lingua
materna — o0 gikuyu — em sua obra e causado polémica junto aos defensores da lingua colonial
como libertéria e progressista; da mesma forma os escritores e ativistas Aimé Césaire
(martinicano) e Léopold Sedar Senghor (senegalés) sdo mencionados na construcdo da idéia
de pan-africanismo no periodo pds-guerra.
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Diversos outros romances sao pontuados no texto de Appiah como documentos ou
marcos do discurso pan-africanista, tais como Family and Color in Jamaica, de Fernando
Henriquez; Soul on Ice, de Eldridge Cleaver; L’Enfant Noir, de Camara Laye; além da
autobiografia Aké, do nigeriano Wole Soyinka (1997, p. 24-25). Na verdade, tanto Bhabha
quanto Appiah debrucam-se na literatura local para identificar os processos culturais a que se
dedicam, as construcdes historicas e formas de contraposicdo a verdade hegeménica por meio
das letras.

O romance “Maraj6” de Dalcidio Jurandir (publicado originalmente em 1947, pela
José Olympio Editora) retrata a estrutura social predominante na regido do Marajo, que se
formou e sedimentou ao longo do processo histérico de ocupacdo do Arquipélago. Na época
de seu lancamento, o texto despertou em importantes literatos brasileiros, o valor documental
e politico do romance. A biografia do escritor organizada por Benedito Nunes, Ruy Pereira e
Soraia Pereira (2006) coleciona artigos de jornais do Para, do Rio Grande do Norte e do Rio
de Janeiro, nos quais destacam-se comentarios de Cémara Cascudo acerca do carater
etnografico de “Marajo”:

O documento humano ndo foi empurrado e comprimido para caber dentro
de uma tese, mas vive, livre e natural na plenitude de uma veracidade
verificavel e credivel... Marajo ¢ um volume feito com a verdade cotidiana,
com a paisagem exata, com as fisionomias possiveis da existéncia. E o seu
melhor elogio para um etndgrafo (CASCUDO apud NUNES; PEREIRA e
PEREIRA, 2006, p. 118-119).

No jornal “O Estado do Para”, de 11 de abril de 1948, o escritor Bruno de Menezes
enfatiza:

Dalcidio Jurandir, porém, continua a se afirmar o romancista que recompde
esse mundo marajoara, para mostrar aos sociologos, na sua bruteza e no seu
pauperismo, homens, mulheres e criangas, nem mesmo irmanados aos
animais, aos bichos ferozes, porque a sua condicao é tdo infima, que aqueles
valem mais do que estes.

Parece estranhavel que os painéis e o socialismo regional de Marajo, como
alguns desejam entender, revelam o que de tragico se opera no
rudimentarismo da natureza amazbnica e na humanidade submissa a
interesses individualistas, que enche de horror, de cinismo, de conflitos
morais, de impunidade, de conformismo, a regido esquecida, que o escritor
focaliza... Voltei da viagem que fiz em Marajo com a sensacdo da mais
profunda realidade dominando-me os nervos (MENEZES apud NUNES;
PEREIRA e PEREIRA, 2006, p. 119-120).

Moacir Werneck destacava, em 1947, o potencial humanista da narrativa de Jurandir
em “Maraj6”, seu poder de desconstrucdo do exotico sobre as coisas da Amazodnia:

(...) ndo é a sensacdo do exdtico, nem essa espécie de pavor infantil que
nasce da idéia dos grandes rios negros ou lodosos, dos animais estranhos
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que vivem em matos diferentes dos nossos, E, sim, o encontro do homem,
desentranhado do cartdo-postal amazoénico que temos visto até agora, e que
0 autor nos lanca em rosto com uma violéncia dramatica... E sintomatico
que nos tenha vindo das vastiddes amazénicas, onde a presenca do meio €
incontrastavel, uma sintese tdo poderosa e tdo carregada de sentido humano
como esta de Dalcidio Jurandir (CASTRO apud NUNES; PEREIRA e
PEREIRA, 2006, p. 121).

Nelson Werneck Sodré (apud NUNES; PEREIRA e PEREIRA, 2006, p. 122)
comentava em 1947 a importancia literaria de “Marajé” com destaque a sua “forca descritiva”
da realidade social brasileira. Em tom de protesto, Werneck Sodré questiona a critica literaria
da época pelo formalismo que teria levado ao descaso, por parte de alguns, com o recém-
langcado romance de Jurandir, afirma: “o homem teme a verdade — e teme-a tanto mais ela esta
em choque com aquilo que é dominante, ou generalizado, ou ao menos privativo dos bem-
aventurados”. O escritor ainda destaca:

Porque Marajé é, sem duvida, um excelente romance, e mais do que isso,
um excelente romance brasileiro. Ndao vamos debater aqui, a proposito
desse romance, o largo e controverso problema literario do regional e do
universal. O que estd fora de davida é que, nas paginas que Dalcidio
Jurandir escreveu, o que existe, presente em todas elas, impregnando-as a
fundo, é a terra e a gente de Maraj6. Ha romances que pertencem a
literatura brasileira apenas por terem sido escritos em portugués. Se
tivessem sido escritos em chinés, pertenceriam a literatura chinesa. O que
distingue uma literatura, entretanto, ndo € apenas a lingua, mas aquilo que
as suas obras traduzem, e de que o idioma é mero instrumento, a vida, a
terra, a gente, os seus problemas, os seus dramas, as suas crengas, 0S Seus
sonhos, e 0s seus tormentos. Marajé, em qualquer lingua, é literatura
brasileira. Mas ndo é apenas pela sua fidelidade ao ambiente que merece
apreco; mas pela sua forca descritiva, plena de verdade e de beleza...
(SODRE apud NUNES; PEREIRA e PEREIRA, 2006, p. 123-124).

A forca descritiva a que se refere Werneck Sodré marca o “coronelismo”, como
ficou conhecido o modelo de hierarquizacdo e poder politico na regido, apoiado no
estabelecimento deliberado de verdade e controle social a poucas figuras, quase sempre
latifundiarios ou politicos. A distribuicdo de grandes quantidades de terra a determinadas
familias da burguesia rural data, como ja explicitamos anteriormente, da expulsdo dos jesuitas
do Parg, em 1755 (PAES LOUREIRO, 2001, p. 34). Em “Maraj0”, Jurandir enfatiza a origem
politica hereditaria do titulo de Coronel na regido, o personagem Coutinho, principal coronel
da trama, herdou o titulo e a propriedade de terras do sogro (JURANDIR, 1978, p. 32).

A atribuicdo de poder ao fazendeiro, ligada a posse de terra, riquezas e capacidade
de manobra politica, formou uma escala de mando coercitivo que descia do proprietario e seus

familiares ao chamado vaqueiro, comerciantes locais, empregados publicos, populacdo da
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sede do municipio, até as comunidades rurais, escravizadas ou exploradas pelo trabalho no
campo. Miranda Neto (2005, p. 84) apresenta uma analise sobre a estrutura social e as
relacbes de trabalho estabelecidas tradicionalmente no Marajo, identificando, na figura do
vaqueiro, um elo entre a casa-grande e a populacgdo de trabalhadores; no romance de Jurandir,
identificamos a posi¢cdo superior do vaqueiro em relacdo a populacdo: “E, meu filho, ndo se
meta com 0s vaqueiros. Sabe a responsabilidade. Vem do principio do mundo. A humanidade
é ruim, meu filho” (JURANDIR, 1978, p. 222).

O romancista enfatiza a relagdo de posse entre coronéis e o lugar: “O mato, a gente
com a sua miséria, a bicharada, tudo isso pertencia ao Coronel Coutinho, Senhor seu Pai”
(JURANDIR, 1978, p. 68); porém, havia ainda certa gratiddo e respeito por parte da
populacdo, em troca de favores dos coronéis. O apadrinhamento paternalista exercido pelos
patrbes atribuia uma sensacdo de seguranca e prestigio social ao afilhado, controle e
compadrio caminhavam lado a lado na regido (MIRANDA NETO, 2005, p. 83). Jurandir
aponta claramente a principal fonte de riqueza dos coronéis.

[Coronel Coutinho] continuou com as fazendas no Arari e duas casas de
negocios: a loja da vila e a Intendéncia, que ndo lhe davam, na verdade,
grandes lucros, conservava-as, como objetos de estimacdo, dizia. Seu
melhor empenho era ter gado, numeroso, a solta nos vastos campos. Ganhar
com o menor esfor¢o possivel, aumentar suas terras e seus rebanhos era,
afinal, uma modesta preocupacédo que ndo ofendia a Deus nem ao préximo...
Marajé para Coronel Coutinho e alguns fazendeiros grandes era um mundo
a parte, privado, lhes pertencia totalmente (JURANDIR, 1978, p. 32).

Em “Maraj6”, Jurandir retrata o quadro sociocultural proprio da regido por
intermedio do protagonista, o jovem Missunga, filho de coronel, vindo da faculdade de
Direito em Belém e viajado pelo Rio de Janeiro e pela Europa, uma trajetéria muito comum
na época e considerada por historiadores (SALLES, 1994; VERISSIMO, 1970; LEAL, 2008)
como um dos determinantes no processo de europeizagdo da cultura e da politica no Para. Na
passagem do século XIX para o XX, Belém passou por um impulso urbanistico pautado na
tradicdo neoclassica européia por conta da economia extrativista e exportadora da borracha,
que trouxe a cidade um trafego intenso de cultura do Velho Continente, seja por meio dos
filhos das classes abastadas que iam estudar na Europa, ou dos proprios senhores do latex e
governantes que traziam Operas, artistas e urbanistas europeus para a constru¢do de uma
“Paris n’América” em plena bacia amazénica (SALLES, 1994, p. 88-126). No terceiro
capitulo de “Maraj6” ressentia-se Missunga:

De 1900 a 1914, os pais mandavam os filhos para Oxford. Paris, Lisboa,
Londres eram, nesse tempo, dez vezes mais perto de Belém que o Rio. Que
importava ignorar o Pdo de Acucar se conheciam o Quartier Latin e 0
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Moulin Rouge, o British Museum e o foot-ball? (JURANDIR, 1978, p.
33-34).

A relagdo do jovem se da no conflito entre a obrigacdo tentadora de herdar o poder
simbdlico do pai e o envolvimento emocional com as pessoas, 0 tempo e as coisas de Marajo.
Nas andancas de Missunga, pela cidade de Ponta de Pedras e arredores, presenciamos um
importante relato documental da vida social na regi&o.

A origem multicultural da populacdo marajoara € mencionada no romance de
Jurandir (1978, p. 73, 79, 157-158) ao retratar a jornada de imigrantes nordestinos, fugitivos
das secas, comerciantes estrangeiros, como o sirio Calilo e o arménio Manoel Rodrigues, e,
mais adiante, a retirada da populacdo desterrada pelo conflito sangrento no vilarejo ficticio de
Felicidade diante da chegada dos colonos japoneses a Ponta de Pedras, com quem Coronel
Coutinho negociou suas terras em meio a segredos. A respeito da imigracdo japonesa, Homma
(2003, p. 86) destaca o cuidado dos imigrantes verificado nos estudos e negocia¢des em torno
das possibilidades de producdo agricola na Amazonia, empenhados desde a chegada dos
primeiros japoneses a S&o Paulo, a partir de 1915; em 1938, nove anos ap6s a chegada dos
imigrantes na Amazonia, verifica-se o estabelecimento de plantios experimentais de juta no
Marajd, devido as condicGes naturais favoraveis no municipio de Breves (HOMMA, 2007, p.
43).

Outro fator que ilumina a origem plural da cultura marajoara é a mistura de crencas
e praticas religiosas, que agrupavam dogmas cristdos e espiritas, rituais indigenas, praticas
africanas, além de sinais das crencas orientais, trazidas por imigrantes arabes e judeus.
Jurandir (1978, p. 89; 164-166) relata a devocgédo de populares por uma cabeca de santo, que
no Candomblé possui valor sagrado; o ritual que agrupava festejos populares com dancas,
musica, farta comilanca e cachagca, e praticas religiosas como a ladainha®.

A pajelanca, pratica mistica inspirada na cultura indigena, também figura no texto
em meio a cachimbos, maracas™, defumacéo e feiticaria na barraca da Madrinha Leonardina
(JURANDIR, 1978, p. 211-213). Um parto complicado é rodeado, no livro, por parteiras, pajé
e santos catdlicos (JURANDIR, 1978, p. 90)™.

3 Prética realizada por senhoras rezadeiras, muitas vezes em latim, um influéncia direta da presenca jesuita na
regido.

¥ Instrumento de percussdo indigena utilizado nos rituais religiosos, vulgarmente associado ao chocalho.

5 Mais adiante, neste trabalho, observaremos a utilizacdo de narrativa muito semelhante por parte de jovens
marajoaras, participantes de oficina de radio comunitaria em 2006.
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Outro aspecto marcante € a reivindica¢do de uma origem européia “pura” por parte
das elites locais, mais um resquicio da colonizacdo cultural. Coronel Coutinho sustenta com

orgulho sua ascendéncia nobre:

Meu pai — dizia Coronel — Foi homem na monarquia. Meu av6 portugués da
gema. Nao da leva dos emigrantes dos Agores, ha maior parte, moedeiros
falsos e facinoras. Mau avb veio com a tradicdo do Rei e da Corte. Um
alfacinha. Eu também leio, seu Lafaiete. Tenho todo o Rocha Pombo nesta
estante. Para que é que assino jornais, revistas, compro livros e senhores
livros? Meu avé domou indios. Indios ndo prestavam? Corrija-se! Lutou
com os cabanos, essa pagina negra da histéria paraense... (JURANDIR,
1978, p. 133).

Diante da hegemonia europeizante, encontramos no texto de Jurandir o desdém dos
coronéis em relacdo a organizacdo politica dos trabalhadores rurais, fato que demonstra a falta
de forca politica das associacdes e colbnias de pescadores e a forma como eram
estereotipados 0s nativos: “Vaqueiro nasceu vaqueiro morre vaqueiro” (JURANDIR, 1978, p.
198). A postura politica do autor o levava a iluminar a questdo trabalhista na época, na fala de
Coronel Coutinho:

Mas que sociedade tém os pescadores, meu filho? O que é que vocé anda
sonhando. Onde se viu sociedade de pescadores... Vocé quer falar na
colénia dos pescadores? Vocé sabe o que quer dizer uma colénia de
pescadores no Arari? Brigas e roubalheiras. S6 tem servico pra tirar
dinheiro do pescador. A historia do Milico na presidéncia da coldnia do
Arari é uma delicia. Aquele sim soube ser protetor dos pescadores. Meteu
todo o cobre no bolso e deu uma banana. E vocé deve saber que indio ndo
tem instinto gregario ainda, vaqueiro € ainda indio, caboclo disfarcado em
semi-civilizado, analfabeto, manhoso e pronto para cravar a garra
(JURANDIR, 1978, p. 199).

Ao afirmar a falta de “instinto gregario” do indio’, o romancista sublinha a
hierarquizacdo cultural estabelecida na época — e que ainda persiste, como observaremos ao
longo deste trabalho — que tinha como centro referencial a economia privada capitalista. O
estado de “indio” ou “caboclo” designa ai um estado inferior de cultura. Em “Maraj6”
encontramos um documento histérico e atual da estrutura social e politica daquele territorio,
mas também, um retrato cultural que retne aspectos lingiisticos, comportamentais, artisticos

e simbolicos do homem marajoara.

1 O termo indio aqui designa genericamente todo o nativo da regiéo, e ndo especificamente o indigena.
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2.6 CONDICOES PARA UMA LEITURA CRITICA E CIDADA: O OLHAR ANALITICO
(EXTERNAR-SE); SUPERACAO DA DINASTIA DA FORMA E DOS MITOS
NARRATIVOS (RECONTAR A HISTORIA CRITICAMENTE)

E o aprofundamento da perspectiva historica que possibilitara tracar um caminho
para a leitura critica dos produtos midiaticos e suas construcdes estereotipadas, ou seja,
adquirir um olhar consciente sobre a sociedade em que estamos inseridos, suas motivacoes
socio-politicas e suas origens historicas.

Esclarecer-se, entdo, significa tomar consciéncia e romper com construcdes duras e
dualistas sobre a realidade e exercer uma cidadania ativa passa pela aquisicdo deste olhar
critico auto-consciente. Eduardo Coutinho (2005, p. 97) propde que a organizacdo de uma
cultura contra-hegemdnica devera se dar por meio da superacdo dialética do senso comum,
“negando-se a sua compreensao mistificada da realidade, mas conservando-se 0s seus estados
criadores, criticos e progressistas”.

O comportamento critico ja era objeto de estudo desde a Escola de Frankfurt, nos
anos 1930 e 40, quando Adorno e Horkheimer (1989, p. 44-48) pensavam 0 sujeito critico
como aquele que mantém uma relacdo dialética com a vida e a ordem social, em busca de
uma nova organizacdo do trabalho. Para os autores, 0o pensamento critico e a tomada de
consciéncia advém da experiéncia coletiva concreta.

Uma vez que o préprio pensamento tedrico esta atrelado ao amplo aparelho social, a
divisdo de trabalho e classes e ao sistema de autopreservacdo da ordem, todo exercicio critico,
para Adorno e Horkheimer (1989, p. 36-44), é um processo social amplo; porém, a
especificidade do pensamento critico seria aqui a eliminacdo da separa¢do entre individuos e
sociedade, ou seja, um certo distanciamento e autonomia em relacdo aos interesses e
ingeréncias da ordem social hegemonica.

E serd justamente a confusdo entre individual e publico um dos focos da critica dos
autores a industria cultural no célebre livro “Dialética do Esclarecimento”, publicado
originalmente em 1947. A confusdo entre o universal e o particular, segundo os autores, serve
para tornar coesa a unidade do sistema, criando uma “necessidade retroativa” conquistada por
meio da soberania da técnica, da forma (1989, p. 100); elimina-se ai uma tensdo necessaria
entre os polos universal e particular fazendo com que componham uma “turva identidade”,
assim, o universal substitui o particular e vice-versa (1989, p. 107).

Tal processo levaria a “traducdo estereotipada de tudo, até mesmo do que ainda nao

foi pensado, no esquema da reprodutibilidade mecénica”, que para Adorno e Horkheimer
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(1989, p. 106-107) e tdo problematico quanto o discurso engessante dos historiadores
tradicionalistas, guardiGes de um estilo passado. O estilo da indUstria cultural seria um sistema
da ndo-cultura, enquanto que o verdadeiro estilo seria 0 da negacéo ou “verdade negativa”, ou
seja, a negacdo da ordem estabelecida.

Esse estilo da ndo-cultura torna-se o “idioma da naturalidade” que serve a
naturalizacdo da légica industrial no ceio da sociedade, isto €, um idioma popularizado,
tornado natural por meio de estratégias sutis, que se entranham na linguagem cotidiana. Da-se
ai um controle pela linguagem, codigos e signos de poder (1989, p. 106) — aspecto analisado
com detalhes por Roland Barthes em “Aula” (1978) e “Mitologias” (2006) e Louis Althusser
em “Aparelhos Ideoldgicos do Estado” (1998).

Em suma, a formacdo dos esteredtipos culturais, comum a realidade brasileira e de
tantos outros paises latinos, seja diante do mundo ocidental, seja ainda internamente, faz parte
do processo de estetizacdo da cultura e das relagdes sociais, uma forma de descomplexifica-
las, torna-las objeto, desistoriciza-las. Processo também abordado por Muniz Sodré (1999, p.
44) como a construcdo de uma mesmidade, a identidade construida através do “habito”, das
“disposicOes duraveis”, tracos de carater e identificacdo que induzem o sujeito a fidelidade e
manutencdo dos componentes de distingdo e identificacdo social forjados pelo mercado.

Os estilos engendrados pela indUstria cultural dos frankfurtianos sdo a base do
conceito de habitus social de Pierre Bourideu (1976, p. 83), que junto as préaticas e
propriedades sociais forma um “conjunto unitario de preferéncias distintivas”. Dessa forma,
os estilos de vida, de consumo e de identificacdo cultural ajudam a fundar um “principio
unificador e gerador de todas as praticas” — o habitus — e a determinar o gosto (bom e mau)
como elemento de distingdo social e de classes. O conceito de distingdo por meio do gosto e
do estilo de Bourdieu serve-nos aqui para refletir sobre a construgdo de padrfes estéticos de
classe voltados a exclusdo e manutencdo das diferencas culturais, politicas e econdémicas que
véo desde a lingua até a forma de vestir, comer, trabalhar e se relacionar com o lugar, o tempo
e o0 outro. Grande parte dos produtos de midia hegemdnica tem como ponto de partida estético
tais distingdes e construtos socioculturais, e que contribuem também para a sedimentacdo dos
esteredtipos por meio do que Bourdieu denomina o ‘“gosto barbaro”, ou seja, aquele
considerado incapaz de contemplar o ponto de vista estético da cultura dominante (1976, p.
89-90).

Em relacdo a aclo critica sobre tais construtos socioculturais, autores mais
contemporaneos, como Umberto Eco (2001, p. 52-54) propbem acOes apropriadoras, uma

forma de “intervencdo ativa” das comunidades populares nos produtos da comunicacédo de
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massa. A “critica construtiva” de Eco deve instaurar uma relacdo dialética entre produtores e
receptores, de forma que seja possivel, a médio e longo prazos, intervir criativamente na
producdo midiatica por intermédio do que Nunes classifica como “apropriacdo social da
técnica” (2008, p. 111). No Brasil, Peruzzo (1998, p. 25-31) delineia o surgimento de esfor¢cos
populares em comunicacdo no Brasil a partir de movimentos que datam desde o Quilombo
dos Palmares, no final do século XVII até a emergéncia dos movimentos populares e de classe
nos anos 1970, em busca de novas vias a cidadania com uso mais expressivo de veiculos
alternativos de comunicagdo. Porém, foi nas décadas de 1980 e 1990, que a Unido Cristd
Brasileira de Comunicacdo Social (UCBC), protagonizou um projeto pedagdgico amplo,
amparado na metodologia dialégica de Paulo Freire, para instaurar um programa de leitura
critica da comunicagdo, o LCC, chegando inclusive a propor um curso de Licenciatura em
Comunicacdo Critica voltado a formacdo de professores para atuar nos ensinos fundamental e
meédio, com objetivo de estimular o olhar exteriorizado e analitico sobre a producdo midiatica
(SUZINA et al, 2004, p. 6).

Os diversos materiais e metodologias publicados pelo LCC apontam para uma
abordagem vinculativa e sempre voltada para a acao interventiva a partir da recepcdo de
mensagens, ou seja, € no “lugar” da leitura que deve acontecer a intervencao critica e,
posteriormente, a apropriacdo dos meios para recontar a historia (MORAN, 1991, p. 38-69).

Nossos questionamentos, a partir desta reflexdo teorica, sdo: como chegar a uma
intervencdo critica sobre as construcbes culturais engendradas pelos aparelhos midiaticos
hegemdnicos? Como semear o olhar analitico no campo do popular? Um possivel método da
Leitura Critica partiria do principio do olhar duplo, da capacidade de externalizar-se. Ndo sdo
poucos 0s autores que exercitam, em diversas areas, a capacidade do olhar externo.

Adorno (2002, p. 100) ja preconizava: “s6 é capaz de acompanhar a dinamica
propria do objeto aquele que ndo estiver completamente envolvido por ele” e propunha a
“critica dialética” como aquela capaz de compreender a cultura posicionada no interior do
todo, da dindmica social. Mais recentemente, Homi Bhabha (1998, p. 19-20) propds a nogéo
do “além”, o intersticio entre “passado e presente, interior e exterior, inclusdo e exclusao” e,
mais ainda, o “afastamento” que torna o sujeito capaz de transitar entre diversas divisdes e
limites das identidades convencionais, podendo posicionar-se nos “entre-lugares” para
configurar novas identidades individuais ou coletivas, o que Bhabha também atribui como
uma “articulacdo das diferencas culturais”; ou, ainda mais, a capacidade de ir e enxergar
“aléem” do presente como centro Unico da existéncia, ou como um mero tempo sequencial do

passado, possibilitando a revelacdo de diferengas sociais em uma nova perspectiva.
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Para Bhabha (1998, p. 21), “o acesso ao poder politico e o crescimento da causa
multiculturalista vém da colocacdo de questdes de solidariedade e comunidade em uma
perspectiva intersticial”.

O duplo olhar, de dentro e de fora da histéria, € também encontrado na perspectiva
teatral de importantes dramaturgos europeus que, ao desafiarem o canone da arte classica
formal, voltaram-se para a busca de culturas alternativas do ponto de vista eurocéntrico, para
exercitarem justamente a critica as amarras da tradicdo, tais como o polonés Jerzy Grotowski
e o francés Antonin Artaud (2006b, p. 6-8); este desenvolveu em seu “O Teatro e seu Duplo”
um interessante ensaio sobre a cultura e arte, onde rompe com as verdades estabelecidas pela
tradicdo européia, e oferece uma idéia de cultura viva, organica, capaz de romper os limites
petrificados da arte canbnica através de sua duplicacdo, sua continuacdo para além da
linguagem ressecada; Artaud nos propde “romper a linguagem para tocar na vida”.

Em meados da década de 1930, Artaud deixou a Franca rumo as montanhas
mexicanas em busca de uma experiéncia mais proxima a organizacdo tribal e a mitologia
original dos amerindios; uma forma de contrapor-se ao canone europeu do teatro classico e
textual. O conceito de crueldade em Artaud apresenta a idéia da arte como um meio para
provocar associacdes de pensamento, conectar artistas e publico por meio da acéo e despertar
a reflexdo sobre a vida real, organica, cotidiana, compartilhar sensacdes, o que é possivel no
teatro artaudiano através da ritualidade. (ARTAUD, In: WILLER, 1983, p. 1983). A recusa a
estética “pura” da cultura classica ou hegemdnica é um importante exercicio de duplicar ou
externar o olhar sobre as verdades dadas, de experimentar um germe de critica.

O compartilnamento de sensacBes pelo ritual € uma forma de vinculagdo social
associada ao olhar critico que busca raizes em um aspecto ancestral e, portanto, eficiente, da
cultura popular brasileira, especialmente nas regides de maior heranca afro-indigena: a
ritualidade, que significa a capacidade de refletir sobre a memdria e comunicar através da
representacdo e do jogo; que para Huizinga (2007, p. 18) é uma re-apresentacdo de um
acontecimento histérico, de uma sensacdo de identificacdo com este acontecimento, 0 “ato
ritual”; o efeito produzido aqui ndo é de mera figuracdo ou imitacdo, mas sim de efetiva
participagdo, envolvimento no “ato ritual”, ou seja, a capacidade histérica de nossa cultura
popular de provocar a vinculacdo por intermédio da memdria, a associacdo comunitaria capaz
de olhar o mundo mercadoldgico e midiatico com olhares externos e, formulando uma andlise

critica sobre ele, afirmar sua cultura, suas vontades e necessidades politicas e sociais.
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2.7 LEITURA CRITICA E VINCULACAO SOCIAL: ARTICULACOES ENTRE
“COMUNIDADE GERATIVA”, TERRITORIO E MEMORIA COLETIVA

Chegamos a delinear até aqui um projeto de vinculagdo critica que passa pela
relacdo dialética com a nossa memdria sociocultral, resgatando por meio da ritualidade nossa
capacidade de vinculacdo comunitéria e fala intermediada pela cultura popular, tendo em vista
o olhar critico externalizado sobre os processos hegeménicos de construgdo de verdades.
Defendemos entdo a proposta de “Comunidade Gerativa”, langada por Raquel Paiva (2004b,
p. 58) associada a um resgate dos debates sobre leitura critica e acdo interventiva na midia,
como formas de defesa de uma cidadania ativa e pensante.

A Comunidade Gerativa é aquela que se retne em torno de um bem comum e atua
no “intervalo” ou “hiato” entre as diversas estratégias de controle e desegregacdo social para a
defesa de um novo projeto “politico, ecoldgico e existencialista” (PAIVA, 2004b, p. 58). E
uma forma de combate a “estetizacdo do outro”, aos esteredtipos de que tanto falamos,
descontruindo seu carater naturalizado e universal (PAIVA, 2004b, p. 61 e 70) através “do
entendimento da histéria por meio de sua interpretacdo”, a hermenéutica como método.

Recontar a historia sociocultural por meio da Comunidade Gerativa requer,
inevitavelmente, uma reflexdo sobre a nogcdo de comunidade diante das transformacdes
sociais pos-globalizagdo. Em primeiro lugar, acreditamos ser necessario resgatar o
pensamento do alemao Ferdinand Téennies (1995), que no final do século XIX elaborou
importante trabalho sobre as formacgdes organicas na comunidade rural, diante das
configuracdes industrializantes que ali ja se apresentavam.

A distin¢do estabelecida por Tdennies entre comunidade (Gemeinschaft) e sociedade
(Gesellschaft) repousa na atribuicdo de relacbes mais organicas e reais a primeira, e
mecanicas e imaginarias (possiveis) a segunda, de maneira que a vida comunitéria é entendida
para o autor como “tudo aquilo que € partilhado, intimo, vivido exclusivamente em conjunto”,
geralmente em oposicdo a vida publica, a ordem prépria do mundo social, entendida como
sociedade (TOENNIES, 1995, p. 231).

Percebemos que o compartilhamento, o comum, sera o lago vinculativo entre os
atores de uma comunidade, porém, tal compartilhamento se aprofunda na intimidade, para
além da esfera individualizada, ou seja, promove uma associacdo entre 0s interesses
individuais e coletivos. Sociedade, em sentido cientifico, serve como oposicéo ao Estado, mas
também opbe-se a nocdo de “comunidade popular”. A sociedade é baseada no interesse

individual, numa “conduta negativa” do individuo em relacdo aos demais ou ao grupo em que
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se insere, a exclusdo é um fator necessario ao desfrute ou posse dos bens ou valor
(TOENNIES, 1995, p. 252-253 e 302); na sociedade, “o homem tenta controlar e receber mais
da natureza do que lhe oferece, extrair sem maior esforgo, trabalho ou dor, elementos de
prazer”.

Comunidade, para Toennies (1995, p. 232), designa agrupamentos antigos,
enraizados no tempo e espaco, geralmente no ambiente rural, “onde quer que a cultura urbana
floresca, a sociedade aparecerd como um 06rgédo indispensavel”. A comunidade associada a
vida rural é, para o autor, uma forma de vida mais organica e duradoura, é “a forma de vida
comum”; dai a classificacdo da comunidade como “organismo vivo” e da sociedade como
“agregado mecanico e artificial”. A vida orgénica é compreendida em Tdennies como “uma
unidade constituida em si e na relacdo possivel com as partes (tomadas como unidades
semelhantes)” (TOENNIES, 1995, p. 319).

Dessa forma, Toennies (1995, p. 236) destaca a memdria e a experiéncia como “a
base para o surgimento, a conservacéo e a consolidacdo dos lagos espirituais”, assim, “quanto
maior e mais estreito for o vinculo do grupo, mais serd compelido a lutar e atuar
homogeneamente”. A histéria comum com bases organicas — diferente e por vezes oposta a
historiografia oficial, hegemonicamente construida — podera ser o dispositivo de conservacao
da memoria coletiva, com base da experiéncia comum, vivida pelo grupo social e suas
geracOes passadas.

A cultura organicamente praticada e experimentada sera a forma mais eficaz de
manifestacdo desta histdria e dos anseios politicos que a permeiam, a forma mais organica de
comunicagdo popular ou comunitaria (TOENNIES, 1995, p. 236, 238). Ele destaca trés
espécies de vinculacdo comunitaria em seu texto, todas interligadas, mas estruturadas de
forma ascendente. A posse comum, o territorio, a cultura e 0 consenso sdo, em suma, 0S

aspectos sedimentadores do elo coletivo, segundo o autor (Figura 2):
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FIGURA 2: Espécies de vinculagcdo comunitaria segundo Tdennies.

Comunidade de espirito (pensamento)
Mesma direcéo e sentido, coeréncia na vida mental, forma mais | Amizade
elevada, mais humana

[
Comunidade de lugar
Habitacio comum Vizinhanca
Vinculagéo ligada a terra
[
Comunidade de sangue
Unidade do ser (Wesen) Parentesco
Participacao e possessao comuns

* Figura adaptada de Toennies (1995, p. 239).

Observamos que Toéennies desenvolve, ao longo de seu texto, a distingdo entre
comunidade e sociedade com base nas no¢es de comunhdo e propriedade, que distinguem,
respectivamente, as modalidades de organizacdo e relacdo entre os homens na comunidade e
na sociedade. A terra tem papel fundamental na sedimentacdo do vinculo comunitério; a
transformacdo da posse comum em propriedade privada representa, para lanni (1979, p.
81-83), uma estratégia de fortalecimento econdmico e politico do projeto de desenvolvimento
extensivo do capitalismo na Amazdnia, amparado no apoio aos latifindios e a acumulacéo
especulativa de terras, especialmente no periodo p6s-golpe militar, entre 1964 e 1978.

O autor identifica nas politicas desenvolvimentistas do periodo uma distingdo nitida
entre “comunidades tribais” (ou indigenas, nativas) e “sociedade nacional”, onde a segunda
possui carater civilizador, ou seja, compreende a suposta necessidade de integrar o sistema
comunitario a légica societal, “superando” as formas de organizacéo, trabalho, posse e cultura
nativas (lanni, 1979, p. 201).

A propria nogdo de “reserva” indigena ou extrativista (a Ultima abarca povos
tradicionais, comunidades e associacdes rurais) remete, para lanni (1979, p. 210), a
expropriacdo de uma outra forma de organizacéo sociocultural e politica, uma forma comunal
e inadequada ao projeto capitalista.

A questdo da propriedade privada é essencial a integracdo dos indios e comunidades
tradicionais ao sistema dominante, ou seja, ao posto de cidad@o nacional; de outra forma, os
povos que vivem em sistema comunal ou tribal permanecem relegados a posicdo de
“obstéaculo”, a categoria de “outro” (lanni, 1979, p. 214-219):

A propriedade tribal é inconcebivel, inaceitavel, exdtica, estrangeira, para um
Estado que é o produto, a sintese e a condicdo da propriedade privada
capitalista. A forma capitalista de propriedade tende sempre a alcancar,
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envolver, absorver ou destruir qualquer outra forma de propriedade, seja a
terra, a forga de trabalho ou outra forga produtiva (IANNI, 1979, p. 219-220).

No contexto da Comunidade Gerativa de Raquel Paiva (2004b), acreditamos ser a
relagdo particular do homem amaz6nico com o territ6rio e o tempo o “intervalo” ou lugar da
acdo politica coletiva. Em oposicao as relagdes dadas nas grandes metrépoles, hoje fortemente
pautadas pela velocidade, pela capacidade de adequar-se aos menores espacos e tempos, em
que as comunicagdes estdo comprometidas com a ordem do mercado e primam pela
velocidade, deixando de estabelecer uma contextualizacdo mais profunda com o tempo-
espaco social e cultural dos sujeitos, de forma a descontextualizar as realidades e relagdes
sociais, desistoriciza-las, esvazia-las de memoria critica.

Segundo Nunes (2008, p. 108-109), um projeto de comunicacdo comunitaria
completo seria aquele que abarca a localidade em suas relagcBes proprias. Ainda existem
cidades brasileiras onde a cultura oral é a base da dindmica historica e social. Sociedades onde
a relagdo com o tempo e com o espaco ainda é mediada pela natureza, ou seja, onde a jornada
de trabalho, a hora de comer, dormir e sair de casa ainda giram em torno dos fatores naturais
como o clima e o solo, por exemplo.

Ainda hé capitais brasileiras como Belém, no Par4, ou Boa Vista, em Roraima, onde
a chuva determina a hora de encontros. Em cidades interioranas da regido Norte do pais, como
Soure (Marajd, Para), o comércio so volta a funcionar depois que o sol da tarde se abranda e a
digestdo do almoc¢o pesado se consuma. O plantio e a colheita determinam viagens, mudangas
e 0 tempo do trabalho.

O caranguejeiro marajoara sai para 0 mangue as quatro da manha, quando 0s
caranguejos saem da toca, retorna as onze horas, almoca e dedica o fim da tarde as atividades
coletivas e as relacGes locais. Os odores, calores e estéticas do Norte sdo resultado direto
dessa relagdo cultural mais integrada com o tempo e o espaco amplos e livres da natureza
local, tal autonomia espacgo-temporal (se tomamos como padrdo o estilo de vida das grandes
cidades) é propicia a vinculacdo de pessoas entre si e com o lugar, sua memoria, seus
problemas e entraves politicos.

A relacdo com o trabalho também marca a formacdo comunitaria. Para Toennies
(1995, p. 250), o trabalho deriva da prética artistica, e “como arte, o oficio serve primeiro as
necessidades da comunidade”, estabelecendo-se assim uma relacdo funcional entre arte,
trabalho e comunidade. O trabalho realmente criador é fundado no encadeamento do
individuo com o seu contexto, este engendramento da criacdo é a prdpria liberdade, a vida
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organica (Wesenwille), que esta em oposicdo ao trabalho orientado pelo pensamento como
apenas um meio para atingir a um fim (objetivo exterior e individual), a vida mecanica
(Kurwille) (TOENNIES, 1995, p. 302).

O autor explica que a subordinacdo do trabalho de um povo a ldgica do comércio
capitalista descaracteriza sua condicdo autdbnoma, uma vez que 0s poderes e condicdes
exteriores passam a instruir sua conduta, saberes exteriores passam a ser ministrados como
medicamento contra a suposta rusticidade da ordem social anterior ao capitalismo. “Adaptar-
se as condicdes da Kurwille, imitar os vencedores bem-sucedidos ndo é apenas uma tendéncia
natural, mas torna-se um imperativo sob a ameaca de ruina” (TOENNIES, 1995, p. 311).

O filésofo italiano Gianni Vattimo'’ ja vem falando ha alguns anos em suas palestras
sobre outras formas de organizacdo social ndo capitalistas e com maior poder de vinculagéo e
solidariedade. Como referéncia recente, destacamos aqui acontecimentos que apontam para a
de imposicdo da vontade coletiva organizada de povos indigenas brasileiros em duas
diferentes (mas semelhantes) situacfes ocorridas em maio de 2008: o caso dos Kaiapds em
Altamira (Estado do Pard) que protestaram contra a construcdo de uma usina hidrelétrica na
regido do Rio Xingu, levantando os facdes (simbolo do trabalho na terra, da cultura da
mandioca, do guerreio indigena, resisténcia tribal) e cortando a camisa do engenheiro da
Eletrobras em sinal de insatisfacdo coletiva (BRASILIENSE, 2008); e dos Terena em Avai
(Estado de S&o Paulo) que sequestraram funcionarios da Funai em protesto contra a intencdo
do 6rgéo de transferir seu escritério local para outro municipio, o grupo reivindicava a
presenca do presidente da Funai para que pudessem debater a nomeacao de um indigena para
a coordenacdo do escritério (FREIRE, 2008). Em ambos os casos, assistimos a um nivel
autdbnomo de organizacdo comunitaria voltado a imposicdo de uma insatisfacdo sociopolitica;
a posicao externa ao aparelho juridico “civilizado” coloca o indio num espaco de fala ao
mesmo tempo fragil (para construcdo de esteredtipos na midia e na sociedade,
deslegitimando-o0) e movel, pela superioridade simbolica em relacdo as leis do homem branco.
Enquanto a midia representa a organizacao indigena como selvagem ou tribal (numa acepg¢éo
negativa), isto &, inferior num nivel gradual de civilidade e cidadania, esse tipo de
ordenamento comunal esta, na verdade, em um nivel além, onde a sociedade imporia aos
poderes sua fala e suas necessidades, exigindo o direito ao diadlogo com as instancias

superiores da burocracia.

7 Este comentario se baseia em palestra proferida pelo filésofo Gianni Vattimo, em 27 de maio de 2008, durante o evento
“As linguagens do conflito. 40 anos ap6s ‘1968, na Academia Brasileira de Letras, Rio de Janeiro, ao lado dos professores
Andrea Lombardi, Massimo Di Felice, e da representante indigena baiana Yakuy Tupinamba.
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N&o é o ato violento (retratado como selvagem e irracional) que defendemos, mas a
acdo comunal (numa acepgéo positiva, referente ao aspecto vinculativo da tribo, comunidade)
diante de uma crise politica em que o didlogo entre culturas encontra barreiras
comunicacionais justamente no estere6tipo e no mito da historia universal. A prépria l6gica
juridica exclui, como vimos nos exemplos relatados aqui, a comunidade e seus pontos de
vista.

Na vida societaria, explica Toennies (1995, p. 309), a liberdade de um individuo é
limitada em relacdo a dos outros como estratégia de manutencdo de uma moral aparentemente
positiva sobre suas agdes dominadoras. Na comunidade, a unidade que conecta a vida
organica de cada membro ao todo apresenta natureza, vontade e direito proprios. Se na
sociedade a existéncia particular é a representacdo da vontade, o direito societéario devera
cuidar das atribui¢des individuais de cada membro, o “direito contratual” apresenta entdo uma
mecanica racional relacionada as dinamicas de troca e dominacdo de uma pessoa sobre as
acOes de outra.

Assim, o “direito contratual” esta disposto em oposi¢do ao “direito familiar” (direito
dos homens em relagdo ao todo) e ambos séo intermediados pelo “direito de propriedade”
(TOENNIES, 1995, p. 319). No direito comunitario, ao invés de subjugo do homem ao
homem, ha uma dependéncia passiva do individuo em relagéo ao todo (TOENNIES, 1995, p.
325), uma vinculagdo amparada na memdria, nos lacos comuns de territorio e cultura, e que é
capaz de gerar uma acdo coletiva.

O carater gerativo a que nos referimos (a partir das reflexdes iniciadas por Paiva)
esté ligado & construcéo de um novo consenso politico. E importante frisar a nogéo positiva de
consenso em Toennies, que classifica o termo como “os sentimentos reciprocos comuns e
associados, enquanto vontade prépria de uma comunidade”, para 0 autor, 0 consenso
representa a forca e a solidariedade social, o0 elo que associa cada individuo como parte de um
todo; o consenso é, a0 mesmo tempo, a significacdo e a razdo da relacdo entre individuos,
ligado a uma estrutura de linguagem, de direito natural e vontade real. E a linguagem, alias, o
6rgdo por meio do qual surge e se desenvolve o consenso, uma vez que €, ela propria, um
consenso comunicativo (1995, p. 243).

A vontade comum €é, como a linguagem, um consenso estabelecido no ceio da
comunidade, que se naturaliza e serve a unido e concérdia entre os membros do grupo
(TOENNIES, 1995, p. 244). Porém, Tdéennies (1995, p. 245) frisa que o consenso
estabelecido na linguagem e na vontade comum € organico, ou seja, ndo se ampara em

nenhum acordo explicito ou convencdo impostos de cima para baixo, mas “crescem e
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florescem de sementes préprias”. Tal florescimento do comum esta diretamente associado a
terra, o lar como base da relagcdo comunitaria, “a natureza mesma das coisas”. “A comunidade
existe, em geral, entre todos os seres organicos. Entre os homens configura-se uma
comunidade humana racional” (TOENNIES, 1995, p. 247).

Assim, a Comunidade Gerativa passa também pela relacdo dialética com o territorio,
ndo mais numa acepcao bairrista, mas percebendo na terra um resgate dindmico da memdria
coletiva, um ponto de inicio para o estabelecimento de um novo processo comunicativo

coletivo, autdbnomo e, especialmente, criativo.

2.8 “CULTURA MARAJOARA” X CULTURA DO MARAJO: TERRITORIO CULTURAL
RESSIMBOLIZADO

Diante do cenario que delimitamos até agora, podemos concluir que a Amazonia €,
certamente, um dos principais alvos dos discursos estetizantes engendrados no mercado
simbolico do turismo e da cultura, uma vez que aglutina aspectos importantes como a vasta
diversidade de ecossistemas naturais, areas consideradas adequadas e “uma sociodiversidade
marcada pela singularidade e pela estreita relagdo entre individuo e recursos naturais”
(QUARESMA e PINTO, 2006, p. 222).

O Pard tem como caracteristica especial a grande quantidade de areas insulares
apropriaveis para o turismo ecoldgico, sendo a mais popular e vasta o Arquipélago do Marajo.
Quaresma e Pinto (2006, p. 222-223) advertem que a apropriacdo dos ambientes insulares
paraenses pelo turismo vem se dando de forma desconexa com o cotidiano sociocultural das
populacdes locais, de forma que a propria relacdo com o territério e com a cultura local passa
por um processo de ressignificacdo sob a ordem do mercado; assim, apesar de possibilitar um
fluxo maior de capital, o turismo, por vezes, “invisibiliza o morador local, na maioria
pequenos agricultores e pescadores, descontextualizando-o das areas que habita ha muitos
anos”.

Esse processo de descontextualizacdo cultural é o ponto central da construcdo de
esteredtipos, de forma que ressignifcar o territério (na l6gica veloz do mercado) € esvazia-lo
da carga histérica que esta presente na dinamica sociocultural das relacbes humanas e nas
praticas concretas da vida cotidiana local. O discurso turistico aplicado a publicidade
precisara utilizar determinados signos mitolégicos enrigecidos, descomplexificados (ou seja,
descontextualizados e despolitizados) para que possam ser revestidos de novos sentidos

estereotipados, obtendo melhor fluidez junto ao publico consumidor. Aspectos como 0
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artesanato, a culinaria, a vestimenta, danca e musica sdo tomados como artefato exotico e
Ccurioso.

No turismo estritamente marajoara ja é possivel identificar tais artefatos como a
ceramica marajoara, 0 queijo do marajo, o vaqueiro, o carimbé e o bafalo e perceber o
processo de passagem da memdria ao mito.

A construcdo exotizada sobre a cultura marajoara — processo inserido na exotizacao
da natureza e do homem amazodnico — data da colonizacdo da regido, passando pelo processo
de catequizacdo e “civilizacdo” dos nativos e escravos durante o periodo da presenca jesuita
até o século XVIII, pela divisao territorial do Brasil colénia, estabelecendo centros de poder
econdmico e simbolico na regido Sudeste, pela forte influéncia da cultura européia na belle
époque da borracha, durante o século XIX, e pelo recente coronelismo latifundiério,
econdmico e midiatico exercido na regido até hoje (GABBAY, 2007, p. 6).

O mercado turistico, ainda em crescimento no Marajo, apropria os signos culturais e
os reduz a idéia de um folclore engessado, um souvenir objetificado. Ao ser folclorizada, a
cultura marajoara é distanciada do cotidiano de quem vive, produz e re-produz seus valores.

Mas foi, certamente, a recente consolidacdo da relacdo entre midias locais e poder
politico-econdmico que consolidou a “armadilha social” que j& vinha sendo cultivada com o
assistencialismo coronelista de antes. As radios de Soure, como a maioria no Marajé, sao
todas vinculadas a importantes figuras politicas, e alimentam, com sua narrativa populista, 0
confinamento das populacfes locais “atras de fronteiras discerniveis para ‘os de fora’ e, dessa
maneira, mais efetivamente controlaveis” (AMARAL FILHO, 2007a, p. 34).

Dai, observamos um acelerado fortalecimento do estere6tipo cultural em torno do
“marajoara”. Segundo Nemézio Amaral Filho (2007a, p. 34), a naturalizacdo das diferencas
sociais, “s6 pode vir com o uso nocivo do esteredtipo no discurso social, no mundo feito em
linguagem”. Assim, acreditamos que a economia da cultura tenha se apropriado das
produgBes marajoaras de maneira analoga a forma como a economia da pesca e dos comodites
agricolas se apropriou do extrativismo no Marajo, ou seja, um processo de producao
simbolica de bens culturais desenvolveu-se e vem se expandindo com muito pouca
participacao criativa dos proprios agentes da cultura marajoara.

A mercantilizagdo de simbolos como a cerdmica, a musica, a indumentéria, a
culinaria e meios de transporte tipicos do Marajo, é processada por agentes externos a
realidade onde estes simbolos sdo produzidos e renovados, de forma que sua estetizacdo
demasiada acaba por “engessar” a representacdo da cultura marajoara, colocando-a no rol do

tradicionalismo folcldrico e museificado.
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Observamos uma situacao paradoxal onde a cultura marajoara é aquele conjunto de
produtos e simbolos folcléricos embalados pelo mercado turistico, e a cultura do Marajo é a
forma de vida, de trabalho, préticas sociais artisticas e culturais realizadas na atualidade e
diante das transformacdes sociais, econdmicas e politicas que atravessam a historia recente da
regido.

Assim, 0 processo de engessamento da “cultura marajoara” se da a partir dos
seguintes aspectos:

1. a industrializacdo dos simbolos e tradicionalizacdo destes sem a participagdo popular
efetiva;

2. a naturalizacdo de um discurso exotizante e alienante na grande quantidade de produtos
culturais massivos, voltados essencialmente para o entretenimento descomprometido com a
condicdo social do homem;

3. a tendéncia a separacdo entre cultura-entretenimento, cultura-patriménio e, em Ultima
instancia, cultura de manifestacdo politica;

4. o conjunto de politicas publicas voltadas a museificacdo e tradicionalizacdo da “cultura
marajoara”, por intermédio do discurso patrimonialista, afastando, simbolicamente, o
cotidiano do sujeito da narrativa cultural; e

5. a forte relacdo entre midia e poder politico-econémico na regido, de forma que o processo
de fluidez do poder no mundo globalizado, do dominio estatal para o dominio midiatico e
simbdlico, concentra-se nos mesmos atores que controlam a vida no Marajo.

A cultura contemporanea do Marajo é “dindmica, original e criativa, que revela,
interpreta e cria sua realidade. Uma cultura que, por meio do imaginario, situa 0 homem numa
grandeza proporcional e ultrapassadora da natureza que o circunda” (PAES LOUREIRO,
2001).

Assim, no ambito de um projeto de comunica¢do comunitaria voltada desengessar a
“cultura marajoara”, apropriamo-nos das sugestdes de Raquel Paiva (2007) sobre a producgéo
de novas formas de expressao e linguagens como a possibilidade de uma “efetiva interferéncia
na alteracdo de posturas sociais”, por meio das praticas de “recontar a histéria” em que
estamos inseridos como forma de nos colocarmos como participantes ativos da historia
coletiva e “redescrever-se”, isto é, mudar a forma como somos normalmente descritos pela
histdria, usando “palavras com sentido diferenciado” para redescrever as histérias individuais,
coletivas, passadas e presentes, como movimentos de acdo contra-hegemdnica, que
convergem no conceito de “Comunidade Gerativa” (PAIVA, 2005; 2004b), ou seja, a

“vinculacdo entre sujeitos cujo proposito maior é efetivamente seu florescimento harmdnico
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com 0 contexto historico e social de seu tempo”, empreendendo “um conjunto de acdes,
norteadas pelo proposito do bem comum, passiveis de serem executadas por um grupo e/ou
conjunto de cidaddos” na busca de alternativas para, atraveés do despertar do senso critico
coletivo, construir uma “politica gerativa” voltada a suprir as necessidades cotidianas locais
como educacdo, informacdo, saude e trabalho.

A intervencdo critica da Comunidade Gerativa no sistema midiatico globalizado
deve transcender a simples aparicdo “flutuante” para chegar a real funcdo ‘“contra-
hegemonica” de conscientizacdo coletiva e transformacdo da estrutura social vigente (PAIVA,
2003), por meio de uma producdo discursiva livre de relagcbes limitadas aos interesses

econdmicos e politicos.

3 NARRATIVAS DESISTORICIZANTES ACERCA DA CULTURA MARAJOARA:
TURISMO, TRADICIONALISMO E ADMINISTRACAO PUBLICA DO
PATRIMONIO CULTURAL, COMUNIDADE, MIDIAS (RADIO, TV, JORNAL,
MARKETING E AGRONEGOCIOS)

Neste capitulo, revisamos algumas concepcles tedricas sobre a construcdo de
discursos e verdades desistoricizantes, com o objetivo de delinear o poder do estere6tipo na
construcdo de verdades discursivas sobre a natureza amazonica e na estetizacdo da “cultura
marajoara”; partindo de autores como Homi Bhabha (1998), Jean Baudrillard (1970), Mikhail
Bakhtin (1992), Muniz Sodré (1999), Stuart Hall (2003) e Milton Pinto (2002); e passando,
mais uma vez, por pesquisadores amazonicos que sustentam o conceito de “ideologia do
colonialismo” (DUTRA, 2005; SALLES, 1969).

Com base nessa revisao tedrica, procuramos avaliar, por meio de trés estudos de
caso, como se ddo as construcfes narrativas mididticas que promovem e/ou ratificam a
distincdo de classes sociais ou culturais através da separacdo da cultura brasileira em
diferentes brasis ordenados numa escala hierarquica de legitimidade, bem como por
intermédio da distincdo entre cultura popular e cultura original (BOURDIEU, 2007). Apds
todo este percurso, apresentamos a cultura popular como “lugar” da fala coletiva politizada e
atuante, que pode ocorrer por meio da mdsica, danca, culinéria, artesanato, dentre outras

formas de expressao.
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A partir do pensamento de autores como Martin-Barbero (2003), Muniz Sodré
(1994, 1998), Antonin Artaud (1985, 2006b), Jerzy Grotowski (1987), Johan Huizinga (2007)
e John Downing (2001), propomos que a capacidade comunicativa da cultura popular

autdbnoma e organica é o caminho para o olhar critico sobre o mundo.

3.1 O PODER DO ESTEREOTIPO NA CONSTRUCAO DE VERDADES DISCURSIVAS
SOBRE A NATUREZA AMAZONICA

Com base nos autores e registros apresentados até aqui, podemos propor a existéncia
de uma forte ligacdo entre a construcao de estere6tipos por meio da linguagem e do discurso;
a heranca colonial no ceio da cultura nacional, que ajuda a (re)construir e sedimentar um olhar
exotizante em relacdo a natureza e ao homem rural; a construcdo de verdades absolutas acerca
da historia e da cultura brasileira; e a apropriacdo desenfreada de alguns setores empresariais
sobre esses esteredtipos e verdades construidos, atribuindo-lhes valor econdmico ou um papel
de neutralizador dos conflitos culturais e politicos.

Queremos dizer com isso que setores da alta economia nacional que lidam
diretamente com o0s construtos acerca da cultura brasileira classificada como exotica,
paradisiaca, tropical e até afrodisiaca, como o turismo, o comércio e a midia, estdo, por vezes,
envolvidos diretamente no processo de construcdo de esteredtipos que anulam um olhar
critico sobre o0s recursos naturais e humanos do pais e sobre as reais condi¢cdes de manutencédo
da pobreza e exclusdo social no meio rural ou periférico.

O esteredtipo, segundo Bhabha (1998, p. 105-106), é a principal estratégia
discursiva de “fixidez” da hegemonia colonial, uma vez que possibilita a producdo de
subjetivacbes e consensos acerca das hierarquias socioculturais entre colonizador e
colonizado. Portanto, acreditamos na existéncia de um projeto politico voltado a producédo de
esteredtipos nas narrativas produzidas por setores dominantes da economia cultural, como o
turismo e a midia que visam a engessar processos culturais dinamicos e reflexivos.

A proposicdo que Bhabha faz da construcdo de esteredtipos relacionada a idéia de
fetichismo articula certa ambivaléncia entre atracdo e recusa, um jogo entre identificacdo e
diferenciagdo no campo da cultura que faz do estereétipo uma forma “presa” e simplificadora
de formagdo de identidades. Autores como Baudrillard (1970, p. 118, 131-132) aproximam 0s
esteredtipos (ou kitsch) da légica da chamada “sociedade de consumo”, que promove a

“desagregacdo histérica” de certas estruturas sociais atraves construcdo de uma realidade
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caricatural, ou seja, uma alegoria da cultura que serve a distingdo social e a imposicdo de um
modelo de “alta cultura” em detrimento de culturas subalternas, periféricas.

Muniz Sodré (1999, p. 15-17) observa que as idéias de uma realidade cultural
“universal” e “verdadeira” no Brasil estdo relacionadas a centralidade da producdo de
enunciados com valores hegemonicos ocidentais, que tem origem na era colonial dos séculos
XVI1 ao XIX, mas se prolonga em novas formas na era da “globalizacdo tecnoecondmica do
mundo”; para o autor, os proprios discursos filosoficos, sociolégicos e antropoldgicos
classicos foram condicionados por uma “normatividade (uma ética) etnocéntrica” européia
(1999, p. 26 e 50); e coube ao Estado (primeiramente no sentido restrito ou politico e depois
no sentido “ampliado™) a tarefa de “etinicizar” a populacdo por intermédio da producao
discursiva de uma identidade nacional essencializada.

A “ideologia do colonialismo” permanece para diversos autores amaz6nicos em
varios campos de producdo narrativa sobre a regido, inclusive na pesquisa académica
(DUTRA, 2005, p. 65 e SALLES, 1969, p. 257), como uma “heranca historica” que legou por
anos as elites locais a capacidade de ordenamento e producdo da histéria sociocultural e
politica segundo 0 mesmo modelo da antiga matriz colonial. Existe para Dutra (2005, p. 65)
uma ligacdo estreita entre a heranga colonial e o etnocentrismo embutido nos discursos
hegemdnicos da cultura, politica e economia, ambos travam uma disputa pela construgdo do
“outro” como inferior, selvagem e primitivo, estabelecendo o conhecido pensamento
ocidental de que desenvolver-se é alcancar um modelo de organizacdo social, cultural e
econdmica das poténcias ocidentais.

O discurso ficcional, préprio da producdo midiatica contemporanea, ajuda a produzir
verdades e impactos concretos na vida real dos individuos a partir dos pressupostos
hegemdnicos estabelecidos. Dutra (2005, p. 69-71) acredita que a ficcdo é um componente
forte nas construcGes sobre a cultura amazénica, uma vez que desde a chegada dos
portugueses, a novidade e exuberancia da visdo do Novo Mundo tornavam “dificil separar
ficcdo de realidade”, isso é verificado nos primeiros relatos documentados sobre as viagens ao
Brasil e ao Rio Amazonas, como alguns exemplos, lembramos aqui obras de importancia
histrica como “Tesouro Descoberto no Maximo Rio Amazonas” escrito pelo Padre Jodo
Daniel entre 1741 e 1757%, “A Margem da Histria”, uma coletanea de artigos escritos por
Euclides da Cunha quando este viveu no Acre e no Amazonas em 1905, “Viagem ao Brasil”,
relatos de viagem do alemdo Hans Staden no século XVI e a propria Carta de Pero Vaz de

8 Este material, que estava depositado no acervo da Biblioteca Nacional no Rio de Janeiro, foi publicado em
dois volumes, em 2004, em uma parceria da Editora Contraponto com a Prefeitura Municipal de Belém.
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Caminha ao Rei D. Manuel, escrita em 1500. A forte sedimentacdo de uma historia colonial
do Brasil e do nativo tornou hegemdénico um retrato estetizado da natureza e do homem
brasileiros, Dutra (2005, p. 74) acredita que os programas de midia sobre a Amazdnia
“tendem a reeditar esteredtipos historicamente fabricados” que retratam a regido ao mesmo
tempo como um “lugar paradisiaco” indspito onde “coexistiriam a exuberancia fisica da
natureza e a insignificancia humana”.

(...) a reciclagem midiatica de elementos desse “fundo mitico primitivo”
passa por um processo especifico de ‘esquecimento e de ocultacdo’, de tal
forma que ndo se estabelece uma relagdo de rememoracdo atualizante, mas
de reminiscéncia (DUTRA, 2005, p. 79).

Passamos entdo a elencar algumas concepcdes teoricas sobre a construcdo de
discursos e verdades. Segundo o famoso conceito bakhtiniano, todo texto € um construto
heterogéneo ou polifénico, o que faz com que possamos pensar no texto como um discurso
dialégico, outro conceito recuperado em Bakhtin (PINTO, 2002, p. 27-31). Assim, assumimos
que a enunciacdo ou “ato de producdo de um texto” é coletiva e ndo individual.

Pinto (2002, p. 32-33 e 36) classifica como “dispositivos de enunciagdo” 0s
posicionamentos ideoldgicos, lugares de fala ou pontos de vista em que se deu a construcao
do texto ou discurso; a recepcdo ou consumo do texto, “o lugar onde se manifestam as
relagcbes de saber e poder em jogo”, faz do receptor um *“coenunciador”, na medida em que
sua posicdao de leitura compbe também o sentido do texto; e, desta forma, o proprio
“dispositivo de enunciagéo”.

Para o autor (PINTO, 2002, p. 60), “o lugar atribuido ao destinatario ou
coenunciador é também determinante ideoldgico de um texto”, ou seja, a forma como o leitor
é posicionado na narrativa da histéria, ou ainda, a forma como este se vé nela representado
orienta uma determinada leitura preferencial (HALL, 2003, p. 397). Destacamos ainda a idéia
de “ordem de discursos” ou “interdiscursos”, conceito foucaultiano ampliado por Fairclough
(2001), que diz respeito ao repertorio de géneros de discursos produzidos no seio de uma
determinado grupo ou “comunidade discursiva” e ao processo de constante (re)producao de
textos em cadeia (PINTO, 2002, p. 56-58), também relacionado a idéia de agendamento ou
“orquestracdo das mensagens” na midia (BAUDRILLARD, 1970, p. 147).

Aproximando os estudos da filosofia da linguagem de Bakhtin (1992) e da sociedade
civil em Gramsci (1980), observamos que a construgéo de discursos e verdades hegeménicos,
ou seja, produzidos sob determinacédo da l6gica do mercado e dos grupos dominantes, se d& no

plano da dindmica cultural que possibilita a construcéo e reapropriacao de sentidos. Queremos
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dizer que € no cotidiano da vida cultural que se reforcam, afirmam e, por vezes, renegam 0s
discursos dominantes. A lingua, para Barthes (1978, p. 17), é o “lugar” onde se sedimenta o
poder, onde se torna consenso, é onde se constroem e disseminam 0s estere6tipos. Por outro
lado, “é no interior da lingua que ela deve ser combatida, desviada: ndo pela mensagem de
que ela é o instrumento, mas pelo jogo das palavras de que ela é o teatro”.

Para o autor, a semiologia deve servir para compreender ou descrever como as
sociedades produzem estere6tipos, que sao consumidos como “sentidos inatos”, “evidéncias”;
de forma que seja possivel uma reacdo popular no proéprio campo semiolégico, por meio do
ato de jogar com os signos®. Em outra importante obra, Barthes (2006, p. 208) vé na
construcdo do mito, um processo de esvaziamento da meméria e do conjunto de valores e
moral de um determinado sentido lingistico, que é tomado apenas como férma para abrigar
uma idéia mitoldgica, um esteredtipo. A significacdo mitica ndo é nunca arbitraria, mas
sempre motivada, isto é, quer remeter a alguma idéia, ideologia, ou “légica de consumo”
(BAUDRILLARD, 1970, p. 137 e 217), dai a necessidade de ser uma “fala petrificada” no
sentido, o que configura o mito como “fala despolitizada”.

Para Baudrillard (1970, p. 234-235), o mito é constituido pela eliminacdo da
qualidade histérica das coisas; nele, as coisas perdem a lembranca de sua producdo, ou seja,
essencializam-se, naturalizam-se, factualizam-se. O real esvazia-se de histéria e enche-se de
natureza, diz Barthes. Ao passar da historia a natureza, o mito realiza uma “economia” dos
atos humanos, suprimindo toda complexidade, a dialética, as contradi¢des e profundidades em

prol de um mundo claro, transparente.

3.2 ESTILIZACAO DA CULTURA MARAJOARA: O REFERENCIAL EUROPEU E O
PROJETO POLITICO DE SEGREGACAO CULTURAL

Relatos do explorador francés Henri Cordeau documentados em 1897 (In PAES
LOUREIRO, 2001, p. 38), apontam a preferéncia do colono pelo trabalho individual e
independente; esta independéncia parecia ser um “soberano bem” que teria sido aviltado pela
imposicdo da hierarquia no trabalho agricola trazida pelos colonizadores portugueses. Os
caboclos concentravam o trabalho na produgdo suficiente a sua auto-subsisténcia,
desenvolvendo atividades ndo voltadas diretamente aos padrdes de mercado. O tempo fora do

¥ A palavra jogar designa, para Barthes, o sentido teatral de trapacear, postura critica e transformadora em
relacdo a ideologia imposta; jogar, no francés jouer, abriga 0 mesmo sentido de encenar (BARTHES, 1978, p.
28-33).
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trabalho era geralmente aplicado a atividades relacionadas a convivéncia coletiva como
limpeza de igarapés, preparacdo de festividades de santos, reunides. Paes Loureiro associa a
esta postura ndo mercadolégica, a estereotipacdo do caboclo amazdnico como pregui¢oso,
acomodado e sem ambicdo pessoal; a verdade é que um modelo capitalista foi imposto ao
padrdo de trabalho independente e de subsisténcia existente na América pré-colonial.

A estereotipacdo do caboclo amaz6nico também encontra causas no que Vicente
Salles (1969, p. 257) aponta como um disturbio na pesquisa cultual de etnégrafos e
antrop6logos, chamado “inibicdo metodoldgica”. Trata-se da observacdo do nativo como
elemento humano tribal, isolado da “civilizagdo”, excluido da dita sociedade global. Nos
relatos de Vieira Barroso (1954, p. 18), Capitdo do Exército Brasileiro, encontramos a
associacdo direta entre o “primitivismo civilizacional e politico” dos amerindios orientais e as
“condicdes do ambiente geogréfico, que lhe ndo proporcionou meios de auxilio, ndo sé devido
a grande umidade como também ao maximo calor”.

A reboque da imposicdo do trabalho escravo orientado para o mercado, fatores
ideoldgicos relacionados a concepcdo de racas inferiores, incapazes de sobressairem no
campo mais alto do pensamento, foram determinantes para a desvalorizagdo das sociedades
caboclas que se formavam no territério amazoOnico, entravando o processo de auto-
reconhecimento dos valores e préaticas proprios destas sociedades. Desde a era colonial, 0s
nlcleos de influéncia e referéncia cultural e bases de poder estiveram instalados nos territorios
do Rio de Janeiro, S&o Paulo, Minas Gerais e Bahia.

As préticas culturais e comportamentais realizadas nestes territérios — fortemente
imbricadas nas importacdes de costumes europeus — eram tidas como “modernas” e “atuais”,
de forma que as préticas realizadas nas demais regides, com inferiores indices de
desenvolvimento econémico, eram tidas como “folcloricas”, “antigas” e “primitivas”; em
reforco a esta idéia, havia ainda o isolamento fisico da regido Amaz6nica, que impedia o
intercdmbio cultural com as regides economicamente mais desenvolvidas, envolvendo a
representacdo dos povos amazénicos “com o manto do mistério, distancia e intemporalidade”.
“Estar longe do espaco europeizado significava estar situado num tempo passado, primitivo”
(PAES LOUREIRO, 2001, p. 41-42).

Mesmo apds a adesdo do Para a independéncia do Brasil em 15 de agosto de 1823, a
cultura cabocla, nitidamente popular, foi marginalizada pelas politicas publicas fortemente
europeizadas. A belle époque da borracha na Amaz6nia financiou, no final do século XIX, a
apresentacdo de diversas dperas e concertos de autores europeus em Belém e em Manaus
(SALLES, 1994, p. 88-126); na época, a cultura do Velho Mundo era fortemente difundida
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entre as altas classes e o governo como referéncia de comportamento, arquitetura, cultura e
conhecimento na Amazonia. A inauguracdao do Theatro da Paz em 1878, em Belém, marcou
fortemente esse periodo. Jovens filhos de seringalistas e empresarios eram enviados para
universidades européias e retornavam influenciados pela cultura de la. A economia burguesa
segregacionista colaborou para que o caboclo ndo se integrasse por completo a “moderna
sociedade de consumo”; sua producdo cultural e artistica era bastante vinculada ao
imaginario, as crencas e as religides caboclas.

Lesser (2000, p. 2) observa que a forte europeizagdo da cultura das elites brasileiras
levou estas classes dominantes a verem a “braquitude” como uma meta a ser alcancada pelo
banimento das demais racas, ou, de outra forma, como um simbolo de ascensdo econémica
local; para o autor, a flexibilidade no discurso sobre ragas e etnicidade das elites brasileiras
esta relacionada especificamente a condi¢cdes econdmicas e relacbes internacionais de poder,
ou seja, 0 papel que determinada etnia exerce na economia ou no status social do pais
determina 0 modo como esta sera absorvida pela identidade nacional.

Nos dias de hoje, quando as campanhas internacionais pela preservacdo da
biodiversidade e diversidade cultural tomam grande visibilidade na midia e as estratégias de
responsabilidade social e ambiental tornam-se diferenciais de mercado, assumir a identidade
cabocla — que ja esta entre nds ha pelo menos quinhentos anos — pode ser muito importante,
mesmo que para isso as elites precisem recorrer ao recurso do hifen a que se refere Lesser. E
comum, hoje, conhecermos membros da alta sociedade paraense que assumam: “Minha avo
materna era india, meu avd, portugués nato, teve relacbes extraconjugais com a emprega
indigena”, ou entdo: “A avo de minha mde foi escrava, mas meu bisavd holandés a tirou do
servico para casar”. Percebe-se assim que o hifen de Lesser ndo precisa estar explicito na
descricdo das identidades, mas pode estar escondido nas narrativas que as rememoram.

Percebe-se também que, para assumir a identidade cabocla, as elites locais precisam
revesti-la no involucro do folclore e das tradicbes. E uma forma de acompanhar as
transformacdes econbmicas em torno do mercado ecolégico. Como ja observamos, a
apropriacéo da cultura cabocla marajoara por esse mercado e pelas elites ocorreu e vem se
expandindo com muito pouca participacao criativa dos proprios agentes da cultura marajoara.

Nesse caso, 0 que detectamos € um projeto politico de construcdo da “cultura
marajoara” como patriménio cultural auténtico e intocavel, o problema é que essa
patrimonizacdo da cultura colabora para torna-la estética e avessa aos processos da dindmica

social, isto €, alheia as transformacgdes econdmicas e politicas do cotidiano, e incapaz de



67

idealizar outras possibilidades de organizagédo da vida social e cultural (BAKHTIN, 1996, p.
30; 46).

Fomentar a estetizacdo e 0 engessamento da cultura é aprisiona-la no terreno das
tradicdes folcloricas, o que acarreta, em primeiro lugar, anular qualquer concepcdo de
interculturalidade, seja na formagéo de identidades (o que ameacaria o selo de originalidade e
autenticidade), seja no cotidiano sociocultural (onde a dindmica social provoca novas
hibridacGes e experimentagdes). Por outro lado, o mero reconhecimento da diversidade
cultural, o multiculturalismo, pouco contribui para a dinamizacdo reflexiva da cultura
marajoara. A mesticagem de que tanto falamos ao nos referirmos aos povos amaz6nicos, €, na
verdade, o retrato da “confluéncia cultural caracterizada pela desigualdade de poder, prestigio
e recursos materiais” (HANNERZ apud CANCLINI, 2006, p. XXIX), ao invés de uma
“simples homogeneizacao e reconciliacéo intercultural”.

Em segundo lugar, como reforca Denise Cogo (2001, p. 32-37), anula-se também a
possibilidade de “duplo pertencimento”, ou seja, a participacdo simultdnea nos universos da
economia (globalizada, pautada nos fluxos de trocas no capitalismo financeiro e imaterial) e
da cultura (definicdo de identidades culturais, pertencimento comunitario). O processo oposto,
0 “duplo desprendimento”, acarreta trés conseqliéncias em relacdo a formacdo de
subjetividades: desinstitucionalizagdo, dessocializacdo e despolitizagdo. No campo da
cultura, complementa Cogo (2001), o discurso do comunitarismo étnico ou religioso pode ser
utilizado como recurso identitario para sujeitos e grupos que ndo conseguem se definir como
cidaddos ou trabalhadores na sociedade globalizada; o que é oportunamente apropriado por
agentes de poder politico como terreno de manobra social.

Um tipo de comunitarismo gerativo, organico (PAIVA, 2004b; 2005), onde se
admitisse a dindmica politica da vida, teria um poder de fogo muito maior contra o projeto de
controle e engessamento mantido pelas hegemonias politicas do Maraj6. Assim, Denise Cogo
(2001) apresenta o conceito da interculturalidade — adaptado da esfera educativa por conta da
insuficiéncia conceitual do termo multiculturalidade, carente em refletir as dindmicas
socioculturais — para designar a interacdo sociocultural rica e conflitiva que vai além da mera
convivéncia estatica entre culturas em um mesmo territorio ou tempo.

A leitura critica das representacdes construidas pela midia e pelos discursos
hegemdnicos em relacdo a cultura marajoara € o primeiro passo para a reversdo do quadro
atual de livre apropriacdo consumista de simbolos culturais sem participacédo critica dos atores
locais e conseqiiente engessamento das identidades e fronteiras culturais. A producgdo de

novas formas de expressao e linguagens como a possibilidade de uma “efetiva interferéncia na
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alteracdo de posturas sociais”, por meio da “redescricdo” do sujeito (PAIVA, 2007, p.
141-142) é o passo seguinte. Apropriando-se do trabalho do filosofo americano Richard
Rorty, Raquel Paiva (2007, p. 141-142) propde a pratica de “recontar a histéria” em que
estamos inseridos como forma de a colocarmo-nos como participantes ativos da historia
coletiva e sentindo-nos como membros da comunidade atual que resulta desse processo
histérico de redescricdo. Essa producdo discursiva mais ampla e livre necessitara de meios
libertos das relagGes limitantes, dos interesses econdmicos, politicos ou financeiros.

A partir da construcdo de novas formacdes identitarias coletivas — que devem
superar as antigas convencgdes de raca, género, classe, religido, entre outras — passaremos a
dar um outro sentido para a “diferenca” e a tradicdo original pura, que deixardo de ser
questdes estanques e primordiais na articulacdo social da diferenca e representacdes de poder.
Sé assim, as minorias socioculturais poderdo tomar as rédeas do préprio destino politico,
assumindo e reconhecendo-se no processo continuo de (re)inventar as tradicdes e (re)ver o

passado a partir do presente.

3.3 DISCURSOS DO TURISMO ECOLOGICO

Dutra (2005, p. 40-41) estabelece uma diferenga entre o discurso ecoldgico ou
ecologismo e a ecologia enquanto area do pensamento. No primeiro caso, o tema ecoldgico é
reduzido em si mesmo, esvaziando-se dos aspectos histéricos, politicos e socioculturais
implicados na questdo, seria como o economicismo. “Tratar de ecologia é embrenhar-se numa
questdo complexa, seja do ponto de vista original da biologia, assim como da cultura e da
politica”.

Da mesma forma, a natureza também passa de objeto a “macrogénero discursivo”,
sobre o qual adotam-se formatos importados do modelo hegeménico como o documentério
televisivo, a entrevista, a reportagem especializada, o uso de pelicula filmica e técnicas de
edicdo extraidas dos filmes de aventura (DUTRA, 2005, p. 47-48). Ele ainda destaca mais um
género discursivo dentro desse universo, os “povos da floresta”, que o autor classifica como
uma “categoria-6nibus” por comportar toda a variedade de populagdes locais como indios
rurais, indios urbanos, pescadores, ribeirinhos, comerciantes rurais e pequenos agricultores; 0s
“povos da floresta” sdo representados nas midias como “objetos da natureza”, esvaziados de
suas subjetividades (DUTRA, 2005, p. 48, 54), uma marca da relagdo colonial com as
populacbes e formas de vida nativas que ja eram, desde o inicio, narradas como selvagens,

barbaras, e insignificantes, e sofreram forte interferéncia do colonizador, que impds
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estratégias de deculturacdo do indio especialmente com a imposicdo de uma Lingua Geral da
Amazonia pelos jesuitas, a catequizacgdo e sincretizacdo de cultos cristdos com o cotidiano do
nativo, e a reorganizacdo da morada segundo o modelo urbano europeu, substituindo as
antigas tribos e aldeias por vilas e cidades. (SALLES, 1980, p. 22, 23, 30, 40).

E dai que surge a dicotomia civilizacdo/barbarie estabelecida pelo “esforco europeu
em ‘cristianizar’ um conjunto de nacbes, com as quais estabeleceu a relacdo eles/nés”. O
discurso colonial constrdi verdades que ndo deixam lugar para as falas “balbuciantes” do
outro. O “colonialismo interno”, ou seja, a construgdo de discursos e producdo de verdades
dentro do espaco e da cultura nacionais, se da a partir dos relatos contemporaneos sobre essa
parte do Brasil que “se estruturam a partir de elementos que colocam a Amazonia como
espaco que se destaca por suas possibilidades de resolucdo de problemas que lhe s&o
externos”, a esséncia da ideologia colonialista para Dutra (2005, p. 57).

A midia produz seus discursos sobre os “povos da floresta” e a “natureza”
amazonica a partir desses mesmos construtos coloniais, numa maquina que abastece desde a
instituicdo escolar (CANEN, 2000, p. 138-144) a cultura, politica e economia a partir da
ideologia e verdade hegemonicas (DUTRA, 2005, p. 60).

Pois sdo as concepgdes histdrico-narrativas acerca de uma cultura nacional
homogénea e as construgles exotizadas da natureza e das culturas e formas de vida nédo
urbanas que vém pautando grande parte da abordagem turistica no Brasil, especialmente
quando se enquadra sob o titulo de turismo ecolégico ou ecoturismo, onde 0s territérios mais
valorizados pelo mercado turistico apresentam certo apelo a contemplacdo de um passado
histérico (patrim6nio) preservado seja através da natureza intocada ou de praticas culturais
engessadas e folclorizadas, de qualquer forma, apresentadas como “outras”, deslocadas de um
“centro”, portanto periféricas, exoéticas ao senso comum cotidiano.

Diegues (2004, p. 30 e 68) destaca as correntes ecoldgicas preservacionistas,
surgidas a partir da segunda metade do século XIX como principais responsaveis pela
apreciacdo estética do mundo natural ndo urbano, classificado como selvagem (wilderness),
especialmente nas correntes norte-americanas; o turismo ecoldgico, inspirado na era dos
grandes parques naturais intocados, serve ao uso contemplativo do homem urbano, para qual a
natureza representa “aventura” e contemplagdo estética. Mais recentemente, apés a Eco 927,

o termo sustentabilidade foi amplamente aplicado as atividades de mercado (inclusive no

% A Eco 92, foi como ficou popularmente conhecida a Conferéncia das Nagdes Unidas para o Meio Ambiente e
0 Desenvolvimento (CNUMAD), realizada entre os dias 3 e 14 de junho de 1992 no Rio de Janeiro, e marcada
pela presencga de diversos chefes de Estado e representantes do terceiro setor. A Agenda 21 foi um dos principais
documentos gerados pela Conferéncia.



70

turismo, gerando a denominacdo de turismo sustentavel) a fim de imprimir uma conotagédo
mais positiva, associando o desenvolvimento econbmico a conservacdo e auto-regulacéo
social de recursos naturais, 0 que, para Moreira (2005, p. 196, 200) € mera utopia, uma vez
que mantém obscuras questdes como a propriedade privada e “a busca da lucratividade”,
préprios da logica capitalista vigente, configurando assim o que o autor classifica como “a
construgdo de um capitalismo ecolégico”.

Por outro lado, Bauman (1998, p. 114 e 116) atribui a figura do turista a vontade de
ndo pertencimento e ndo identificagdo com o lugar, o tempo e a cultura visitados, relacionados
a construcdo das sensacfes de mobilidade, liberdade e autonomia, tipicas da ordem social
contemporanea reduzida, por muitos, ao termo “pés-modernidade”; o tempo do turista para
Bauman € episodico, ou seja, ndo se compromete com a dindmica da historia, “é um evento
fechado em torno de si mesmo”.

Portanto, as construcbes narrativas da histéria brasileira estdo intimamente
relacionadas com a abordagem do turismo ecoldgico ou sustentavel praticado especialmente
nas regides Amazonia e Nordeste, onde as condicGes de pobreza e diferencas social e cultural
apresentam forte acentuacdo. Isso se explica pelo fato de tais narrativas histéricas e turisticas
se relacionarem com o jogo das lutas sociais e de producdo de significacdo cultural, onde o
passado narrado das instituicGes de poder pode atuar na imposicdo de valores benéficos ou
malignos a determinadas propriedades da histéria (BOURDIEU, 2007b, p. 79).

O crescimento do turismo como item de consumo no Brasil vem sendo observado
por instituicdes oficiais como o Programa de Desenvolvimento do Ecoturismo na Amazénia
Legal — Proecotur —, e o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE. Este vem
acompanhando a movimentagdo econbmica em torno do turismo nacional aplicando
precisamente 0 termo consumo para designar os valores desembolsados por familias
brasileiras nas Atividades Caracteristicas do Turismo — ACT — que incluem despesas com
transportes, hospedagem, consumo cultural como artesanato, espetaculos e passeios, dentre
outras.

Observa-se que em 2005, as ACT foram responsaveis por 7,15% do valor gerado
pela economia brasileira, o equivalente a 131,755 milhGes de Reais (IBGE, 2008, p. 15 e
26-28). Isto equivale também a 8,92% dos postos de trabalho gerados no pais (8.112.888
postos em 2005); porém, fica em branco uma importante informacdo: quem ocupa a maioria
destes postos? Sabemos que a maior parte estd localizada no mercado informal, mas nossa
hipotese de que o homem nativo estda & margem do grande mercado turistico fica ainda em

SuUSpenso.
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O que aproveitamos do montante de informacGes divulgadas pelo IBGE (2008) é o
visivel crescimento do mercado turistico nacional que de 2000 a 2005 apresentou um
acréscimo de 60% no consumo geral das ACT, dos quais, 12% (17.617 milhdes de Reais)
foram destinados ao segmento de “atividades culturais” (IBGE, 2008, p. 41). Esses dados e
aspectos demonstram uma concepg¢do contemporanea do turismo como segmento de mercado,
e implica na mercantilizacdo ndo sé da producdo cultural (fabricacdo em série de artesanato,
multiplicacdo de grupos de danca e musica com carater folclérico e carentes de pesquisa
histérica — memoria cultural, entre outros aspectos), como também das relagdes sociais no
territorio considerado turistico, que a partir dai vao ser mais pautadas pelas possibilidades de
comercio simbdlico. Longe de uma postura apocaliptica sobre a reprodutibilidade dos
produtos culturais para o turismo, nossa preocupacdo € estritamente direcionada a formacgéo
de esteredtipos culturais que, esvaziados de memoria e critica, sdo mais facil e rapidamente
apropriaveis pela légica do mercado.

Sabendo que os conglomerados midiaticos estdo muito préximos do grande mercado
turistico (referido pelos jornais como “fildo”, “fatia” e outros termos economicistas) por
intermédio da publicidade e dos cadernos especializados em jornais, se¢@es turisticas dos
telejornais ou mesmo programas ecoldgicos, propusemos, portanto, para este trabalho, um
exercicio de leitura critica na abordagem de um jornal de circulacdo nacional e em outros de

producéo local sobre a cultura marajoara, com enfoque no turismo.

3.4 REPRESENTACAO MIDIATICA E OLHAR EXTERNO: LEITURA CRITICA EM
JORNAIS REGIONAIS E NA SECAO DE TURISMO DA FOLHA DE SAO PAULO
ON LINE

O jornalismo se constitui, neste trabalho, como importante registro da representacdo
midiatica sobre a cultura marajoara. Tomando como ponto de partida a concep¢do de
intelectual organico e partido politico de Garmsci, consideramos o jornalista e o jornal como
instrumentos de influéncia moral e cultural (GRAMSCI, 1980, p. 23). A apresentacdo de um
ponto de vista em ambiente midiatico, como ja costatamos, se da sob a légica da moral do
mercado (SODRE, 2002).

Como método de andlise critica sobre as apresentacBes da cultura marajoara no
discurso jornalistico, consideramos primeiramente um recorte no tempo cujo critério foi a
circulagédo on line. Realizamos uma busca no portal do jornal A Folha de Sao Paulo, por ser o

veiculo que apresentou mais expressiva ocorréncia de noticias com o verbete “marajo”. A
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analise abrangeu todo o periodo entre a primeira edi¢cdo publicada no portal até a presente
data, com o objetivo de obter um olhar sobre a producéo jornalistica de um veiculo de ampla
circulagdo em um meio de acesso livre e extenso por todo o territorio nacional (a Internet).

Ao invés de nos determo em uma analise de discurso classica sobre o texto
jornalistico, como j& o fizemos em outras oportunidades (GABBAY, 2008a, 2008b), optamos
por realizar uma analise no campo da producéo jornalistica em geral num periodo mais amplo,
a fim de obter um possivel retrato dos usos do agendamento do estere6tipo marajoara nos
cadernos de turismo dos jornais. Porém, faz-se necessario, antes, sublinhar ocorréncias
pregressas nos jornais paraenses, analisadas a partir da cole¢do do historiador Vicente Salles,
disponivel no acervo publico do Museu da Universidade Federal do Pard, em Belem, além de
consultas na Biblioteca Publica de Belém Arthur Vianna.

A partir das matérias analisadas, é possivel observar a transicdo do modelo
jornalistico ao longo dos ultimos trinta anos, que passa do texto critico a determinagdo de
mercado. Em 27 de setembro de 1974, o jornal O Liberal® publicou um caderno especial por
ocasido da visita do presidente Ernesto Geisel ao Marajo com textos de Lucio Flavio Pinto e
Vicente Salles.

O caréater politizado dos textos é percebido, por exemplo, quando Vicente Salles
desc