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Iniciei uma peregrinagdo a procura do
meu espirito! (Jecupé, 1998, p. 12).

T A reflexdo do indigena Kaka Wera Jecupé, apresentada na pagina 12 de “A Terra dos Mil Povos:
histdria indigena brasileira contada por um indio” (1998), nos leva a meditar sobre a jornada humana
em direcdo ao autoconhecimento e a conexao espiritual. Essa busca pelo espirito ndo se restringe
apenas a exploracio externa; €, sobretudo, uma imersao nas profundezas de nossa alma. O autor,
relata sua jornada apos quinze anos distante de suas tradigcbes, dedicados ao estudo. Nesse
percurso, ele se envolveu com diferentes povos, absorvendo suas tradigbes, sabedorias e rituais.
Espiritualmente, reencontrou seus antepassados e entidades da natureza, vivenciando as diversas
esséncias indigenas. Seus passos o levaram por montanhas, florestas e rios, testemunhando a
histdria de seus antepassados. A vivéncia mostrou a importancia de resgatar a sabedoria ancestral,
revitalizar a terra e unir esforcos para transmitir esse conhecimento as futuras geragbes. A
peregrinacdo sugere desafios fisicos, emocionais e espirituais. Cada obstaculo enfrentado demonstra
crescimento, coragem e aprendizado. Essa jornada nos faz confrontar nossas limitagdes e, ao
mesmo tempo, descobrir nossa forga interior. Ela nos conecta as tradigbes ancestrais, oferecendo
orientagdo e um sentido de pertencimento. Ao término dessa busca, aproximamo-nos do nosso
espirito, encontrando paz e integridade. Mesmo assim, a jornada é continua, repleta de novos
guestionamentos e descobertas. Em suma, essa peregrinagdo € uma busca constante por
autoconhecimento, significado e uma conexdo com o universo e todas as criaturas humanas ou néo.
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RESUMO

A pesquisa de doutorado faz parte do Programa de Pds-graduagdo em
Educagdo da Universidade do Estado do Para (PPGEd-UEPA), da linha de pesquisa
"Saberes Culturais e Educagdo na Amazdnia" e do Grupo de Pesquisa Historia da
Educacao na Amazodnia (GHEDA), da linha “Histéria das Instituicdes Educativas,
Intelectuais e Impressos". Tem como problema de investigacao: Como a educagao
foi implementada pelos Capuchinhos aos Tupinamba do Maranhdo e de que
maneira eles resistiram a ela, nos anos de 1612 a 16147 A partir do problema,
estabeleceu-se como objetivo geral da pesquisa: Analisar a educacao implementada
pelos Capuchinhos para os Tupinamba do Maranh&o, focalizando de que maneira
eles resistiram a ela nos anos de 1612 a 1614. E como objetivos especificos: 1)
Descrever a origem da Ordem dos Capuchinhos franceses e dos Tupinamba da llha
do Maranhao; 2) ldentificar os sentidos e modos de educar para os Capuchinhos e
os Tupinamba; 3) Caracterizar as estratégias educativas dos Capuchinhos e as
formas de resisténcias dos Tupinamba; e 4) Delinear as dinamicas entre os corpos
Tupinamba e a educagao Capuchinha, durante 1612 a 1614. A tese defendida nessa
pesquisa € a de que a educacao implementada pelos Capuchinhos se constituiu
como facilitadora do aprendizado da doutrina cristd e dos valores culturais
franceses, com a finalidade de “civilizar” e colonizar os indigenas, de modo a
converté-los ao cristianismo, explorar sua mao de obra, obter apoio militar e
apropriar-se da regiao, mas os Tupinamba resistiram a educacao destes religiosos.
A pesquisa histérica e educacional, orientada pelo meétodo indiciario e pelos
pressupostos da histoéria cultural, tem como fontes principais, as literaturas
produzidas pelos padres Capuchinhos, Claude d’Abbeville (Historia da Missao dos
Padres Capuchinhos na llha do Maranh&o e terras circunvizinhas), e Yves d’Evreux
(Viagem ao norte do Brasil, feita nos anos de 1613 e 1614), que conviveram com 0s
indigenas entre 1612 e 1614. O aporte teorico utilizado foi Baniwa (2006; 2011),
Barros (2005), Burke (1997; 2008; 2016; 2017), Caleffi (2011), Galvao; Fonseca
(2017), Ginzburg (1979; 1989), Gregory (2019), Gruzinski (2001), Kambeba (2020a;
2020b); Kopenawa (2015), Melo (2010), Munduruku (1996; 2013); Pesavento (2014),
Vainfas (2001; 1989), dentre outros. Os padres Capuchinhos franceses, Yves
d’Evreux (o superior religioso da missao), Claudio d’Abbeville, Arsénio de Paris e
Ambrésio d’Amiens, vieram a llha do Maranhdo, com a missao de educar os
Tupinamba, conforme a doutrina da Igreja Catolica Apostolica Romana e os valores
culturais franceses. A educacado implementada por eles enfrentou resisténcias
nativas, negociacbes e trocas culturais. As resisténcias dos indigenas
compreendiam praticas nativas como pajelancga, depilagédo, cortes e pintura dos
corpos. Os Capuchinhos aprenderam com os indigenas, adquirindo habilidades para
sobreviver na floresta, resultando em uma simbiose educativa onde missionarios e
indigenas se educaram mutuamente.

Palavras-chave: Educacgdo Capuchinha. Tupinamba no Maranh&o. Estratégias
Educativas. Resisténcias Indigenas.
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1 —INTRODUGAO

1.1 — MOTIVAGOES E OBJETO DA PESQUISA

A presente pesquisa tem como objeto de investigagdo, a educacao
implementada pelos Capuchinhos franceses para os Tupinamba? da llha do
Maranhao e terras circunvizinhas, norte do Brasil, entre os anos 1612 e 1614. Trata-
se de uma instituicdo educativa, fundamentada e normatizada pelos valores
religiosos cristaos, como: obediéncia, humildade, gratidao, lealdade, dentre outros
(Magalhaes, 2004). A pesquisa vincula-se ao Programa de Pos-Graduagdo em
Educagdo do Centro de Ciéncias Sociais e Educacgao, da Universidade do Estado do
Para (PPGED/UEPA) e da linha de pesquisa Saberes Culturais e Educacao na
Amazonia, a qual investiga temas educacionais relacionados ao contexto brasileiro e
amazoénico com o objetivo de fortalecer a identidade cultural da Amazdnia, bem
como da linha de pesquisa histéria das instituicbes educativas, impressos e
intelectuais do Grupo de Pesquisa Histéria da Educagao na Amazdnia (GHEDA),
vinculado ao PPGED/UEPA.

Meu interesse pelo estudo teve inicio durante uma viagem a S&o Luis,
Maranh&o, em novembro de 2020. Enquanto eu estava naquela cidade, visitei o seu
Centro Histérico. Foi nessa ocasiao que me deparei com um monumento que
homenageia um indigena, executado durante a colonizagao francesa na regido. Este
monumento, com formato de lapide e fixado horizontalmente, esta localizado na
praca Marcilio Dias, que se encontra na Avenida Senador Vitorino Freire, numero
406, no centro da cidade.

Naquela lapide esculpida (Figura 1), cuja forma evoca um sepulcro de
memorias ancestrais, repousa a figura do indigena, ereto como a propria historia que
se negou a ser esquecida. Sua mao segura com ternura um maraca ancestral,
enquanto a outra repousa na cintura, como a demonstrar a dignidade que a ele foi

negada em vida. Acima, as palavras ecoam como um suspiro da eternidade: "Tibiras

2 Em 1953 ocorreu a primeira Reunido Brasileira de Antropologia, onde foi aprovada a convencéo a
grafia de etnénimo (vocabulos que designam nomes tribais, etnias etc.), visando uma padronizagéo
dos nomes tribais entre pesquisadores. Em observancia a este documento seré utilizada a palavra
Tupinamba, escrita com a primeira letra mailuscula e no singular (Revista de Antropologia, vol. 2, n.°
2, 1954, p. 150. In Manual de Redagao Oficial da Fundag&o Nacional do indio, 2016).
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do Maranhao: indio martir gay, 1613 — 2017". E na base da lapide, o grito silencioso
da tragédia se faz ouvir: "1° caso de homofobia do Brasil".

Naquela praga de historias esculpidas em pedra, descobri o embrido desta
investigagdo. Foi o inicio de uma jornada na qual o passado, presente e futuro se
entrelagcaram em uma narrativa de dor e resisténcia. Nesse cenario, tendo aquele
memorial como testemunho silencioso de uma historia quase esquecida, a memaria

e o pedido por justiga simbdlica insistem em ecoar pelo tempo.

Figura 1- O monumento em homenagem ao indigina “Tibiras do Maranh&o”

R —
FERLR Y B 4

. ];
. i

e — i — e S e

Fonte: Acervo da pesquisa (2020).
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Por interesse, iniciei uma pesquisa na internet sobre o monumento. Ao digitar
"Tibira do Maranhao" no Google, me deparei com um artigo intitulado “Tibira do
Maranhao, o indigena que foi a primeira vitima da homofobia no Brasil”, escrito por
Maria Eugénia Gongalves e publicado em 2020 no site https://revistahibrida.com.br/.
De acordo com a autora, o indigena mencionado no monumento foi assassinado em
1613, e essa historia foi registrada pelo frade Yves d’Evreux no livro “Viagem ao
norte do Brasil, nos anos de 1613 e 1614, especificamente no capitulo V intitulado
“De um indio, condenado a morte, que pediu o batismo antes de morrer”.

Ao ler o texto do frade Capuchinho, compreendi que devido Tibira possuir
“cabelos compridos e o corpo de mulher”, fora condenado a morte pelos lideres dos
franceses e dos Tupinamba do Maranhao, sem direito de ser batizado pelos padres
por causa de sua orientacdo sexual (Evreux, 2002, p. 279).

O padre Yves d'Evreux nao cita em seu livro 0 nome do indigena executado;
entretanto, o antropodlogo e historiador Luiz Roberto de Barros Mott o nhomeou por
“Tibira do Maranhao”, pois o termo tibira ou tivira significa em tupi-guarani “anus” ou
“‘nadegas”, e os Tupinamba utilizavam esta palavra para designar “os homens que
se comportavam como mulheres, ndo guerreando e servindo sexualmente aos
jovens guerreiros” (Vainfas, 2001, p. 547). Era, portanto, uma palavra atribuida a
homens com opg¢des sexuais contrarias aos valores cristdos europeus, sendo
denominados pela Igreja Catolica como sodomitas (Gongalves, 2020). Ressalta-se
que as relagdes homoerdticas, conforme informa Vainfas (2001), ndao eram
estigmatizadas na cultura Tupinamba, sendo transformadas em desvio de conduta a
partir da chegada dos missionarios cristdos.

Nas Escrituras Sagradas, o sodomita esta relacionado aos habitantes da
cidade de Sodoma, mencionada no livro de Génesis, capitulo 19. Segundo a
narrativa biblica, os homens de Sodoma eram conhecidos por sua grande
perversidade e imoralidade, e a cidade foi destruida por Deus com fogo e enxofre
por causa de seus pecados. Em Deuterondmio, esta escrito que os sodomitas nao
fariam parte do povo de Israel e as suas “perversidades” seriam comparadas as
praticadas pela prostituta: “N&o traras o salario da prostituta nem pre¢co de um
sodomita a casa do Senhor teu Deus por qualquer voto; porque ambos sao
igualmente abominag¢ao ao Senhor teu Deus” (Biblia. Deuteronémio, 23:17-18).

A sentengca de morte aplicada ao indigena seria segundo o sentenciador,

fundamentada nos “juizos de Deus”, e esta dentro do contexto do Tribunal do Santo
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Oficio, conhecido também como Santa Inquisigao (Evreux, 2002). Este tribunal foi
estabelecido pela Igreja Catdlica Romana no final do século XV para combater as
heresias e outras formas de dissidéncias religiosas. O tribunal era responsavel por
investigar e julgar pessoas suspeitas de violar a doutrina e os dogmas da Igreja.

A sodomia, na atualidade homossexualidade, era considerada pela Igreja
Catodlica um grave pecado, e aqueles que fossem acusados de pratica-la poderiam
ser julgados e punidos pelo Tribunal do Santo Oficio. As punigbes variavam entre
prisdes, multas, trabalhos forgados ou pena de morte.

A execucdo do Tupinamba, sem chance de defesa ou até mesmo de receber
0 batismo de um frade, tinha como propdsito mostrar que os Capuchinhos nao
permitiiram certos comportamentos considerados irreparaveis contra as normas
catolicas. Assim, o que nao era aprendido por amor, era ensinado pela dor. A morte

de “Tibira do Maranhao” provava para os vivos que tais atitudes nao eram toleradas
por Deus, buscando assim, através da repressao, fazer com que os Tupinamba
aderissem aos ensinamentos dos frades Capuchinhos.

Neste instante, o leitor ou leitora pode se perguntar por que dei tanta atengao
a um modesto monumento, deixando de lado preédios imponentes no Centro
Historico de Sao Luis, como o Convento das Mercés, a Catedral Metropolitana e o
Palacio dos Lebdes, entre outros. A justificativa esta ligada a minha formacéo
académica. Sou Bacharel e Licenciado Pleno em Historia pela Universidade Federal
do Para (UFPA), formando-me em 2002. Ao longo desse periodo, tive conhecimento
sobre os indigenas da Amazbnia, ainda que de forma superficial. Antes de me
deparar com a lapide de Tibiras, ndo tinha conhecimento da presenca de
homossexualidade entre os indigenas, nem da existéncia de um Tribunal do Santo
Oficio na Amazonia, instituido por padres franceses, para julga-los. Aléem disso, nao
tinha conhecimento das Ordens religiosas na regido, antes da chegada dos
portugueses, em 1616, com a fundacgao de Santa Maria de Beléem do Grao Para.

Em 2003 dei inicio a minha trajetdria como professor de Historia na Escola
Estadual de Ensino Médio Enedina Sampaio Melo (ESAM) em Igarapé-Miri, no Para,
minha cidade natal. Durante essa fase, percebi que meus alunos tinham um
conhecimento limitado sobre a histéria dos povos indigenas, das ordens religiosas
que influenciaram a formagdo da Amazénia, e da propria regiao onde moravam.
Para muitos, os indigenas eram vistos como figuras estaticas no tempo, vestigios de

um passado remoto, ndo se alinhando com a visdo contemporanea de indigenas
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que, aos seus olhos, ousavam desfrutar das benesses da sociedade moderna.
Embora identificassem a Amazdnia como territorio indigena, ndo se reconheciam
como integrantes dessa regiao, nao guardando, assim, uma conexao emocional com
ela. Para eles, a Amazbnia era mais um cenario exuberante do que um espago
vivenciado. Em suas contribuicbes em sala de aula, percebia que ndo se sentiam
representados pela regiao onde viviam, e que a historia local era menos valorizada
que as descritas nos livros didaticos. Nesse contexto, para a maioria, a histéria de
Igarapé-Miri ndo despertava interesse, pois consideravam mais relevante o que os
livros didaticos externos ofereciam em termos de conhecimento académico.

A necessidade de confrontar desafios, tanto histéricos quanto
contemporaneos, despertou-me um interesse pela histéria da Amazobnia e pelas
dinamicas de suas comunidades. Este interesse conduziu-me ao Mestrado em
Educagdo do PPGED/UEPA, um programa eminentemente focado nos saberes e
particularidades amazdnicas. Nos anos de 2016 e 2017, tive a felicidade de fazer
parte deste programa e realizei uma pesquisa sobre a educagao de criangas no
Grupo Escolar de Igarape-Miri, Para. Esse projeto solidificou minha paixao pela
educacao na regiao amazbnica, e serviu como um marco em minha trajetoria
académica. Motivado por essa paixao e pelo desejo de continuar meus estudos,
decidi prossegui no mesmo programa, agora ingressando no Doutorado, em 2021,
reafirmando meu compromisso como historiador da educagao na Amazoénia.

Educacao, que para Caleffi (2011, p. 32), € uma acgao cultural que faz parte de
todas as sociedades humanas, independentemente da existéncia de um sistema de
ensino institucionalizado. Em outras palavras, a educagdo nao se limita as escolas,
mas abrange todos os processos pelos quais os individuos sao socializados em
suas respectivas culturas. Cada sociedade possui suas proprias formas de educar
seus membros, com diferentes elementos (conhecimentos, valores, tradigdes,
normas e formas de comportamento) e nogdes que sao transmitidas de geracdo em
geracao. A educacao tambem nao esta limitada a lingua escrita, mas pode ser
transmitida de varias maneiras, quer seja através da oralidade ou praticas culturais.
E um projeto que esta sempre em construcdo, formando identidades e socializando
0 “individuo em uma determinada cultura”.

Para Vasconcelos (2000), uma proposta educativa eficaz e sustentavel requer
a relagao entre dois elementos fundamentais, quais sejam: o projeto de sociedade e

os projetos de vida dos individuos envolvidos. O autor destaca que sua viabilidade
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nao reside apenas na articulagdo de métodos pedagdgicos ou na implementacgao de
curriculos, mas na capacidade de alinhar estratégias com os objetivos mais amplos
da sociedade e as expectativas individuais dos participantes. Neste contexto, é
essencial considerar o papel do aprendiz como protagonista desse processo, uma
vez que suas aspiragdes, necessidades e trajetorias de vida constituem o nucleo em
torno do qual o modelo de educagao deve ser construido e adaptado. A interseccao
entre o projeto politico de sociedade e os projetos individuais dos sujeitos envolvidos
emerge como um elemento para a eficacia e relevancia da educagao. Ocorre que
nem sempre a instituicdo educativa leva em consideragdo os interesses das
comunidades locais, gerando uma educacao descontextualizada e desestimuladora.

Conforme o pesquisador indigena Baniwa (2011, p. 88), a instituicao
educativa implantada pelos europeus na América era e € invasora, pois sempre foi
“‘planejada a partir de uma cosmologia europeia e instrumentalizada para a
pacificacao e a dominagao dos povos”.

Durante o ano de 2021, ao cursar o componente curricular “Epistemologia e
praticas de educacao n&o escolar” no PPGED-UEPA, sob a mediagcado da professora
Dr?. Maria Betania Barbosa Albuquerque, estudei duas pesquisas relevantes sobre o
periodo colonial que intensificaram meu interesse em investigar essa época
historica: a obra “Beberagens indigenas e educacédo nao escolar no Brasil Colonial”
e a dissertagao “O que ndo mata, engorda: cultura alimentar, mediadores culturais e
educacao na Amazodnia Colonial”. No primeiro trabalho, Maria Betania Albuquerque
(2012), aborda aspectos como a produgdo, consumo e disseminagao de
conhecimentos acerca do cauim, um fermentado alcodlico reverenciado pelos
indigenas brasileiros na época colonial. Ja na segunda obra, Francidio Abbate
(2016), examina a alimentagdo na Amazdnia colonial entre 1741-1757, ressaltando
nas correlagdes culturais envolvendo indigenas, europeus e africanos. Ambas
pesquisas, utilizaram como fonte, as crénicas do padre Yves d’Evreux, ampliando o
meu horizonte de pesquisa sobre os indigenas, descobrindo aspectos valiosos sobre
0s processos educativos presentes na formacgao dos nativos do Brasil.

Os processos educativos s&do todos os meios (métodos, estratégias e
praticas) pelos quais uma pessoa adquire conhecimentos, valores, habilidades,
normas e outras nog¢des importantes para se tornar membro de uma determinada
comunidade. Em outras palavras, os processos educativos contribuem para a

formacao do sujeito como parte de uma comunidade, fornecendo as ferramentas
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necessarias para que ele possa interagir, desenvolver habilidades individuais e
inserir-se na sociedade. “Todos o0s elementos e nogdes que um sujeito apreende e
que faz dele membro de uma determinada comunidade constitui um processo
educativo” (Caleffi, 2011, p. 32). Os processos educativos sdo constantemente
reinventados e adaptados para atender as necessidades e desafios enfrentados
pelas culturas em constante mudanca.

Ainda em 2021, ao dialogar com Mario Allan da Silva Lopes, entao
doutorando em Educacéo pelo PPGED/UEPA e integrante do Grupo de Pesquisa
Historia da Educacdo na Amazédnia (Gheda), tive conhecimento sobre seu estudo
acerca da educagao indigena durante o periodo colonial. Naquela ocasiao, ele me
recomendou ler a obra “Viagem ao norte do Brasil, produzida nos anos de 1613 e
1614”, escrita por Yves d'Evreux. A releitura da obra, sob novas perspectivas, me
possibilitou entrar em contato com uma diversidade de temas a serem explorados,
como a cultura indigena, o contato cultural, a flora e fauna da regido, o
missionarismo (vida ou fungdes dos missionarios) e a histéria colonial. Nessa
“viagem” pela produgao do religioso deparei-me com a origem e propdésito da missao
catdlica na colonizagado dos Tupinamba do norte do Brasil, demonstrando as
reciprocidades culturais entre franceses e indigenas. Suas narrativas oferecem um
panorama das praticas educativas, do cotidiano, das relagbes sociais, dentre outros,
contribuindo a compreensao da formagao da Amazdénia Colonial no inicio do século
XVII.

O anseio por compreender essa Ordem religiosa motivou-me a realizar uma
pesquisa online, explorando o bancodeteses.capes.gov.br e www.scielo.br. Durante
a busca, constatei a escassez de estudos sobre a influéncia educacional dos
Capuchinhos franceses no Brasil durante o periodo colonial. Conforme Fonseca
(2003, p. 67) observa, o periodo colonial permanece como uma area pouco
explorada pela historiografia da educagdo, com muitas analises concentradas na
epoca pos-independéncia brasileira.

Essas experiéncias agugaram o meu interesse em estudar a instituicao
educativa capuchinha no norte do Brasil. As instituicées educativas desempenham
uma missao primordial na estruturagao e reprodugao de certos paradigmas sociais,
como aponta Castro-Gomez (2005). Elas sao concebidas como espagos de
aprendizagem, e mecanismos projetados para lapidar, concretizar e validar,

conforme o periodo histérico, um determinado perfil de suditos ou cidadaos. Neste
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sentido, o trabalho de Magalhaes (2004) amplia essa perspectiva ao categorizar as
instituicdes educativas em diferentes tipos funcionais, tais como: instituicdes de
base, formacao, produgdo/mobilizagao, producgao/distribuicdo, dentre outras. Cada
uma dessas categorias desempenha um papel especifico na estruturagdo do

sistema educativo, refletindo diferentes objetivos, métodos e impactos na sociedade.

Diferenciam-se e hierarquizam-se varios tipos de instituigdes
educacionais: de base (familia, tribo, seita, cooperativa); de formacgao
(escolas, internatos, colégios, associagbes de antigos alunos,
associagao de finalistas, associagbes recreativas, que geram uma
afinidade e uma identidade cultural); de produgdo/mobilizacédo
(confrarias, lojas, macgbnicas, associagdes, grémio, companhias,
partidos politicos, sindicatos, corporacbes, clubes, bandas - sao
instituicbes que mobilizam, através de uma ideologia, com vista a
uma meta e a uma identidade cultural); de producéo/distribuicdo
(empresas, condominios, que, quer no plano de formagao, quer no
plano de comunicagdo, promovem o desempenho de papéis e a
participagao na tomada de decisdes) (Magalhaes, 2004, p. 53).

No entanto, essas instituigdes nao operam isoladamente. Elas estdo imersas
em um campo de forcas e relagbes que se entrelagam de maneira dinamica.
Magalhdes (2004, p. 62), ilustra essa dindmica ao afirmar que as instituicbes
educativas "sao realidades dentro de uma realidade". Isso sugere que elas séao
influenciadas por uma série de fatores externos, incluindo as politicas estatais, as
demandas sociais e as dinamicas culturais.

A natureza das instituigdes educativas perpassa pela relagao entre o instituido
e o instituinte. Conforme delineado por Magalhaes (2004, p. 54), o instituido refere-
se ao sujeito ou grupo de individuos aos quais o processo educativo é direcionado.
Em contrapartida, o instituinte representa o0 momento educativo em si, marcado pela
interacdo e dinamica entre os participantes e as normas institucionais, ou seja,
representa a “relagao entre o sujeito e a instituicao”, isto €, a propria educacao
operacionalizada com suas regras e normas. Esta relacdao educativa, embora
essencial para a transmissdo de conhecimentos e valores, frequentemente
desencadeia tensdes, conflitos e resisténcias. A imposicdo de normas e padrdes
educacionais pode gerar discordancias, dando origem a um cenario de negociagoes,
lutas e resisténcias internas e externas dentro do contexto educativo.

As estratégias de resisténcia indigena frente a imposicdo educativa dos

Capuchinhos e a integracao ao plano colonial francés envolveram a valorizagao de
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praticas culturais e religiosas tradicionais, a manutengdo de costumes, da lingua
nativa e a adogao de medidas como a luta armada, dentre outras. Ressalta-se que
0S missionarios nao se posicionaram contra as operag¢des militares no norte do
Brasil direcionadas as tribos consideradas "hostis" devido a sua resisténcia a
hegemonia colonial. Portanto, esta pesquisa fornece informagdes sobre narrativas
frequentemente ignoradas e ressalta a influéncia dos Tupinamba na construcéo da
identidade Amazdnica.

A pesquisa também colabora para a compreensao dos estagios iniciais da
educacgao religiosa na Amazdnia, focalizando especialmente a area designada pelos
exploradores dos seculos XVI e XVII como Maranhao, que engloba os estados
contemporaneos do Amapa, Para, Piaui e o proprio Maranhao (Cardoso, 2012).

No ambito epistemologico, este estudo contribui socialmente para
desmantelar certos paradigmas estereotipados relacionados aos povos indigenas.
Desafia a concepcao de que essas comunidades sdo estaticas no tempo e
culturalmente inertes, além de combater a nog¢do injusta de que s&o "vadias",
sugerindo, assim, uma suposta incapacidade de alcangar desenvolvimento
econdmico. Ademais, questiona a perspectiva que as enxerga como um obstaculo
para o progresso do Brasil. Por ultimo, o estudo também se propde a desfazer a
ideia de que os povos indigenas nao tém direito a demarcagao de suas terras,
contrapondo-se a visao simplista de que essas areas pertencem exclusivamente ao
pais, ignorando os legitimos direitos dos povos originarios.

Os primeiros esforgos das ordens religiosas cristds para catequizar os
indigenas foram implementados nas aldeias. No entanto, essa pratica nao produziu
efeitos duradouros, uma vez que os missionarios se dispersavam por varias aldeias
na regiao. Ao retornarem para assistir aos nativos ja convertidos, muitos ja estavam
praticando antigas tradigbes condenadas pelos religiosos, tais como poligamia,
nudismo e antropofagia. Diante dessa realidade, os missionarios catolicos buscaram
uma alternativa, optando por estabelecer os aldeamentos. Essa estratégia envolvia a
concentracdo de diversas aldeias em uma area geografica especifica, onde
compartilhavam recursos naturais e desenvolviam relagdes comunitarias. Tudo isso
ocorria sob a supervisdo e controle diario dos religiosos, como descrito por Barbosa
e Pinheiro (1995). Essa mudanga visava criar um ambiente mais propicio a
assimilagdo dos valores cristdos e a manutengado de praticas consideradas

moralmente aceitaveis pelos missionarios.
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Caio Prado Junior (1942), ao analisar a ocupagdao do Brasil pelos
portugueses, franceses e holandeses no século XVI, destaca que esse episédio nao
foi um acontecimento isolado, mas faz parte de um projeto mais amplo conhecido
como expansao maritima. Contrapondo uma visao simplista de incursdes motivadas
pelo espirito aventureiro, o autor destaca a conexao desses eventos com o contexto
mercantilista da ldade Moderna, deixando transparecer motivagées econdmicas e o
desejo mais amplo de expansao da empresa mercantilista europeia. A competicao
comercial, especialmente com os arabes, que dominavam o comércio de
especiarias, € apontada como um dos principais motivadores por tras desse
empreendimento colonial. Assim, a histdria da ocupagao do Brasil esta conectada
aos anseios e desafios mercantilistas do contexto europeu da Idade Moderna.

Quanto a exploragdo comercial da floresta Amazdnica, Salles (2022), delineia
duas fases distintas. A primeira, corresponde ao ciclo extrativista, onde os recursos
eram diretamente coletados da floresta. Em contrapartida, a segunda fase se
caracteriza pelo avango da mao de obra e da pecuaria, extraindo recursos,
modificando extensivamente a paisagem e transformando vastas areas antes
cobertas por florestas exuberantes.

No século XVII, os portugueses deram inicio a colonizacdo da Amazdnia, um
processo que ganhou destaque com a expulsdo dos franceses de Sao Luis, no
Maranhdo, em 1615. No ano subsequente, em 1616, estabeleceu-se o Forte do
Presépio e fundou-se a cidade de Belém, atual capital do Estado do Para. A
colonizagdo portuguesa no norte do Brasil foi amplamente motivada pela presencga e
aspiragdes de diversos grupos internacionais que almejavam explorar as riquezas
dessa regiao. Nesse contexto, destaca-se a efémera presencga da Franga Equinocial
(1612-1615), um projeto colonizador francés, no Maranhao, como um dos elementos
influenciadores desse movimento colonial.

A expedicao francesa que tomou posse do Maranhao em 1612 era composta
por aproximadamente 500 individuos, incluindo oficiais, marinheiros, soldados,
colonos, religiosos Capuchinhos e um grande numero de prisioneiros. A composi¢ao
religiosa majoritaria da expedi¢cdo era de catodlicos, embora também contasse com
alguns calvinistas. Partindo do Porto de Cancale, na Bretanha, Franca, em 19 de
margo de 1612, a expedigao alcancgou a llha Grande do Maranhao em 29 de julho de
1612 (Mariz e Provencal, 2007).



21

Segundo os autores, o principal objetivo da expedi¢do era estabelecer um
nucleo colonial no Maranhao, abrangendo uma area de aproximadamente 50 Iéguas
tanto ao norte quanto ao sul. Conforme estipulado na Carta Régia de Luis XIlI
dirigida a La Ravardiére em 1° de outubro de 1611, a expedig&o tinha a autoridade
para conquistar e incorporar terras sob sua jurisdigdo, efetuando distribuigdes,
doacgdes e melhorias.

De acordo com Garcia (2008), a principal incumbéncia dos Capuchinhos
nessa missao, era garantir o componente espiritual por meio da disseminagao da fé
cristd catolica entre os indigenas, especificamente os Tupinamba, evitando assim
que fossem catequizados pelos calvinistas que lideravam a expedigao.

De acordo com Camacho (2014), a Ordem Franciscana, também conhecida
como frades menores, teve origem na ltalia no século Xlll, fundada por Francisco
Bernardone (1182-1226). Francisco, inicialmente um homem de vida mundana,
transformou-se radicalmente, dedicando-se aos mais pobres e vivendo entre eles.
Esse novo modo de vida, fora dos padrbes tradicionais, levou-o a ser conhecido
como Francisco de Assis, nome que remete a cidade onde manifestou seu carisma.
Em 1209, o Papa Inocéncio lll concedeu permissdao oral para que os frades
menores, sob a lideranga de Francisco, vivessem inseridos nas comunidades,
sinalizando assim a aceitagao pela igreja de um estilo de vida consagrado fora dos
monastérios. A esséncia da missdo de Francisco n&do era estabelecer uma
fraternidade separada da Igreja Catdlica. Conforme Ghislandi (2008), a familia
franciscana, baseada no carisma de seu fundador, €& caracterizada pela vida
missionaria e itinerante, desapego material, vivéncia com os menos favorecidos e
obediéncia as autoridades da Igreja Catolica Apostolica Romana, entre outros.

Segundo Capuchinhos (2022), no seculo XVI, a Ordem Franciscana dividiu-se
em trés ramos: Ordem dos Frades Menores (OFM), Ordem dos Frades Menores
Conventuais (OFM.Conv) e Ordem dos Frades Menores Capuchinhos (OFM.Cap).
Os frades da OFM.Cap sao reconhecidos como reformistas, dedicados a vivéncia
auténtica dos ensinamentos de S&o Francisco de Assis, enfatizando a
evangelizagao, a contemplacao, a fraternidade e a pobreza. O termo "capuchinho"
origina-se do capuz pontiagudo usado por seus membros. A terminologia "frade"
denota irmao, destacando a vida em comunidade e o compartilhamento de recursos

e conhecimentos. Por fim, a designacdo "menor" destaca o respeito por todas as
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formas de vida e o compromisso com a preservagao da integridade da criagdo
(Conti, 2004; Becker; Lorensi, 2014).

Os frades Capuchinhos desembarcaram no Maranhao com a missao de
converter os Tupinamba ao catolicismo, integrando-os ao plano de colonizagdo® do
norte do Brasil. De acordo com Pinto (1950), a designagao "Tupinamba" servia como
um termo geneérico que se alterava conforme a divisao interna do grupo. Embora os
invasores os identificassem geralmente como Tupinamba, as aldeias tinham
designagdes especificas. Segundo o intelectual indigena Jecupé (1998, p. 49), a
origem etimoldgica do termo indica que os Tupinamba eram descendentes diretos
dos lideres fundadores da nacao, ou seja, eram reconhecidos como os "primeiros
descendentes dos Tupy".

Jecupé (1998), relata que a memoria cultural dos antepassados Tupy se
desdobra em uma narrativa, dividindo-os entre os filhos do sol e os filhos da lua.
Nessa perspectiva, os Tupinamba trilharam um caminho marcado pelo
expansionismo guerreiro, doutrinando diversos povos que, posteriormente, se
consolidaram como os Tupy-Guarani. Contudo, esse movimento nao foi apenas de
influéncia cultural, mas também de dominio, ja que os Tupinamba escravizaram
outros grupos, denominados Tapuia, a quem consideravam culturalmente atrasados
em relagdo aos Tupis. Os Tapuia, identificados como os povos das conchas,
escolheram habitar cavernas e viver as margens de rios, resistindo a adogao do
Tupy como lingua oficial. A recusa em aceitar a imposigao cultural, denuncia um
contraste entre esses dois grupos, destacando as dindmicas de dominagao e
resisténcia, assim como as diversas manifestacdes culturais que formaram a historia
destas etnias indigenas.

Os Tupinamba originam-se do tronco linguistico Tupi. Segundo Neves (2006),
um tronco ou familia linguistica & definido como um conjunto de linguas distintas que
compartiham uma origem comum. Durante o periodo colonial, os Tupis
representavam diversas etnias ao longo da costa brasileira, caracterizadas por
idiomas e tradigdes similares, mantendo reciprocidade com os colonizadores

portugueses, franceses e outros. Estes povos ocupavam extensivamente a costa

3 Segundo Colares (2003), etimologicamente o conceito colonizagéo origina-se do verbo latino “colo”
e significa: cultivar, morar etc. Quando este conceito € utilizado em um sentido politico assume a
conotacdo de dominio, controle, sujei¢do do territério ocupado aos interesses dos colonizadores.
Esse processo representara a exploracdo dos recursos naturais e méo de obra das terras
colonizadas ao mercado internacional.
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brasileira, pertencendo a diferentes grupos ftribais identificados por nomes
especificos. Portanto, o termo Tupinamba €& um etnbénimo genérico que engloba
diversos grupos tribais. Abbeville (2008), menciona uma expressiva concentragao de
aldeias Tupinamba na llha Grande do Maranh&o, levando-o a referir-se a localidade
como llha dos Tupinamba. Uma analise mais aprofundada desses povos sera
apresentada na terceira secao.

A llha Grande do Maranhao foi nomeada pelos nativos de Upaon-acu, e
devido a construgao do Fort Saint Louis nesta ilha, a cidade veio a ser nomeada
pelos portugueses de Sao Luis. E na contemporaneidade, Sao Luis € a capital do
Estado do Maranhao.

Oficialmente esta cidade foi fundada em 1612, sendo considerada a capital
mais antiga do norte do Brasil e a unica fundada pelos franceses. Entretanto,
existem divergéncias com relagdo a sua fundagéo, por diversos autores como:
Gaioso (1863); Berredo (1905); Godois (1904); Lacroix (2000), dentre outros. Eles
afirmam que a cidade de Sé&o Luis foi fundada pelos portugueses, sob o comando de
Jeronimo de Albuquerque apds a expulsdo dos franceses em 1615: “de posse do
governo do Maranhdo, Jeronimo de Albuquerque, cumprindo as ordens que
recebera da Corte de Madrid, tratou com solicitude da fundagao da cidade, dando o
nome de Sao Luiz". Ele nomeou a cidade de Sao Luis devido a participagao do forte
na localidade e renomeou o forte pelo nome de Sao Felipe, em homenagem a Felipe
lll de Castela (Godois, 1904, p. 114; Berredo, 1905; Gaioso, 1863).

Segundo Lacroix (2000), os primeiros cronistas da Franga Equinocial, os
padres Claude d’Abbeville e Yves d’Evreux, ndo se referiram ao espago povoado
pelos franceses como vila ou cidade, mas somente pelo nome de Ilha Upaon-Acu.
Ou seja, os franceses ndo fundaram nenhuma cidade na llha Grande. O povoado
francés ajudou os portugueses a definirem o local e alguns espacos da cidade. Para
Lacroix (2000), a narrativa sobre a origem francesa da atual capital do Maranhao
surgiu no seculo XIX, impulsionada por dois pontos favoraveis: 1) a absorcao de
modelos culturais franceses trazidos pelos filhos da elite maranhense que foram
estudar na Franga. Esses modelos franceses tinham o propoésito de ajudar a
amenizar a baixa estima da elite do Maranhao, demarcada pela crise econémica do
final do seculo XIX e inicio do XX; e 2) o carater singular de sua origem em relagao

as outras provincias brasileiras, que pela sua histéria, teve o seu povoamento
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iniciado pelos franceses. O certo € que a Franga, expulsa do Maranhéao, tornou-se

culturalmente desejada pela elite maranhense.

1.2— Problema, Objetivos e Tese

Este estudo busca contribuir com a escrita da histéria da educacéo, historia
das ordens religiosas na Amazébnia e histéria da educacao dos Tupinamba, ao se
dedicar a responder ao seguinte problema de pesquisa: Como a educacéo foi
implementada pelos Capuchinhos aos Tupinamba do Maranh&o e de que maneira
eles resistiram a ela, nos anos de 1612 a 16147

A partir do problema estabeleceu-se como objetivo geral da pesquisa:
Analisar a educacado implementada pelos Capuchinhos para os Tupinamba do
Maranhao, focalizando de que maneira eles resistiram a ela nos anos de 1612 a
1614.

E como objetivos especificos: 1) Descrever a origem da Ordem dos
Capuchinhos franceses e dos Tupinamba da llha do Maranhao; 2) Identificar os
sentidos e modos de educar para os Capuchinhos e os Tupinamba; 3) Caracterizar
as estratégias educativas dos Capuchinhos e as formas de resisténcias dos
Tupinamba; e 4) Delinear as dinamicas entre os corpos Tupinamba e a educacéo
Capuchinha, durante 1612 a 1614.

A tese defendida nessa pesquisa € a de que a educacao implementada pelos
Capuchinhos se constituiu como facilitadora do aprendizado da doutrina crista e dos
valores culturais franceses, com a finalidade de “civilizar” e colonizar os indigenas,
de modo a converté-los ao cristianismo, explorar sua mao de obra, obter apoio
militar e apropriar-se da regido, mas, os Tupinamba resistiram a educagao destes
religiosos.

O trabalho educativo dos Capuchinhos foi estruturado a partir da "politica da
boa vizinhanga", que se baseava na gentileza, na aplicagao rigorosa das leis e na
integracédo de tribos percebidas como "doceis"”, com o objetivo de ensinar-lhes as
normas sociais francesas e os principios do cristianismo catolico. A razao subjacente
a essa estratégia residia na dificuldade de cristianizar sem primeiro cultivar a
civilidade; era essencial alterar os padroes de comportamento e tradicbes dos

indigenas para assegurar sua conversao e subsequente fidelidade ao batismo.
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Assim, a educagao serviu como um instrumento para atender aos interesses
colonialistas, visando induzir os nativos a obedecer as normas impostas pelos
invasores. O processo de colonizagao abrangia tanto a esfera espiritual quanto a
fisica, alcangada por meio da instrugao religiosa e da imposigdo das normas de
civiidade francesa. Nesse contexto, a religido atuava como um mecanismo de
"docilizagao", preparando os Tupinamba para serem explorados tanto pelo estado
quanto pelas elites francesas em termos de mao de obra e recursos regionais. O
termo "docilizar" € definido como a agdo de pacificagado e ajuste dos Tupinamba,
viabilizada pela formagao religiosa que inculcava “valores de humildade e
obediéncia" (Bordim, 2013, p. 12).

O texto esta estruturado em sete segoes.

Na primeira, "Introdugao”, sdo delineados as motivagdes, a tese, o problema e
0s objetivos do estudo.

A segunda, "Trilhas tedrico-metodologicas", detalha o percurso metodoldgico,
enfocando estudos relacionados a pesquisa, as fontes utilizadas, as categorias
analiticas, as perspectivas de analise e os fundamentos tedricos.

A terceira, "A Ordem dos Capuchinhos e os Tupinamba: Colonizagao e
Educacao", aborda as origens dos frades Capuchinhos franceses e dos indigenas da
Ilha Grande do Maranh&o, contextualizando a regidao norte do Brasil e a presencga da
Franca Equinocial.

A quarta, "Sentidos e modos de educar para os Capuchinhos e Tupinamba",
investiga os sentidos atribuidos a educacido pelos Capuchinhos e examina as
abordagens educativas empregadas tanto pelos colonizadores quanto pelos
indigenas no contexto da colonizagao do Maranhao.

A quinta, "Estratégias educativas dos Capuchinhos no Maranhdao e
resisténcias dos Tupinamba", analisa as estratégias educativas adotadas pelos
Capuchinhos no Maranh&o, destacando as resisténcias protagonizadas pelos pajés.

A sexta, "Corpos Tupinamba e educac¢ao Capuchinha: resisténcia, negociagao
e preservacao identitaria", investiga as resisténcias e negociagdes dos Tupinamba a
educacgao implementada pelos Capuchinhos.

Finalmente, a sétima secao, "Consideracgdes finais", apresenta os principais
achados da pesquisa e suas contribuicdes a compreensao da historia da educacgao

dos Tupinamba pelos Capuchinhos.
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Esta pesquisa convida o leitor a adentrar em uma jornada pelo século XVII,
explorando o cenario da histéria da educacgao colonial e examinando a maneira
como os Capuchinhos franceses conduziram sua missao educativa entre os
Tupinamba do Maranhao, norte do Brasil, Amazénia, e como os nativos resistiram a
este projeto colonizador.

Na proxima segao, adentro nos fundamentos tedricos-metodologicos que
nortearam esta investigagao, apresentando o arcaboucgo utilizado nas reflexdes e

conclusdes desta tese.
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2 - TRILHAS TEORICO-METODOLOGICAS

A pesquisa académica € um processo que demanda ampla leitura e uma
abordagem metodologica que oriente as atividades do pesquisador. Segundo
Albuquerque Junior (2019), a metodologia deve considerar os aspectos técnicos e
objetivos da pesquisa, assim como as emocgdes e vivéncias pessoais do pesquisador
ao longo da investigacao. Assim, o processo de pesquisa € tambéem uma jornada
emocional, na qual o pesquisador vivencia alegrias, desafios, progressos e
retrocessos, necessitando de um roteiro claro para nao se desviar de seu objetivo.

De acordo com Pesavento (2014), a metodologia vai alem da dimensao
emocional, sendo essencial para permitir que o pesquisador organize e avalie seu
trajeto, proporcionando ao leitor uma visdo coerente desde a formulagdo do
problema até as pesquisas realizadas em fontes documentais. Atraves do meétodo, é
possivel estruturar e analisar as informagdes de maneira critica e meticulosa.

Conforme Trouillot (2016), o produto da pesquisa € um simulacro, uma
representacdo construida que, apesar de fundamentada em investigagbes, nao
reflete nem a verdade absoluta nem a ficgao. Ou melhor, o resultado alcangado sera
um simulacro da realidade, que se aproxima da verdade a medida em que busca
compreender o fato de forma critica e rigorosa. Assim, qualquer pesquisa cientifica
resulta em uma simulagcdo ou representacdo da realidade, situando-se entre o
factual e o imaginario. Esta reconstituicao € baseada em fontes testemunhais e,
embora nao capture integralmente o evento em sua totalidade, representa a
interpretacao do pesquisador sobre os dados coletados. Portanto, a pesquisa
historica busca entender os eventos, aproximando-se da verdade, mas
reconhecendo sua natureza interpretativa.

Para manter a organizagdo em meio a um vasto volume de informacgdes, é
fundamental seguir um roteiro adaptado as especificidades da pesquisa, porém
mantendo uma diregao clara e um plano estabelecido, ainda que nao se cumpra de
maneira rigorosa em todos os aspectos (Bloch, 2002). No entanto, a metodologia &
essencial para direcionar o pesquisador durante o desenvolvimento do estudo. Ela
possibilita que ele gerencie e avalie o percurso realizado, aléem de examinar as
fontes historicas.

Estes principios ajudaram na condug¢ao desta pesquisa que teve inicio em

abril de 2022, com o mapeamento das producdes académicas relacionadas a
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educagao Capuchinha destinada aos Tupinamba do Maranh&o no inicio do século
XVII.

O levantamento das dissertagées de Mestrado e teses de Doutorado foi
realizado em seis bases de busca na internet, quais sejam: 1) Catalogo de Tese e
Dissertagdo da Capes (http://catalogodeteses.capes.gov.br/); 2) Programa de Pos-
graduacao do Instituto de Ciéncia da Educacao da Universidade Federal do Para —
PPGED/UFPA (http://ppgedufpa.com.br); 3) Programa de Pods-graduacao em
Historia do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal do
Para — PPHIST/UFPA (https://pphist.propesp.ufpa.br); 4) Programa de Poés-
graduagao em Antropologia do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da
Universidade Federal do Para — PPGA/UFPA (https://ppga.propesp.ufpa.br/); 5)
Programa de Pdés-Graduagdo em Educacgdo da Universidade do Estado do Para —
PPGED/UEPA (https://ccse.uepa.br/ppged); e 6) Biblioteca digital de teses e
dissertacdes da Universidade Federal do Maranhao (https://tedebc.ufma.br).

As buscas no Catalogo de Teses e Dissertagdes da Capes e na Biblioteca
igital de Teses e Dissertagbes da Universidade Federal do Maranhao foram
conduzidas utilizando cinco descritores especificos: Capuchinhos franceses,
Franciscanos, Tupinamba, Educag¢ao Capuchinha francesa e Viajantes franceses.
Em contrapartida, nos outros bancos de dados, a pesquisa foi categorizada por ano.

A pesquisa visou identificar teses de doutorado e dissertagdes de mestrado
produzidas no Brasil nos ultimos quinze (15) anos (2007-2022). Ao empregar o0s
descritores Capuchinhos franceses e Educagdo Capuchinha francesa, nao foram
encontradas nenhuma produg¢ao. No entanto, ao utilizar os descritores Franciscanos,
Tupinamba e Viajantes franceses no Catalogo de Teses e Dissertagbes da Capes,
identificaram-se trés (3) teses de doutorado e uma (1) dissertagao de mestrado.
Entre as teses de Doutorado, destacam-se: “A Conversdao das Almas do Oriente.
Franciscanos, Poder e Catolicismo em Goa: século XVI e XVII", de Patricia Souza de
Faria, do Programa de Pods-graduagcao em Histéria da Universidade Federal
Fluminense (PPGH/UFF); “Entre mitos, utopias e razdo: os olhares franceses sobre
o Brasil (séculos XVI a XVIII)”, de Carmen Licia Palazzo de Almeida, no Programa
de Pos-graduacdao em Histéria da Universidade de Brasilia (PPGHIS/UnB); e
“Hernan Cortés e os franciscanos: a educagao e a dominagao espiritual do México”,
de Reginaldo Alicandro Bordim, da Universidade Estadual de Maringa (PPE/UEM).

Além disso, a dissertacdo de Mestrado “Crdnicas de viagem e viajantes cronistas: o
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péndulo da representagdo no Brasil Colonial’, apresentada ao Programa de Pos-
graduacédo em Literatura Brasileira da Universidade de S&o Paulo (PPG-LB/USP)
por Lucinéa Rinaldi.

No site do Programa de Pos-Graduagdo em Educacado da Universidade do
Estado do Para (PPGED/UEPA), a pesquisa foi realizada ano a ano, resultando na
identificacao de duas (2) dissertacbes de Mestrado: “O que ndao mata, engorda:
cultura alimentar, mediadores culturais e educagdo na Amazodnia Colonial”’, de
Francidio Monteiro Abbate; e “Infancia e Praticas Educativas na Amazobnia
Seiscentista”, elaborada por Jane Elisa Otomar Buecke. Por outro lado, na Biblioteca
digital de teses e dissertacdes da Universidade Federal do Maranhao (UFMA), foram
encontradas outras duas (2) dissertagdes de Mestrado: “A galha da figueira branca e
o carvalho: alvorecer do Maranhao colonial a partir das representagdes sobre os
chefes Tupinamba (1603-1619)", de Darlan Rodrigo Sbrana; e “De feiticeiras
diabdlicas a auxiliares na empresa missionaria: as atuagdes das mulheres
missionarias Tupinamba no Maranhao franco-amerindio (1594-1615)", de Karen
Cristina Costa da Conceigdo. Ambas as dissertagbes pertencem ao Programa de
Pos-graduacdo em Historia (PPGHIST/UFMA). Vale ressaltar que nao foram
identificadas no referido repositorio pesquisas de Pds-graduagao em Educacéao
(PPG/UFMA).

Foram localizadas trés (3) teses e cinco (5) dissertagcbes, sendo duas (2)
teses e duas (2) dissertagbes) em Historia: Almeida (1999), Faria (2008), Sbrana
(2017) e Conceigao (2019), respectivamente; uma (1) dissertagdo em Literatura:
Rinaldi (2007); duas (2) dissertagbes e uma (1) tese em Histdria da Educacgao,
sendo as dissertagdes sobre a Amazdnia Colonial: Abbate (2016) e Buecke (2019);
e a tese retratando o periodo colonial do México: Bordim (2013).

O levantamento indica que a investigacdo dessa tematica no ambito da
Histéria da Educacgao é ainda incipiente no Brasil. Contudo, o PPGED/UEPA tem
desempenhado um papel significativo ao contribuir com o desenvolvimento desse

campo de estudo.

Quadro 1 — Dissertagdes e teses sobre Franciscanos, Tupinamba e Viajantes
Franceses.

N° Autor/ Programa Titulo Ano
01 | Carmen Licia Palazzo de | Entre mitos, utopias e razdo: os olhares franceses sobre 1999
Almeida — PPGHIS/UnB o Brasil (séculos XVI a XVIII). (Tese)
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02 | Lucinéa Rinaldi -PPG- Crénicas de viagem e viajantes cronistas: o péndulo da | 2007
LB/USP representacgdo no Brasil Colonial. (Dissertagdo)

03 | Patricia Souza de Faria — | A Conversao das Almas do Oriente. Franciscanos, Poder | 2008
PPGH/UFF e Catolicismo em Goa: século XVI e XVII (Tese)

04 | Reginaldo Alicandro | Hernan Cortés e os franciscanos: a educagcdo e a | 2013
Bordim — dominacéo espiritual do México. (Tese)

PPE/ UEM

05 | Francidio Monteiro | O que ndo mata, engorda: cultura alimentar, mediadores | 2016
Abbate — PPGED/UEPA culturais e educagdo na Amazédnia Colonial. (Dissertacéo)

06 | Darlan Rodrigo Sbrana — | A galha da figueira branca e o carvalho: alvorecer do | 2017
PPGHIST/UFMA Maranhao colonial a partir das representacdes a respeito

dos chefes Tupinamba (1603-1619). (Dissertagao)

07 | Karen Cristina Costa da | De feiticeiras diabdlicas a auxiliares na empresa | 2019
Conceigao — | missionaria: as atuagdes das mulheres missionarias
PPGHIST/UFMA Tupinamba no Maranhao franco-amerindio (1594-1615).

(Dissertacéo)

08 | Jane Elisa Otomar | Infancia e Praticas Educativas na Amazoénia Seiscentista. | 2019

Buecke — PPGED/UEPA | (Dissertacao)

Fonte: Elaborado pelo autor com base no catalogo da CAPES, PPGED/UEPA e PPGHIST/UFMA
(2022).

Carmen Licia Palazzo de Almeida (1999), examinou os olhares dos franceses
sobre o Brasil, registrados nas cronicas de viajantes que estiveram no Brasil nos
seculos XVI e XVII, tais como: Jean de Lery (Histéria de uma viagem feita a terra do
Brasil, também chamada Ameérica), André de Thevet (Singularidades da Franca
Antarctica), Claude d’Abbeville (Historia da Missdo dos Padres Capuchinhos na llha
do Maranhé&o e terras circunvizinhas), Yves d’Evreux (Viagem ao norte do Brasil,
feita nos anos de 1613 e 1614), La Condamine (Viagem na America Meridional,
descendo o rio das Amazonas), dentre outros. A autora concluiu que as literaturas
de viajantes dos séculos XVI e XVII sobre o Brasil, estdo impregnadas do imaginario
medieval, afastando-se de uma mentalidade condizente com a modernidade
europeia.

Lucinéa Rinaldi (2007), estudou também as obras de Claude d’Abbeville e
Jean de Léry e mais duas crdnicas de viajantes: Tratado da Terra do Brasil, de Pero
de Magalhdes Gandavo e Tratado descritivo do Brasil, de Gabriel Soares de Souza.
O objetivo do estudo era analisar o “olhar do narrador viajante pela tentativa
intencional de representagdo do que foi achado” (Rinaldi, 2007, p. 5). A autora
concluiu que os viajantes portugueses visavam dominar os nativos pela forga;
enquanto os franceses objetivavam realizar um processo de colonizagao pela
conquista atraves da confianca. Ela aponta que os cronistas missionarios
construiram narrativas que tinham como “pano de fundo” o projeto religioso, ou seja,

a cristianizacao das almas nativas; mas que na pratica, eles estavam mascarando
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um projeto maior, que era o mercantilismo, isto &, a exploragdo dos recursos naturais
do Brasil e sua gente. A educagdo implantada pelos religiosos franceses era um
braco do projeto mercantilista, responsavel pela exploragao da mao de obra nativa e
das riquezas da regido. Os Capuchinhos foram convidados para contribuir com o
desbravamento do Maranhdo por serem “aliados” da elite francesa e do governo
responsavel pela missao colonizadora. Dai sobressai uma questdo: Como educar
mentes e almas se a intengao maior era se apropriar da forgca de trabalho e riqueza
mineral e madeireira da regiao?

Patricia Souza de Faria (2008), analisa as estratégias que os franciscanos
utilizaram na conversao dos indianos de Goa e como estes missionarios perceberam
as crencgas e castas desses povos invadidos. Assim, partindo de conceitos como
disciplinamento social, conversdes, identidades e memdarias hibridas, Faria (2008),
percebeu que os Franciscanos estabeleceram em Goa, um modelo de converséo,
que aléem do batismo, objetivavam manter no seio da sociedade elementos da
cultura indiana considerados cristdos pelos missionarios.

Reginaldo Aligandro Bordim (2013), desenvolveu a sua pesquisa a partir da
“Quarta Carta de Relacado”, enviada por Hernan Cortés ao Imperador Carlos V,
solicitando o envio de frades franciscanos (também chamados de Capuchinhos) ao
Meéxico para atuar na evangelizagcao dos Astecas. A partir desta fonte documental, o
autor objetivou compreender os motivos que levaram o invasor espanhol a preferir
estes missionarios, ao inves de outras ordens religiosas. A conclusao a que chegou,
foi que a preferéncia de Hernan Cortés pelos franciscanos estava relacionada as
transformagdes sociais do inicio da ldade Moderna, cujo interesse voltava-se ao
projeto mercantilista. Bordim (2013, p. 6), concluiu “que o projeto educacional
franciscano serviu como instrumento para os interesses de Cortés, bem como para a
docilizagao e pacificagao dos astecas’.

Francidio Monteiro Abbate (2016, p. 6), investigou “a cultura alimentar da
Amazobnia colonial entre 1741-1757", objetivando demonstrar que havia trocas
culturais e processos educativos em torno da alimentagdo neste periodo. O autor,
debrugou-se sobre a Amazdnia Colonial para analisar a cultura alimentar dos
indigenas e colonizadores, demonstrando o protagonismo dos nativos, em especial
das mulheres indigenas como educadoras e protagonistas da historia da

alimentagdo na Amazénia. As trocas culturais em torno da alimentagédo estiveram
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presentes no processo de colonizagdo do extremo norte do Brasil, possibilitando a
migracao de receitas culinarias, sementes, plantas etc., em sentido reciproco.

Darlan Rodrigo Sbrana (2017), investigou as relagbes entre os Tupinamba e
os franceses no inicio da colonizagao do Maranhao, tendo como referéncia o
imaginario social dos invasores e indigenas e as contradigbes sobre os chefes
Tupinamba. O estudo evidenciou que as representacoes do imaginario sobre os
chefes nativos encontraram suporte na visao crista trazida pelos franceses.

Karen Cristina Costa da Conceicdo (2019), abordou as resisténcias de
mulheres Tupinamba a implantacdo da Franga Equinocial no Maranhao, mais
especificamente ao modelo de evangelizagdao impostas aos nativos. A autora
concluiu que as mulheres indigenas, quando sentiam os seus espagos de autonomia
ameacados, construiam varias estratégias de resisténcias a empresa colonizadora,
como por exemplo, aceitar casar-se com franceses.

Jane Elisa Otomar Buecke (2019, p. 11), realizou uma investigagao sobre a
“histéria da infancia na Amazoénica Colonial, especificamente sobre as praticas
educativas” em que as criangas estavam envolvidas no século XVII, com o objetivo
de analisar as praticas educativas dessas criangas e suas relagdes com os saberes
existentes e/ou gerados por elas. Utilizando fontes documentais dos padres Claude
d’Abbeville e Yves d’Evreux, a autora analisou o sentimento de infancia presente nos
rituais de passagem e nas fases da vida indigena. Concluiu que as criangas
aprendiam por meio de observacgao, imitacao, repeti¢cao, siléncio e atengao. Alem
disso, as criangas foram identificadas como mediadoras culturais, capazes de
atribuir novos sentidos as aprendizagens adquiridas nas praticas educativas (como
linguistica, musica, dang¢a, conhecimento pratico e ludico), em que estavam
envolvidas, dentro de seu proprio contexto cultural.

Apos analisar os bancos de dados, o estudo focou na identificacdo de obras
publicadas sobre os Capuchinhos e Tupinamba. Foram encontradas quatro (4)
publicagdes que abordam os Capuchinhos, os Tupinamba e a regiao do Maranhao
sob perspectivas historicas, religiosas, econbmicas e politicas. Vamos examinar
essas obras literarias!

Andréa Daher (2007), em seu trabalho "O Brasil Francés: as singularidades
da Franca Equinocial (1612-1615)", investigou as taticas de cristianizacao e
ocidentalizag&o dos indigenas pelos missionarios franceses no contexto brasileiro. A

autora, analisou os relatos dos frades Claude dAbbeville e Yves d'Evreux,
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conectando-os ao projeto colonial francés e ao surgimento do mito do Tupinamba
convertivel. Este mito foi solidificado através de cerimbnias de batismo e
representacgdes visuais, que sugeriam uma suposta bondade inerente aos indigenas.
Adicionalmente, Daher (2007), aponta que esses relatos missionarios estdo tingidos
de elementos fantasticos e mitologicos da era medieval.

Maria de Lourdes Lauande Lacroix, em "A fundacgao francesa de Sao Luis e
seus mitos" (2000), questiona a crenga de que Sao Luis foi fundada pelos franceses,
argumentando que esses supostos fundadores nunca se referiram a localidade
como cidade, mas sim como Upaon-Acu, significando llha Grande em tupi-guarani.
As construgdes francesas eram precarias e temporarias, sugerindo incerteza sobre a
posse da terra ou a escolha do local para a sede da Franga Equinocial. A autora
conclue que a cidade foi, de fato, fundada pelos portugueses, liderados por Jerénimo
de Albuquerque.

No contexto dos Capuchinhos franceses no Maranhao, Lacroix (2000),
destaca que o projeto inicial contou com quatro missionarios, posteriormente
reduzidos a dois, durando apenas trés anos e apresentando resultados efémeros. O
trabalho missionario dos Capuchinhos, mesmo com o envio de doze missionarios
em 1614, coincidindo com a resisténcia portuguesa para expulsa-los, foi breve e
pouco efetivo.

Vasco Mariz e Lucien Provengal (2007), em "La Ravardiére e a Francga
Equinocial: os franceses no Maranhao (1612-1615)", investigaram a influéncia de
Daniel de La Touche, senhor de La Ravardiére, na concepgao e administragdo da
colénia francesa no Maranhdo. Reconhecendo a vastiddo e potencial do norte do
Brasil até o inicio do século XVII, os autores destacam La Ravardiere e Charles des
Vaux de Saint Maure como figuras principais na exploragdo e fundagao da Franca
Equinocial. Os autores, destacam que este empreendimento colonial uniu grupos
religiosos historicamente divididos na Franca, como calvinistas e catolicos, em busca
de objetivos econdmicos comuns. Essa analise sugere que, apesar das diferencas
religiosas, havia interesses compartilhados na exploragao econdémica da regido.

Durante as pesquisas na internet, localizei uma tese de Doutorado, produzida
no Departamento de Historia Medieval, Moderna, Contemporanea y de América, da
Facultad de Geografia e Historia, da Universidad de Salamanca, na Espanha,
intitulada "Maranhao na Monarquia Hispanica: intercambios, guerra e navegagao nas

fronteiras das indias de Castela (1580-1655)", de autoria de Alirio Carvalho Cardoso
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(2012). Ele destaca o Maranh&o como uma regi&o estratégica no contexto da Franca
Equinocial, especialmente considerando sua localizagao fronteirica com o Vice-
reinado do Peru e o mar do Caribe. O autor investiga a demora dos portugueses em
colonizar efetivamente o Maranh&o durante os séculos XVI e XVII.

Cardoso (2012), se concentra em examinar a dinamica entre as coroas
portuguesa e espanhola durante a Unido Ibérica (1580-1640). Esta unido é
indispensavel para entender o contexto temporal da pesquisa, ja que, apesar do
suposto controle espanhol sobre o Maranhdao, ndo havia um plano claro de
colonizagdo por parte dos espanhdis ou portugueses. Isso abriu espago para a
intervencao de grupos como os franceses, frequentemente descritos como
"invasores" ou "piratas".

Essas produgbes historiograficas contribuiram para a compreensao da
colonizagdo francesa no Maranhao, os Capuchinhos, os Tupinamba e os processos
educativos. A minha pesquisa soma-se a essas produgdes, mas diferencia-se delas
por analisar a educagao implementada pelos Capuchinhos no Maranh&o, as trocas
culturais e as resisténcias dos Tupinamba. Focalizo o papel dos Capuchinhos
franceses na colonizacao inicial da regidao, que viria a ser conhecida como
Amazonia, uma presenca frequentemente invisibilizada em narrativas histéricas, pois
0 legado do Padre Yves d’Evreux permaneceu obscurecido na historia francesa e
brasileira até o século XIX.

Arthur César Ferreira Reis (1942), em "A conquista espiritual da Amazoénia"
salienta que os Franciscanos da Provincia de Santo Antbnio, muitas vezes
ressaltados por sua origem portuguesa e alinhamento com os colonizadores, séo
frequentemente vistos como pioneiros na catequese amazOnica, obscurecendo
assim, a contribuicao dos Capuchinhos franceses. A minha pesquisa busca
desmitificar esta concepgao.

Apds a realizacao do levantamento da produgdo cientifica sobre os
Capuchinhos, a investigagao direcionou seu foco para o aporte tedrico, que serviu
como alicerce as analises subsequentes. E essencial destacar que este suporte
tedrico foi enriquecido e consolidado gragas as contribuicbes de renomados
académicos e pesquisadores no campo da educacdo. Dentre os estudiosos que
contribuiram para este estudo, merecem especial mengao os trabalhos de Baniwa
(2006; 2011), Barros (2005), Burke (1997; 2008; 2016; 2017), Caleffi (2011), Galvao;
Fonseca (2017), Ginzburg (1979; 1989), Gregory (2019), Gruzinski (2001), Kambeba
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(2020a-2020b); Kopenawa (2015), Melo (2010), Munduruku (1996; 2013); Pesavento
(2014), Vainfas (2001; 1989), dentre outros.

Com o embasamento tedrico estabelecido, a investigagao foi definida como
sendo de natureza historica e educacional. Nesse contexto, optou-se por uma
metodologia ancorada no método indiciario e nos pressupostos da Historia Cultural.
De acordo com Gil (2002), a pesquisa histérica se vale de uma variedade de
documentos como: livros, fotografias, mapas, artefatos, oficios, cartas etc. A
pesquisa historica permite descrever, contextualizar, interpretar e analisar eventos e
fendbmenos sociais, refletindo suas particularidades e tendéncias subjacentes.
Portanto, este tipo de pesquisa se propde a explorar e elucidar os diversos aspectos

do objeto de estudo em seu contexto histdrico e cultural.

2.1 — Método: Paradigma Indiciario

O paradigma indiciario representa uma perspectiva de pesquisa histérica que
enfatiza a atengdo meticulosa aos detalhes, particularmente focada em objetos ou
temas que foram marginalizados ou subalternizados ao longo da historia. Essa
metodologia se concentra em pistas ou indicios, isto €, vestigios ou marcas deixadas
pelos seres humanos em diversas fontes. Vale ressaltar que a concepcao de
"documento" neste contexto € ampla, incluindo registros escritos, imagens, artefatos,
registros sonoros e outros tipos de fontes.

Carlo Ginzburg, renomado historiador nascido em 1939 em Turim, ltalia, é
uma figura central na elaboragdo e aplicagdo do Meétodo Indiciario em estudos
historicos. No texto "Sinais: raizes de um paradigma indiciario", publicada no livro
"Mitos, Emblemas e Sinais" (1989), Ginzburg delineia partes fundamentais desse
metodo. Além disso, ele aplicou esse paradigma em pesquisas renomadas, como
em "Os andarilhos do bem - feiticarias e cultos agrarios nos séculos XVI e XVII"
(1988), em que investigou as crengas religiosas populares em comunidades
camponesas, e em "O Queijo e os Vermes" (1976), que examina a vida de
Menocchio, um camponés italiano perseguido pela inquisicdo. As analises
detalhadas de Ginzburg em documentos, como processos inquisitoriais, permitiram-
lhe transitar entre perspectivas micro e macro, apontando indicios e caracteristicas
da sociedade e do periodo historico estudado.

Segundo Ginzburg (1989), o paradigma indiciario comegou a ganhar destaque

nas ciéncias humanas no final do século XIX, influenciado pela semiética, que se
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dedica ao estudo dos signos verbais e nédo verbais. No entanto, as raizes desse
paradigma remontam aos primoérdios da humanidade, originando-se como uma
técnica utilizada em cacadas diarias. Nesse contexto ancestral, os cacgadores
desenvolveram habilidades de observacao e interpretagao, aprendendo a identificar
presas por meio das pistas silenciosas deixadas pelos animais. Dessa forma, as
praticas milenares de caga forneceram conhecimentos sobre como entender e
interpretar os indicios, uma habilidade que se revelou fundamental para o
desenvolvimento deste meétodo de pesquisa. Assim, os milenares cagadores
aprenderam:

a reconstruir as formas e movimentos das presas invisiveis pelas
pegadas na lama, ramos quebrados, bolotas de esterco, tufos de
pelos, plumas emaranhadas, odores estagnados. Aprendeu a farejar,
registrar, interpretar e classificar pistas infinitesimais como fios de
barba (Ginzburg, 1989, p. 151).

Ainda de acordo com o autor, o conhecimento referido como venatorio* pode
ser identificado em fabulas ou histérias de cagadores. Uma das mais antigas
narrativas conhecidas, relata a histéria de trés irmaos (embora o conto néo
especifique se eles eram cagadores) que encontraram um homem que havia perdido
um camelo. Mesmo sem terem familiaridade com o animal, os irm&os conseguiram
descrever suas caracteristicas com base nas pistas encontradas: "é branco, cego de
um olho, possui dois odres nas costas, um contendo vinho e o outro 6leo" (p. 151).
Embora os irmdos tenham sido acusados de roubo, eles, na verdade, possuiam o
conhecimento venatdrio, permitindo-lhes descrever com precisdo o animal que
nunca haviam visto.

Esta narrativa de origem oriental chegou ao Ocidente no século XVI com o
titulo "Peregrinagao dos trés jovens filhos do rei Serendip". No século XVIII, Voltaire
reimaginou e popularizou o conto com uma nova versao. Nesta recriagao, o animal
central do conto original, o camelo, foi substituido por uma cadela ou um cavalo.
Zadig, o protagonista, conseguiu descrevé-los detalhadamente ao decifrar as pistas
descobertas no terreno. Enfrentando acusacées de furto diante dos juizes, Zadig se
defendeu reconstruindo em voz alta a analise que o levou a tragar a descricao dos

animais, mesmo nunca os tendo visto anteriormente.

4 Saberes advindos da experiéncia, onde o individuo adquire “a capacidade de, a partir de dados
aparentemente negligenciaveis, remontar a uma realidade complexa nao experimentavel diretamente”
(Ginzburg, 1989, p. 152).
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Ginzburg (1989, p 168), destaca que o conto de Zadig incorpora perspectivas
interdisciplinares, englobando diversos campos do saber, como historia, geologia,
arqueologia, astronomia, fisica e paleontologia. Esta narrativa historica proporciona
entendimentos sobre as raizes do método indiciario, corroborando com a afirmacéao
de que, "quando as causas nao sao diretamente observaveis, resta-nos inferi-las a
partir de seus efeitos".

O metodo investigativo fundamentado em pistas recebeu diferentes
denominagdes ao longo da historia, tais como venatorio, divinatério®, indiciario e
semidtico®. Estes termos variados indicam que o paradigma indiciario esta ancorado
em um modelo epistemoloégico compartilhado, integrando-se a diversas areas do
conhecimento, especialmente com o advento das ciéncias humanas nos séculos
XVIII e XIX. Durante esse periodo, o paradigma indiciario foi adotado no campo da
medicina, onde estudantes aprendiam a técnica da observacédo, desempenhando
papeis analogos aos detetives. Médicos renomados, como Giovanni Morelli (1816-
1891), Arthur Conan Doyle (1859-1930), criador do personagem Sherlock Holmes, e
Sigmund Freud (1856-1939), contribuiram para popularizar este método no
Ocidente, aplicando-o em areas como critica de arte, romance policial e psicanalise
clinica, tornando-se posteriormente uma ferramenta comum em investigacoes
criminais ao redor do mundo.

Fundamentado em sinais ou indicios, o meétodo indiciario permite ao
pesquisador “farejar” e decifrar uma determinada realidade. As pistas ou indicios
constituem a matéria-prima essencial desse método. Embora ndo haja um conjunto
rigido de regras para analise desses indicios, Ginzburg (1989), sugere que o
pesquisador refine suas habilidades, percep¢des e intuicdo ao examinar as pistas

disponiveis.

Ninguém aprende o oficio de conhecedor ou de diagnosticador
limitando-se a por em pratica regras preexistentes. Nesse tipo de
conhecimento entram em jogo elementos imponderaveis: faro, golpe
de vista, intuigcao (Ginzburg, 1989, p 179).
Em 1976, Ginzburg apresentava ao publico a primeira edigdo de "O Queijo e
os Vermes". Este trabalho literario foi elaborado sob a o6tica do paradigma indiciario.

A obra destaca a figura central de Domenico Scandella, mais conhecido como

5 Saberes a adivinhacéo.
8 Interpretagdo dos signos verbais e néo verbais.
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Menocchio, um moleiro do século XVI. Ele foi acusado pela Santa Inquisi¢ao italiana
de ter cometido heresias, pois suas declaracbes desafiaram diversos dogmas
estabelecidos, como a virgindade de Maria, a natureza divina de Jesus Cristo e a
propria interpretacdo da Biblia Sagrada. Questionou tambeém a concepgédo do
universo e desaconselhou o culto a imagens religiosas, entre outras afirmacdes.

Para desvendar as motivacoes e o contexto do pensamento de Menocchio,
Ginzburg (1976), mergulhou na realidade sociocultural da regido de Friuli no século
XVI. Este territorio, situado no nordeste da Italia e sob dominio veneziano, revelou
como estruturas de poder e dominagédo social moldaram as visées do mundo de
individuos como Menocchio. Alem disso, o livro esclarece um aspecto intrigante,
qual seja: Como um moleiro considerado herege possuia habilidade de leitura, uma
destreza naquela época reservada a elite eclesiastica vinculada a Igreja Catdlica?

Na obra, o autor se vale de documentos oficiais, como o0s registros dos
processos inquisitoriais provenientes dos extensos interrogatorios realizados pelo
Tribunal do Santo Oficio. Por meio de pistas ou fragmentos’ desses documentos, ele
mergulhou na vida de um individuo simples que, sem o contexto judicial, teria
permanecido invisivel na narrativa historica. Isso ressalta a importancia de todos os
documentos escolhidos para uma pesquisa: ndo se devem menosprezar os oficiais e
nem exaltar os ndo oficiais, pois todos podem contribuir para o entendimento da
historia sociocultural do objeto ou sujeito em estudo.

Segundo Vainfas (2002), o historiador indiciario atua como um investigador de
“evidéncias periféricas”, isto €, ele busca informagdes que possam parecer ftriviais a
primeira vista, mas que, sob sua analise, se transformam em indicios para construir
a estrutura e dindmica da tematica investigada.

A diversidade de indicios € o que permite a construcao da historia, sendo
estas fontes um viveiro a pesquisa histoérica. Como afirmou Bloch (2002, p. 79), “tudo
que o homem diz ou escreve, tudo que fabrica, tudo que toca, pode e deve informar
sobre ele”. Os Tupinamba, como testemunhado pelos relatos dos missionarios
Claude d'Abbeville e Yves d'Evreux, incorporavam habilidades indiciarias em suas
rotinas diarias. Destacaram-se, por exemplo, pela capacidade olfativa agugada, que
lhes permitia identificar rastros de inimigos e distinguir pessoas de diferentes

origens, além de demonstrarem habilidades em prever a chegada das chuvas e as

7 Detalhes tao sutis que muitos pesquisadores ndo estdo atentos para perceber, mas que para o
método indiciario sdo fundamentais.
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mudangas de estagcdo. Esses exemplos sdo apenas uma mostra das inumeras
habilidades indiciarias que os indigenas possuiam para enfrentar os desafios das
florestas do norte do Brasil e resistir aos ataques de tribos rivais e dos
colonizadores, evidenciando a importancia dos indicios na compreensao da historia
e cultura dos Tupinamba.

Inspirado em Ginzburg (1989), os passos metodologicos da pesquisa
indiciaria envolvem: 1) “Farejar”, observar, coletar e registrar os indicios; 2) Decifrar,
ler, classificar e cruzar as informagdes indiciarias, dando especial atengdo aos
detalhes residuais ou secundarios, considerados reveladores; e 3) Interpretar e
analisar os indicios a luz do contexto sociocultural do objeto ou sujeito de pesquisa e
das teorias explicativas. Na analise dos indicios, conforme sinaliza Fonseca (2003,
p. 66), as fontes devem ser “lidas também a luz do cruzamento com outras fontes, e
€ muito importante a capacidade de transitar da parte para o todo”.

O meétodo indiciario permitiu explorar e interpretar narrativas, onde cada pista,
detalhe residual e informacgé&o periférica foi criteriosamente “farejada” e examinada.
O objetivo principal foi reconstruir o contexto sociocultural, decifrar as motivagdes
dos sujeitos e estabelecer conexdes entre as diversas informagdes apresentados
nas fontes.

O paradigma indiciario revelou camadas mais profundas das -culturas
estudadas, capturando fragmentos, relagdes e interpretagdes que poderiam passar
despercebidas em pesquisas orientadas por outro meétodo. Ele possibilitou a
conexao e comparagao entre diferentes fontes, contribuindo para uma visao holistica
e integrada do tema em estudo.

Cada fonte foi examinada a luz desse meétodo, permitindo uma analise
contextualizada e a extragao de fragmentos, muitas vezes, quase imperceptiveis.
Essa intersecdo revelou conexdes, padrboes e percepcdes que enriqueceram a
compreensao do objeto de estudo, destacando a importancia do paradigma indiciario
na problematizagao, interpretacao e analise de fontes historicas e culturais.

Antes de concluir este topico, € preciso destacar a importancia da
problematizacdo dos documentos. A adogao do método indiciario ndo se limita a
identificacao de indicios; € essencial uma analise critica das informagdes, levando
em consideragao o contexto histérico, possiveis vieses, lacunas e ambiguidades
presentes nos documentos. Essa problematizagdo permite uma analise reflexiva e

critica, questionando narrativas estabelecidas, representagdes historicas e
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interpretacbes convencionais. Assim, a critica dos documentos amplia a

compreensao e interpretacado dos sujeitos e objetos investigados.

2.2 — Perspectiva de analise: Historia Cultural

Conforme Gregory (2019), desde o século XIX, ja havia alguns estudos nos
campos sociais e culturais; entretanto, foi no século XX, principalmente apds a
criacao da Escola dos Annales, que os historiadores se interessaram por tematicas
no campo da Histéria Cultural, enfatizando o estudo da histéria da classe operaria,
das praticas religiosas, das representagdes, da memoria; da cultura material e das
relagdes socioculturais.

De acordo com Burke (1997), o movimento dos Annales teve seu inicio em
1929, com a fundagdo da Revista dos Annales por Lucien Febvre (1878-1956) e
Marc Bloch (1886-1944). A revista adotou uma metodologia interdisciplinar, reunindo
colaboradores que exploravam conexdes entre histéria, antropologia, linguistica,
arqueologia, paleontologia, etnografia, geografia, economia e outros conhecimentos.

Esse movimento histérico, segundo o referido autor, foi segmentado em trés
geracoes distintas:

A primeira, sob lideranga de Febvre e Bloch, introduziu um enfoque renovado
a histéria, distanciando-se da visao tradicional influenciada pelo positivismo de
Leopold von Ranke (1795-1886). Neste periodo, os Annales buscaram uma
perspectiva historica que considerasse aspectos sociais, culturais, econdmicos, indo
alem dos eventos politicos e militares.

A segunda geracéo, liderada por Fernand Braudel (1902-1985), expandiu
ainda mais o horizonte dos Annales, dando énfase a analise de longa duragéo e a
relevancia das estruturas sociais e econdmicas de longo alcance.

Por ultimo, a terceira geragao dos Annales ndo teve uma lideranga central,
mas contou com contribuicdes de intelectuais renomados como Jacques Le Goff
(1924-2014), Georges Duby (1919-1996), Carlo Ginzburg (1939), Roger Chartier
(1945), Robert Darnton (1939), dentre outros. A partir desta geragao, iniciada no final
da decada de 1960, essa perspectiva cultural se expandiu, abordando uma
variedade de temas como historia do medo, da morte, habitos e costumes, conforme
apontado por Diehl (2004).

Nesse periodo, os pesquisadores ampliaram seus horizontes de pesquisa,

reconsiderando o conceito de fontes documentais. Michel Vovelle (1933-2018), por
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exemplo, explorou as atitudes humanas em relagdo a morte, investigando fontes
anteriormente desconsideradas, como registros de missas e preparativos funerarios
etc (Vovelle, 1970; 1973). Os documentos sao produgdes culturais que transmitem
valores e praticas especificas de uma sociedade, exigindo analise dentro de seu
contexto sociocultural. Conforme Burke (2008) destaca, o conceito de cultura
abrange uma vasta gama de artefatos e praticas, incluindo imagens, ferramentas,
conversas e atividades cotidianas.

Uma das contribuicbes marcantes dos Annales para a historia cultural foi o
reconhecimento e valorizagédo das expressdes culturais populares, em detrimento da
énfase tradicional na histéria centrada em herdis nacionais e suas realizagdes. Esta
perspectiva enriqueceu a compreensao das dinamicas sociais e culturais que
influenciaram a trajetdria das sociedades humanas (Burke, 1997).

Conforme Gregory (2019), a Histdria Cultural se caracteriza como um dominio
de pesquisa enraizado em um tratamento cultural de seu objeto ou sujeito de
analise. Os estudos nessa perspectiva sao construidos com base em uma ampla
gama de fontes documentais, uma vez que os pesquisadores dessa vertente
consideram qualquer vestigio humano como potencial a compreensao historica e
sociocultural. Esses documentos podem variar em formato, abrangendo oralidade,
escrita e elementos visuais.

Um enfoque em Histéria Cultural requer uma compreensao heterogénea do
objeto, sendo interdisciplinar e estabelecendo conexdes entre dimensbdes micro e
macro. Pesavento (2014, p. 69), destaca que a Historia Cultural impulsiona uma
"renovagao de correntes” historiograficas e campos de estudo, ampliando temas,
objetos e sujeitos de pesquisa, além de incorporar uma diversidade de fontes. Nesse
contexto, a pesquisa nessa area necessita engajar-se com uma variedade de fontes
para investigar as estruturas subjacentes que inspiram as experiéncias humanas.

Para Burke (2008), a Historia Cultural nao apenas orienta a pesquisa, mas
também define a identidade do pesquisador. Representa uma escolha metodologica
que delimita o espaco intelectual em que o investigador atua. E relevante notar que
Burke utiliza o termo "pesquisador" em vez de "historiador", enfatizando que a
Histéria Cultural transcende fronteiras disciplinares, isto €, nao € monopdlio de
nenhuma area de conhecimento, e pode ser aplicada tanto dentro quanto fora do

ambiente académico.
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Os pesquisadores culturais que se concentram na historia "de baixo para
cima" dao énfase aos objetos e individuos frequentemente marginalizados pela
sociedade dominante. Essa interpretacao ressalta "o papel dos grupos marginais na
configuracdo do centro" (Burke, 2008). Em outras palavras, ao examinar grupos
historicamente invisiveis, € possivel reexaminar e entender melhor os grupos
dominantes e suas estratégias de influéncia.

A Histéria Cultural desempenha um papel fundamental nesta investigagao,
possibilitando uma analise do ambiente social, politico e cultural em que se
desenvolveu a educacgdo implementada pelos Capuchinhos aos Tupinamba. Ela
também oferece uma compreensdo da estrutura cultural dos Tupinamba,
demonstrando suas dinamicas de poder, fun¢des dos lideres e como as praticas
educativas introduzidas pelos colonizadores foram assimiladas no cotidiano dos
indigenas. Adicionalmente, permite examinar as formas de resisténcia dos nativos
diante da educacgao colonizadora. Assim, a Historia Cultural amplia os horizontes
investigativos a serem explorados nesta pesquisa.

A Historia Cultural € atualmente dominante no campo historiografico,
exercendo influéncia sobre a pesquisa em Histéria da Educagao, conforme
observado por Fonseca (2003, p. 59). Ela destaca que a Histéria da Educacao
emprega metodos, conceitos e referéncias teoricas tipicas da Historia Cultural.
Contudo, Galvao e Fonseca (2017), indicam que a Historia da Educagdo esta se
consolidando como um campo investigativo autbnomo. No futuro, € possivel que
desenvolva métodos de pesquisa proprios, mantendo-se sempre consciente da inter-
relagao inerente entre cultura e educacéo.

Galvao e Fonseca (2017), baseando-se nas ideias de Bourdieu (1983),
destacam que, da mesma forma que a Histéria Cultural, a Historia da Educacao é
reconhecida como um campo cientifico. Isso se deve a sua historia estabelecida em
comunidades especificas de pesquisadores, eventos académicos, publicagcdes
periodicas e instituigdes de apoio e financiamento. Reconhecer a existéncia desse
campo especifico da Historia da Educagao confirma que os pesquisadores dessa
area adotam perspectivas historiograficas distintas. Essa perspectiva influencia
consubstancialmente tanto a pratica quanto a escrita da Historia da Educagao. As
autoras apontam que o desenvolvimento da Historia da Educacao no Brasil sofreu

importantes mudangas em determinados momentos-chave, como:
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Ao término dos anos 1980, os historiadores da educagdo comecgaram a
explorar novas reflexées tedrico-metodoldgicas, expandindo suas investigagbes para
além das fontes tradicionais, como livros e legislagées. Durante essa década e a
subsequente, esses estudos foram influenciados pelas abordagens da Historia das
Mentalidades, Nova Historia e Historia Cultural.

Na decada de 1990, o campo da Historia da Educagao continuou a se
consolidar, impulsionado pelo Grupo de Estudos e Pesquisas "Historia, Sociedade e
Educagdo no Brasil" (HISTEDBR) da Universidade Estadual de Campinas
(UNICAMP) e pelo Grupo de Trabalho (GT) Historia da Educagao da ANPED, ambos
estabelecidos na década de 1980. O GT ANPED desempenhou um papel na
promocao do debate académico, reunindo pesquisadores de diversas regides do
Brasil e estimulando estudos sobre a historia da educagao em ambito nacional.

Em 1990, ocorreu o primeiro congresso l|bero-Americano de Histéria da
Educacao, facilitando a troca de ideias e experiéncias entre pesquisadores da
América Latina e da Peninsula Ibérica. Posteriormente, em 1996, os congressos
luso-brasileiros reforgaram a colaboracgao entre pesquisadores de Portugal e Brasil,
solidificando o campo da Historia da Educagédo em ambos os paises.

Em 1999, a criacao da Sociedade Brasileira de Histéria da Educacao
fortaleceu ainda mais o campo no Brasil, levando a realizagdo de congressos
nacionais, a partir do ano seguinte. Esses eventos proporcionaram aos
pesquisadores brasileiros uma plataforma para apresentar seus trabalhos e interagir
com colegas de diferentes regides. Paralelamente, um numero crescente de
pesquisadores brasileiros passou a participar ativamente da International Standing
Conference for the History of Education (ISCHE), uma conferéncia global de Historia
da Educacao.

Galvao e Fonseca (2017), ressaltam que existem quatro periddicos voltados
exclusivamente para a area de Histéria da Educacgao no Brasil. Isso testemunha o
crescente interesse dos pesquisadores nesse campo e sua consolidagao no pais.
Esses periodicos incluem: a Revista Histéria da Educagao da Associagao Sul-Rio-
Grandense de Pesquisadores em Historia da Educagao (ASPHE), fundada em 1996;
a Revista HISTEDBR On-line do Grupo de Estudos e Pesquisas em Histodria,
Sociedade e Educacao no Brasil, criada em 2000; a Revista Brasileira de Histéria da
Educagédo (RBHE), langada em 2001; e os Cadernos de Histéria da Educacéo da

Universidade Federal de Uberlandia (UFU), estabelecidos em 2002. Nos ultimos dez
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anos, a area de Historia da Educagéo tem ganhado forga, indicando a possibilidade
de se desvincular da Histéria Cultural e desenvolver sua propria abordagem analitica
no futuro.

Barros (2005, p. 2), ressalta que uma “abordagem ou pratica historiografica”
nao deve ser rigidamente confinada a um unico campo. Embora a segmentagao do
conhecimento possa otimizar a eficacia da pesquisa, essa segmentacado nao reflete
adequadamente a realidade social. As dinamicas sociais ocorrem de maneira
interdisciplinar, exigindo que a pesquisa capture essa inter-relagdo sem se restringir
as fronteiras disciplinares inflexiveis. A pesquisa € um processo dinamico em
constante desenvolvimento, repleto de oportunidades para descobertas e inovagdes.

De acordo com o autor, a pesquisa nao deve ser vista como uma caixa de
surpresas limitadas em suas possibilidades. O entendimento sobre o campo
especifico ou a combinagdo de campos de um estudo ndo deve criar barreiras
paralisantes ou servir como justificativa para omissdes. E imprescindivel
compreender que elucidar o contexto ou a interacdo entre diferentes campos de
estudo nao impde restricbes; ao contrario, pode ampliar as perspectivas,
oportunidades de pesquisa e a descoberta de novas informacgodes e enfoques.

Os textos produzidos pelos religiosos em analise abordam a historia da
interacdo entre as culturas francesa e Tupinamba, destacando as “tensbes e
negociagoes entre elas, do estranhamento mutuo, da incompreensao” (Torrdo Filho
e Caires, 2012, p. 240). A partir dos relatos missionarios, identificaram-se cinco
categorias analiticas para esta investigagcédo: civilidade, invengdo do "Outro",
colonizagao, etnogénese e identidade.

O termo "civilidade" tem suas raizes no latim "civilitate" e é representado em
francés como "civiliser". Segundo Silva Junior (2015), no século XVI, na Franga,
surgiu o adjetivo "civilizado" (em francés, "civilité", "ciuilité" e "civilisé"), originado de
"civilidade", ambos usados para descrever uma pessoa educada e cortés. No seculo
XVIIl, durante a Revolugao Francesa, emergiu uma nova forma que combinava
esses conceitos anteriores: o substantivo "civilizagao" (do francés "civilisation"), que
denotava o processo de civilizar e o estado de ser civilizado. A partir desse
momento, esses termos relacionados a palavra "civilitate" comegaram a incorporar
em suas definicdes elementos associados ao avancgo técnico, urbanidade e outros

aspectos, como destacado por Pons e Beschellere (1865).
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No trabalho "Continuagdo da historia das coisas memoraveis acontecidas no
MaranhZo nos anos 1613 e 1614" de Yves d'Evreux, a palavra "civilizacdo" é
mencionada sete vezes. Em contrapartida, na obra "Histdria da missao dos Frades
Capuchinhos na ilha de Maranhdo" de Claude d'Abbeville, essa palavra nao é
encontrada. A auséncia do termo "civilizagdo" na obra de Abbeville & atribuida ao
fato de ter sido publicada no seculo XVII, antes da concepgao do termo no século
XVIIl. Por outro lado, embora a escrita principal de Yves d’Evreux date do século
XVII, a introdugédo e notas criticas, realizadas por Mr. Ferdinand Denes no século
XIX, e a tradugdo para o portugués por César Augusto Marques, assim como as
publicagdes na Franca e Brasil, ocorreram ap6s o conceito de "civilizagao" ter sido
estabelecido.

Dentre as ocorréncias da palavra "civilizacdo" na obra de Yves d'Evreux, trés
estdo na introducédo e trés nas notas criticas de Mr. Ferdinand Denes. No texto
principal de Evreux, o termo aparece uma vez, especificamente quando ele afirma:
"Os nossos tupinambas nunca tiveram ideia alguma de civilizagdo até hoje; eis a
razao por que eles se esforgcam, por toda a forma, a imitar os nossos franceses,
como depois direi" (Evreux, 2002, p. 116).

Na primeira edigao do livro, publicada em 1864, essa frase € apresentada em
francés: “Or est -il que nos Tafinmahos n'ont eu iamais aucune cognoissance de
ciuilité iusqu’a présent, qui est cause qu’ils s'efforcent, par tous moyens de contre-
faire nos Frangois, comme ie diray cy apres” (Evreux, 1864, p. 64). A traducao
apropriada para "ciuilite" € “civilidade", pois "d'inciuilité" se traduziria como
"incivilidade". Assim, a frase poderia ser reescrita como: “Os nossos tupinambas
nunca tiveram ideia alguma de civilidade até hoje; eis a razdo por que eles se
esforcam, por toda a forma, a imitar os nossos franceses, como depois direi”.
Observando o contexto da frase, fica claro que o autor esta se referindo a
"civilidade", indicando que os Tupinamba estavam tentando assimilar as normas de
etiqueta francesa, que na perspectiva do autor, os tornariam mais educados e

corteses.

Os Tupinamba, depois de dois anos de convivéncia com o0s
franceses, aprenderam com estes a tirar o chapéu, a saudar a todos,
a beijar as maos, a cumprimentar, a dar os bons-dias, a dizer adeus,
a ir a igreja, a benzer-se com agua benta, a ajoelhar-se, a ficar de
maos postas em prece, a fazer o sinal-da-cruz na testa e no peito, a
bater na barriga diante de Deus, a ouvir missa e sermao, mesmo que
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nada compreendam, a portar o Agnus Dei, a ajudar o sacerdote a
missa, a sentar-se a mesa, a estender a toalha diante de si, a lavar
as maos, a pegar na carne com trés dedos, a corta-la no prato, e a
beber em comum, em suma, a praticar todos os atos de civilidade e
de educacao que se costuma praticar entre nods, e ja se acham tao
adiantados nisso que parece terem vivido sempre entre os franceses.
Ninguém, pois, podera contestar-me que nédo sejam estes fatos
bastante para convencer-nos de que devemos esperar e acreditar vir
a ser esta nagdo, com o andar dos tempos, civilizada, educada e
honesta (Evreux, 2002, p. 116).

Os termos "civilidade" e "civilizado" emergiram como contrapontos aos
conceitos de "barbaro" e "selvagem", concebidos na Grécia Antiga e utilizados para
estabelecer distingdes dentro da prépria Europa. No século XVI, o termo "barbaro”
referia-se ao nao cristdo, ou seja, ao pagao ou infiel, ao qual eram atribuidas
caracteristicas distintas relacionadas “a linguagem, a escritura, a vestimenta, a
alimentagao, as leis, as instituicoes e a presenca ou auséncia de formas de vida
urbana”, conforme as informagdes de Pagden (1988, p. 40). Por sua vez, o termo
"selvagem" na Europa designava uma figura ficticia existente apenas na literatura,
arte e folclore, representando um ser mitico e simbdlico de aparéncia rustica,
caracterizado por homens barbudos e nus armados com paus, conforme as analises
de Bartra (2011). O "selvagem" personificava para a imaginagao europeia, todos os
desejos reprimidos pela sociedade, sendo vistas como criaturas dotadas de total

liberdade e auséncia de controle, inclusive em relagdo aos impulsos sexuais.

O Homem “selvagem” ndo usufrui nenhuma das vantagens do sexo
civilizado, da existéncia social regularizada ou da graga
institucionalizada. No entanto, é preciso ressaltar, ele tampouco sofre
— na imaginagaoc do homem medieval — qualquer das restrigdes
impostas pelo fato de pertencer a essas instituicoes (White, 1994, p.
187).

Dessa forma, quando os cronistas dos seculos XVI e XVII empregavam o
termo "selvagem", referiam-se a observagao de que os nativos andavam sem
vestimentas, levando-os a concluir que nao tinham controle sobre seus impulsos
sexuais. Portanto, o termo "selvagem" nao estava ligado a localizagao geografica, ou
seja, a selva.

A utilizagdo das palavras "barbaros" e "selvagens" por parte dos viajantes
serviam como meio de comunicagado com seus leitores, visto que recorriam a termos

que compunham o imaginario europeu daquela época.
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Conforme Silva Junior (2015) observa, os europeus viam a si proprios como
padrdo para outras sociedades. Dessa forma, quanto mais distintas fossem as
caracteristicas de um povo em relagdo ao europeu, mais inferior ele era
considerado. Esta visdo refletia uma ideia linear de progresso social, colocando o
europeu no apice: "selvagem" (fase inicial), barbaro (etapa intermediaria) e civilizado
(fase final, representado pelo europeu).

Os termos "barbaro", "selvagem" e "infiel" eram instrumentos pelos quais os
europeus categorizavam o "Outro", ou seja, aqueles individuos que pensavam,
agiam ou falavam de maneira distinta dos europeus, possuindo costumes, valores,
cosmologias e religides divergentes. Segundo White (1994), essa categorizacédo do

"Outro" frequentemente se intensificava em periodos de conflito armado.

Nao se surpreende que as imagens do barbaro e do Homem
Selvagem se combinem entre si em muitos escritos medievais, como
em muitos escritores antigos. Principalmente em tempos de guerra
ou revolugéao, os escritores tendiam a atribuir selvageria e barbarie a
quem quer que nutrisse concepcdes diferentes de suas proprias (p.
185-186).

Uma questao importante a considerar: se os conceitos "barbaro" e "selvagem”
eram mais frequentemente empregados durante conflitos armados, € possivel
afirmar que os Capuchinhos estariam em estado de guerra? Ha indicios de que sim,
especialmente ao observar a frequéncia com que eram utilizados esses termos por
lideres religiosos. Os padres Capuchinhos estavam envolvidos em um embate que
abrangia tanto o aspecto espiritual quanto o temporal. Espiritualmente, combatiam
Jerupari, que os missionarios viam como uma representacao do diabo, a entidade
que tentava os indigenas a cometerem pecados. No aspecto temporal, os franceses
viviam em eminente conflito com os portugueses e tribos hostis, precisando contar
com o apoio das tribos amigas.

Essa forma de compreender a historia contribuiu para a "invencao do Outro",
que representa o diferente do "eu" ou do "n6s". De acordo com Burke (2017, p. 185),
essa invencgao ocorre ao se forjar uma identidade cultural para um povo ou em
encontros entre diferentes culturas. O autor, sugere que em tais contextos, € comum
haver esteredtipos, muitas vezes associando o "Outro" a desumanizagao,
contrapondo-0 ao "nés" civilizado, humanizado. Contudo, nem todos os esterettipos

sdo negativos. Quando os padres Capuchinhos retratavam os Tupinamba como o
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"bom selvagem" ou o novo Adao, estavam atribuindo-lhes representagdes positivas,
alinhadas com as concepg¢des do imaginario europeu da época.

A "invencgao do Outro" € uma dinamica constante na historia da humanidade,
intensificada a partir do século XV com as Grandes Navegagdes e o inicio da
Modernidade europeia em 1492, quando Cristovao Colombo invadiu a América.
Segundo Dussel (1993), a Modernidade teve seu marco em 1492, estabelecendo
novas relagées entre o europeu e o "Outro", o nao europeu. Nessa interacao, os
europeus se posicionavam como mais desenvolvidos, com a Europa sendo o
epicentro civilizador que irradiava seus valores para os considerados "barbaros" e

"selvagens", considerados em estagios inferiores.

O ano de 1492 é a data do ‘nascimento’ da Modernidade; [...] nasceu
quando a Europa p&de confrontar com o eu ‘Outro’ e controla-lo,
vencé-lo, violenta-lo: quando péde se definir como um ‘ego’
descobridor, conquistador, colonizador da Alteridade constitutiva da
propria Modernidade. De qualquer maneira esse Outro n&o foi
‘descoberto’ como Outro, mas foi ‘em-comberto’ como o ‘si-mesmo’
que a Europa ja era desde sempre. De maneira que 1492 sera o
momento do ‘nascimento’ da Modernidade como conceito, o
momento concreto da ‘origem’ de um ‘mito’ de violéncia sacrifical
muito particular, e, ao mesmo tempo, um processo de ‘em-
cobrimento’ do nao europeu (Dussel, 1993, p. 8).

O autor enfatiza que apos a invasao da atual América, houve propostas de
inclusdo do “Outro” ao projeto de modernidade, a partir de pensadores europeus,
como os religiosos catolicos, Bartolomeu de Las Casas (1484-1566) e Juan Gines de
Sepulveda (1490-1573). Estes pensadores foram protagonistas de duas posicoes
tedrico-argumentativa protagonizadas nos debates de Valladolid, cidade espanhola,
ocorrido entre os anos de 1550 e 1551, e convocado pelo imperador Carlos V, com o
intuito de definir a politica colonial desenvolvida pela Espanha nas Indias Ocidentais.
Segundo Gomes (2006), estes debates, realizado em duas sessdes, ocorreram em
torno da discussao, se era licito ou ndo o monarca espanhol guerrear contra os

povos indigenas, sob a justificativa de evangeliza-los.

A controveérsia entre Las Casas e Sepulveda jogou luz e foco sobre a
controvertida politica colonial espanhola. Perguntas como: é justo
recorrer as armas para forgar a evangelizagao dos indios? O dominio
dos espanhois sobre o Novo Mundo é legitimo? E licita a
escravizagao dos indigenas? nao podiam mais ficar sem respostas.
Mergulhado nessas duvidas, o Imperador Carlos V convocou entéo
uma junta de quatorze notaveis tedlogos para discutir e definir os
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rumos da ética colonial espanhola. Participaram nessa junta como
debatedores, representando o “partido dos missionarios” e o “partido
dos conquistadores”, respectivamente, Bartolomeu de Las Casas e
Juan Ginés de Sepulveda (Gomes, 2006, p. 22).

Sepulveda (1941), fundamentado na teoria aristotélica de “escravidao
natural®”, pretendia justificar o dominio espanhol nas terras “conquistadas” no Novo
Mundo, demonstrando que a guerra contra os indigenas, considerados em estado
de barbarie, idolatria, infidelidade (por ainda ndo serem cristdos) e inferioridade
(devido os sacrificios humanos), era justa, e por conseguinte, necessaria a sua

conversao e inser¢do no mundo civilizado.

Existem outras causas de guerra justa menos frequentes, mas nem
por isso menos justas, fundadas no direito natural e divino; e uma
delas € a permissao para submeter com as armas, se outro caminho
nao for possivel, aqueles que por condi¢cdo natural devem obedecer
a outros, mas se recusam a fazé-lo. Os grandes filésofos declaram
que esta guerra é justa por lei da natureza (Sepulveda, 1941, p. 81).

Para os indigenas superarem o “abominavel’” costume de sacrificios
humanos, deveriam se submeter aos espanhdéis, considerados “povos civilizados” e
cristaos exemplares. A guerra contra os indigenas ajudaria a evangeliza¢ao, abrindo
o “caminho para a propagacao da religiao cristda e facilitando a tarefa dos
evangelizadores” (Gomes, 2006, p. 96).

Sepulveda (1941), citando Santo Agostinho, explica a parabola biblica
contada por Jesus, onde inicialmente o organizador de uma festa convida pessoas
para participarem do evento. Mas como ainda havia lugares disponiveis, Ele ordena
ao Seu servo que percorra os caminhos e campos e obrigue as pessoas a
comparecerem ao festejo. Assim, o padre concluiu que a igreja Catdlica nas suas
origens, convidava os infiéis a abragarem a fé; mas agora, ela pode obrigar os infiéis

a entrarem a forga, haja vista que conta com o apoio das monarquias cristas.

Isto mostrou com bastante evidéncia Cristo naquela parabola do
convite: os convidados ndo quiseram comparecer e o pai de familia
disse ao servo: percorra as pragas, as ruas da cidade e traz os
pobres, os debeis, 0s cegos e 0s coxos, e disse o servo ao Senhor:
ja esta feito como me foi ordenado e ainda existe lugar. E disse o

8 De acordo com esta teoria os “barbaros” seriam escravos naturais, enquanto que os gregos eram
naturalmente livres: “E como se existisse uma raga nobre e livre num sentido absoluto e outra que
ndo o fosse”. Considerava-se justo declarar guerra aos povos em estagio “inferior”, nascidos a
escravidao (Aristoteles, 1995, p. 21).
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senhor ao servo: saia pelos caminhos e pelos campos e obriga as
pessoas a entrar até que encham minha casa. Repara como aos
primeiros que haviam de vir disse: introduza-os e os ultimos, obriga-
os, significando assim os dois periodos da Igreja, o de sua origem e
o0 do seu progresso em que ja se pode empregar a forga para
compelir os infiéis a entrar (Santo Agostinho, apud Sepulveda, 1941,
p.145).

A argumentagcdo de Sepulveda sustentava o dominio cristdo sobre os
indigenas americanos, e advoga pelo uso da forga como meio de disseminagao do
evangelho. Esse enfoque propunha primeiro subjugar os indigenas, para depois
enviar os missionarios até eles, a fim de evitar ataques de nativos ainda nao
cristianizados, uma situagao recorrente nas Americas.

O padre debatedor, Bartolomeu de Las Casas, contra-argumentava a teoria
de Juan Ginés de Sepulveda, afirmando que a teoria aristotélica da escravidao
natural ndo pode ser aplicada a qualquer povo considerado barbaro®, mas aqueles
que nao possuem “vida sociavel [...] semelhante a dos animais, e, ao distanciar-se
tanto dos demais homens em talento e costumes, sao propensos a fazer danos aos
demais homens”, 0 que na concepgao do religioso, ndo se aplica a todos os nativos
das indias Ocidentais. Sendo assim, os indigenas em sua totalidade, eram barbaros
por desconhecerem a mensagem de Cristo, 0 que seria superado pela conversao
através do batismo (Las Casas, 1975, p. 128). Entretanto, os barbaros sao filhos de
Deus, tendo o direito a evangelizacdo pacifica. Deste modo, nao deveriam ser

tratados como animais ferozes.

Se queremos ser seguidores de Cristo e da verdade evangeélica,
convém que consideremos que ainda que se trate de barbaros em
seu mais alto grau, nem por isso eles deixam de ser criados a
imagem de Deus e ndo estido totalmente abandonados pela
providencia divina que nao sejam capazes de entrar no reino de
Cristo, sendo nossos irmaos que foram redimidos com o precioso
sangue de Cristo, ndo menos que os mais prudentes e sabios

® Segundo Gomes (2006), Bartolomeu de Las Casas estabelece quatro classes de Bérbaros: 1)
Improprio: pessoa cruel e inumana: portanto ndo pode ser utilizado para um povo, mas para pessoas
separadamente em qualquer nacio; 2) Acidental: estrangeiros que ndo entende e ndo conseguem
expressar suas ideias, podendo ser exemplificado pela antiguidade classica, onde gregos e romanos
chamavam-se mutuamente de barbaros; 3) Propriamente ditos: aqueles que n&do possuem razio,
moral, tornando-se ferozes, semelhantes aos animais. Esse ultimo seria o barbaro a que Aristoteles
se referiu: “Aquele que fosse assim por natureza so respiraria a guerra, ndo sendo detido por nenhum
freio e, como uma ave de rapina, estaria sempre pronto para cair sobre os outros™; e 4) os que
desconhecem a mensagem crista: nesta classe além dos indigenas se enquadraria varios outros
povos. Entretanto, com aceitagdo da evangelizagao crista deixaria a condi¢gdo de barbaro (Aristételes,
1995, p.5).



51

homens do mundo.[...] Por tal motivo estamos obrigados a caridade
crista e a fraternidade para com toda classe de homens, mesmo que
sejam feras, extremamente barbaros e estupidos (Las Casas, 1975,
p.132).

Bartolomeu de Las Casas se posicionava contra a guerra “justa”, pelos
motivos ja expostos, e por também os reis cristdos e a Igreja Catdlica nao terem
jurisprudéncia sobre os povos do Novo Mundo, pois eles nao habitavam terras
controladas pela cristandade até aquele momento. Portanto, ndo poderiam castigar
os infiéis. Deveriam ser cristianizados e n&o escravizados ou mortos em guerra
“‘justa”, pois cabe a igreja zelar pela sua conversao para que obtenham a salvacgao.
Mas esse cuidado com os “infiéis” nao seria possivel, se estivessem mortos, Dai a
necessidade de lhes proteger contra as guerras “justas”. A evangelizagdo, segundo

os canones da Igreja Catdlica, deve ocorrer com “suavidade”, e ndo com “aspereza’.

Lemos entre os decretos candnicos dos Pontifices: Quem com
sincera intencao deseja levar os estrangeiros atraves da fé a religiao
cristad deve procurar fazé-lo com suavidade, ndo com aspereza, pois
a adversidade perverte ainda mais a mente daqueles infiéis, que com
boas razbes podem voltar-se ao bom caminho (Las Casas, 1975,
p.178).

Por fim, o padre argumenta que a promog¢ao da paz e da compreensao mutua
entre os povos € fundamental para a disseminagao dos principios evangelicos, e
esta mais em sintonia com os valores da Igreja do que a declaragdo de guerra
contra os infieis.

De acordo com Dussel (1993), a disputa intelectual em Valladolid, no inicio da
colonizagdo espanhola na América, insere-se no contexto da modernidade europeia,
pois enfatiza a guerra contra os indigenas como resultado de sua culpabilidade,
inferioridade, infidelidade, incivilidade, barbarie etc. A guerra contra os nativos, na
perspectiva de Sepulveda, era um bem para os espanhdis e para os indigenas, isto
€, “era também bom para o dominado, conquistado e vencido” (Dussel, 1993, p. 75).
E uma légica produzida pelo invasor para justificar a sua desumanidade, que
precisava abrandar a sua consciéncia de “bons” cristdos, justificando que o
exterminio de nativos era um bem para todos: para o dominio do Estado espanhol,
para a evangelizagao e para salvar a alma da vitima.

Os argumentos do padre Ginés de Sepulveda, segundo Dussel (1993, p. 76),

foi considerado cinico “devido a sinceridade chocante” e pela maneira como expés o
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seu pensamento: n&do conseguiu ou nado se interessou em perceber o
desenvolvimento urbano da sociedade Asteca e Inca, superior a muitas cidades
europeias, o que afastaria a ideia de barbarie, pois estas nacdes construiram
cidades e eram sociaveis. Assim, a “conquista” da América seria uma dadiva, um ato
emancipatério para o indigena sair da condicdo de barbaro, inferioridade e
imaturidade: a subjugacéo do “Outro” era um ato de “liberdade” para a vitima e uma
acao caridosa para o agressor. A desgraca do “Outro” foi ideologizada pelo invasor
como um bem as culturas exterminadas ou escravizadas. Dussel (1993), adverte
que esta concepgao do padre Sepulveda se insere no projeto da modernidade, pois
enfatiza a emancipagao dos povos invadidos, oculta a violéncia e sofrimento destes
povos, ressalta a Europa como o continente mais desenvolvido e, por conseguinte, o
habitat da cultura superior. Essa cultura tida como desenvolvida, tinha a missao
crista de trazer a emancipacéo para os povos em estagio de barbarie. Assim, o mito
da modernidade e a emancipacgao justificariam a dominagao da Europa e a guerra
justa contra os povos do Novo Mundo, sendo o invasor inocente e meritorio,
enquanto que o invadido tornava-se culpado pelo atraso e inferioridade cultural em
que vivia: “A vitima inocente é transformada em culpada, o vitimario culpado é
considerado inocente” (Dussel, 1993, p. 79).

Segundo o autor, ao discordar dos argumentos de Sepulveda, Las Casas,
aponta que a “imaturidade” atribuida pelo invasor como culpabilidade do nativo, fazia
parte de um projeto de dominagdao do Novo Mundo. Estes elementos nao
justificariam a irracionalidade da violéncia, assim discorda da legitimidade da guerra
para estabelecer a evangelizagcao e “civilidade” dos nativos: “deve-se procurar
‘modernizar’ o indio [indigena] sem destruir sua alteridade; assumir a modernidade
sem legitimar o mito”. Entretanto, Dussel (1993, p. 83-84), cita que Las Casas
admitia que a guerra fosse necessaria, caso um sudito ou rei infiel se negasse a
aceitar a cristianizacao de seu povo. Assim, o mito da modernidade justificaria a
“violéncia civilizadora”, e essa guerra seria aceita como “justa”.

Ao final do debate entre os padres, ndo houve resposta formal dos juizes
sobre qual proposta seria acatada pelo estado espanhol, apesar de ambos
debatedores se autodeclararem vencedores. Entretanto, em decisbes posteriores, a
Espanha acabou praticando a guerra justa e a violéncia sistematica para subjugar os
povos nativos das colénias espanholas nas indias Ocidentais, apregoando que as

argumentacdes de Sepulveda estavam em consonancia com o0s interesses



53

colonizadores. Tais argumentagdes representaram destruigdo as culturas indigenas
do seéculo XVI em diante.

Portanto, Bartolomeu de Las Casas, ao se opor a guerra contra os indigenas
por considera-la injusta, encontrou resisténcia por parte do governo espanhol.
Embora sua argumentagao contestasse o mito da modernidade europeia, ela ainda
mantinha uma perspectiva eurocéntrica e colonizadora, com o objetivo de
evangelizar, dominar e marginalizar os povos indigenas. Assim, o padre nao
reconheceu a cultura e a singularidade do "Outro" em nome da modernidade,
semelhante ao seu oponente no debate.

Castro-Gomez (2005, p. 81), define o Projeto de Modernidade como uma
tentativa de moldar o ser humano a partir do conhecimento. A escrita tornou-se um
instrumento de controle sobre a vida humana, estabelecendo leis, identidades
nacionais e delineando programas modernizadores, organizando “a compreensao de
mundo em termos de inclusdes e exclusdes.” Baseado no modelo europeu, esse
projeto delineou o "Eu", ou seja, o ideal de cidadao exigido pelo estado moderno:
homem, heterossexual, branco, catdlico, alfabetizado, casado e proprietario. Este
"Eu" detinha direitos plenos e era considerado o legitimo herdeiro do estado;
enquanto os demais grupos, os "Outros" (mulheres, homossexuais, indigenas,
africanos, n&o catolicos, analfabetos etc.) precisavam se alinhar a esse padréo para
desfrutar de uma cidadania basica.

O projeto de Modernidade promoveu o epistemicidio e o memoricidio, pois
buscou suprimir as cosmologias, conhecimentos e praticas educativas das
sociedades orais, negando-lhes a historia e a oportunidade de registrar suas
contribuigdes com a humanidade, inclusive com a permanéncia do colonizador na
Ameérica. Expresso dessa maneira, porque € evidente a ajuda dos povos originarios
para os colonizadores durante a ocupagado da Ameérica. Os primeiros europeus
baseavam-se amplamente nos conhecimentos indigenas para garantir sua
sobrevivéncia no novo territorio.

O indigena do Ocidente representa o "Outro" construido pela imaginagéao dos
exploradores europeus. Em 1492, Cristovdo Colombo chegou ao que hoje
conhecemos como America, equivocadamente acreditando ter descoberto uma nova

rota para as Indias Orientais.
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esta denominacgao [indio] € o resultado de um mero erro nautico. O
navegador italiano Cristovdo Colombo, em nome da Coroa
Espanhola, empreendeu uma viagem em 1492 partindo da Espanha
rumo as indias, na época uma regido da Asia. Castigada por fortes
tempestades, a frota ficou a deriva por muitos dias até alcangar uma
regido continental que Colombo imaginou que fossem as indias, mas
que na verdade era o atual continente americano. Foi assim que os
habitantes encontrados nesse novo continente receberam o apelido
generico de “indios” ou “indigenas” que até hoje conservam. Deste
modo, ndo existe nenhum povo, tribo ou cld com a denominacéo de
indio (Baniwa, 2006, p. 29-30).

ny

O termo "indio" foi introduzido no Brasil "pelos ventos dos mares do século
XVI" (Jecupe, 1998, p. 13). Como consequéncia, os variados grupos étnicos nativos
do continente americano, passaram a ser conhecidos como "indios". Esses grupos
tornaram-se objeto de descrigdes em relatos de viajantes, que os categorizavam
"ndo com base em suas tradigdes indigenas, mas a partir da perspectiva europeia”
(Raminelli, 2000).

Ao longo da histdria, como destacado por Baniwa (2006), a percepgao em
relagdo aos indigenas foi frequentemente ambivalente. Por um lado, foram muitas
vezes retratados como seres desprovidos de civilizagao, cultura e capacidade,
associados a esteredtipos negativos como selvagens, incapazes, preguigosos e
traicoeiros. Por outro lado, para muitos, o indigena era visto como um ser romantico,
um guardido das florestas, um simbolo de pureza, quase uma figura emprestada
diretamente das paginas de um romance. A forma como os indigenas foram
percebidos ao longo da histéria sugere que tanto os ndo indigenas quanto os
proprios indigenas foram influenciados por uma variedade de imagens e
concepgdes, muitas vezes permeadas por preconceitos e ignorancia. Essas
percepcdes destacam que a criagao do “Outro” € reflexo de uma teia de relagdes
moldadas ao longo da histéria da colonizagao da América.

Conforme apontado por Castro-Gémez (2005), a elaboragdo de identidades
para o "Outro" esta ligada a um dinamico jogo de "saber-poder". A invengao do
"Outro" ndo € apenas uma categorizagdo, mas um mecanismo de dominacgao e
controle das diferengas, ou seja, uma estratégia de afirmagao de poder e hierarquia.

A invengao do "Outro", ocorreu em um contexto de desconstrugéo de valores
culturais locais e introdu¢ao de padroes europeus. No entanto, os indigenas tambem
desenvolveram suas proprias percepgdes sobre o "Outro", suscitando uma reflexao

sobre como os Tupinamba percebiam os Capuchinhos.
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Primeiramente, é fundamental reconhecer que a percepg¢ao dos Capuchinhos
pelos Tupinamba ndo se limitava a uma simples categorizagdo. Em algumas
passagens, esses padres poderiam ser vistos como "prote¢ao" contra certos males
ou ameacas, um escudo espiritual que os protegia de Jerupari e auxiliava em
tempos de adversidade. No entanto, essa visdo protetora muitas vezes se
entrelagcava com a dolorosa realidade da exploragao e violéncia colonial. Nesse
contexto, os padres poderiam ser percebidos como agentes ambiguos,
simultaneamente portadores de uma mensagem espiritual e de um sistema
opressor.

Por outro lado, os Capuchinhos poderiam ser associados a entidades quase
divinas. Em algumas narrativas, eles poderiam ser interpretados como deuses ou
emissarios divinos, trazendo consigo uma mensagem transcendental. Essa
perspectiva poderia conferir aos padres uma autoridade quase sobrenatural, capaz
de influenciar decisivamente os destinos e as crengas dos Tupinamba.

Além disso, ha indicios de que os Capuchinhos fossem comparados aos
pajés acu, os grandes lideres espirituais dos Tupinamba. Nessa linha de
interpretacao, os padres poderiam ser vistos como detentores de conhecimentos
ocultos, rituais poderosos e uma sabedoria que transcendia o entendimento
convencional.

Os Capuchinhos poderiam ser percebidos como representantes de um
passado distante, conectados aos ancestrais dos Tupinamba de uma maneira que
desafiava as fronteiras do tempo e do espago. A concepg¢do dos Tupinamba de que
0s seus antepassados e os dos franceses seguiram caminhos diferentes,
simbolizados pelas espadas de ferro e madeira, € uma metafora rica que sugere

divergéncias culturais, tecnologicas e espirituais.

Apresentaram esses profetas ao nosso pai, do qual descendemos,
duas espadas, uma de madeira e outra de ferro e Ihe permitiram
escolher. Ele achou que a espada de ferro era pesada demais e
preferiu a de pau. Diante disso, o pai de quem descendestes, mais
arguto, tomou a de ferro. Desde entdo fomos miseraveis pois os
profetas, vendo que os de nossa nagao nao queriam acreditar neles,
subiram para o céu, deixando as marcas dos seus pés cravadas com
cruzes no rochedo proximo de Potiiu (Abbeville, 2008, p. 87).

Portanto, a percepcdo dos Capuchinhos pelos Tupinamba do Maranhao

transcende qualquer tentativa de simplificagdo. Eles poderiam ser vistos como
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protetores ambivalentes, entidades divinas, lideres espirituais ou até mesmo como
elos perdidos entre diferentes trajetorias historicas. O que emerge dessas narrativas
€ uma teia de sentidos, crencgas e conflitos que refletem a interagdo entre culturas,
ideologias e destinos interligados.

Conforme indicado por Gruzinski (2001, p. 63), 0s missionarios europeus
implementaram um modelo de colonizagao ligado a "conquista das almas, dos
corpos e dos territorios do Novo Mundo". Essa perspectiva € corroborada por
Quijano (2005), que argumenta que os colonizadores buscavam disseminar a cultura
europeia e explorar os recursos naturais, exercendo controle sobre o0s

conhecimentos, estilos de vida e subjetividades locais.

A colonizacdo ndo sé se refere a exploragdo de recursos
econdmicos, mas tambem a imposicao de sistemas de dominagao
cultural e epistémica, com o objetivo de controlar os saberes, as
formas de ser e as subjetividades das populagbes colonizadas
(Quijano, 2005, p. 109-128).

A categoria "colonizagao" vai aléem da dominagao territorial, abrangendo
imposicao de valores, crengas, exploragao econOmica, violéncia e opressao sobre
as populagdes locais, resultando na perda de suas tradigdes e identidades culturais.
Conforme apontado por Quijano (2005), a colonizagdo europeia na América se
consolidou em dois pilares fundamentais: raca e trabalho.

No que se refere a questao racial, essa colonizagao se fundamentava na ideia
de superioridade dos europeus em relagdo aos indigenas, legitimando assim a
submissdo destes ultimos. O colonizador estabeleceu novas categorias raciais,
como "indios", mesticos e negros, para justificar e classificar a exploracao e
subordinagcdo desses grupos. Essa classificagao racial foi instrumentalizada para
impor uma divisdo de trabalho desigual: enquanto os povos indigenas eram
frequentemente submetidos a trabalhos extenuantes em minas, plantagdes e outras
atividades, os europeus detinham posigoes de poder e autoridade.

Dessa maneira, formou-se um padréo internacional de hegemonia em relagao
ao trabalho, aos seus recursos e as mercadorias resultantes. Enquanto, a produgéao
proveniente dessa forca de trabalho subalternizada se direcionava principalmente
para o mercado internacional, a gestao local da atividade produtiva e da agricultura

para subsisténcia se enfraquecia.
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Quijano (2005, p. 108), destaca que essa combinagcédo de pilares — raga e
trabalho — foi fundamental a colonizagdo da América e a edificagdo de um sistema
global de dominacdo ainda presente nos dias de hoje. Ele enfatiza que "a
distribuicao racista do trabalho no interior do capitalismo colonial/moderno manteve-
se ao longo de todo o periodo colonial”, e continua influenciando as relagdes de
trabalho, mesmo apds os processos de independéncia das nagdes americanas.

A categoria etnogénese, conforme descrito por Boccara (2005b, p. 45),
aborda a "capacidade de criagdo e adaptagcdo das entidades indigenas e a
emergéncia de novas formagdes sociais". Ou seja, a capacidade das sociedades se
adaptarem e criarem novas formas de organizagao social. Isso contrapde a visao
prévia que concebia as culturas indigenas como fixas e imutaveis, ancoradas em
uma heranga cultural ancestral. E essencial reconhecer que toda cultura tem a
capacidade de transformar-se. Anteriormente, essa concepgao sugeria que as
transformacdes decorrentes do contato colonial eram desviantes e comprometiam a
integridade das culturas originais (Boccara, 2005a; Perrone-Moisés, 2003). A
etnogénese reconhece que novos grupos e identidades indigenas nao surgiram
apenas como resultado das imposi¢coes coloniais, mas também das acbes dos
préoprios indigenas. Com frequéncia, esses grupos optaram por incorporar elementos
externos em vez de rejeita-los, constantemente recriando suas identidades.

Salomon e Schwartz (1999, p. 444), enfatizam que "os processos etnogénicos
permeiam toda a historia das sociedades coloniais e a adaptacdo das sociedades
indigenas as pressdes europeias". Isso implica que nativos ndo compreendiam
entidades imutaveis, mas grupos étnicos em constante evolugdo, com condi¢des
materiais e imateriais para enfrentar diferentes contextos. Muitos grupos que tiveram
contato inicial com os europeus eram, na verdade, sociedades relativamente
recentes, originadas de processos migratorios, conquistas, deslocamentos, fusdes
de coletividades menores, fissdbes de agrupamentos maiores, incorporacbes ou
fragmentacgdes politicas, entre outros fatores.

Além disso, o periodo colonial ndo produziu apenas indigenas europeizados,
mas também europeus indianizados. Isso ocorreu quando grupos de colonos
europeus se encontraram isolados em territorios colonizados e se transformaram em
novas comunidades indigenas separadas. Tanto os europeus indianizados quanto
os indigenas europeizados, desempenharam o papel de mediadores culturais entre

as diferentes esferas politicas da sociedade americana, pois compreendiam o0s
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codigos de conduta de ambos os polos da relagdo colonial (Salomon; Schwartz,
1999; Weber, 2007).

O projeto missionario, por exemplo, frequentemente resultou na formacgéo de
"sociedades sintéticas e heterogéneas nas quais identidades étnicas antigas foram
obscurecidas por uma nova identidade coletiva originalmente imposta de fora"
(Salomon; Schwartz, 1999).

O conceito de etnogénese nos ajuda a entender que as sociedades indigenas
eram dinamicas e capazes de se adaptar, criando novas formas de organizagao
social e resistindo as pressdes coloniais de maneiras diversas e criativas. Essa
interpretacao nos permite compreender o caleidoscopico de interligagdes culturais
entre invadidos e invasores no periodo colonial.

Em ultima analise, a categoria identidade, segundo Antonio da Costa Ciampa
(1984, p. 74; 1998), nao e estatica, nunca esta concluida e sempre sera atemporal,
constituindo, portanto, um processo continuo de construgdao e reconstrugao, que
emerge das relagdes e condi¢cbes inerentes a esses vinculos. Em suas palavras,
"identidade € movimento, & desenvolvimento concreto. Identidade € metamorfose”.
Essa metamorfose, conforme Ciampa (1998), refere-se as mutagdes constantes nas
experiéncias cotidianas e no sentimento de pertengca a diferentes grupos sociais,
representando passagens na vida do individuo, conduzindo da auséncia de
perspectivas para uma busca esperangosa por uma vida melhor.

A concepcao de identidade de Ciampa (1998), enfatiza a consciéncia de ser
verdadeiramente quem se é. E uma evidéncia que comprova a singularidade de uma
pessoa, sendo ao mesmo tempo diferenciacéo e igualdade. Aspectos como o nome
proprio destacam a singularidade e a conexdao com a familia. O autor, também
ressalta a presenca de varias identidades dentro de um individuo, como ser pai e
filho simultaneamente, utilizadas separadamente em diferentes contextos, mas
contribuindo para a totalidade da pessoa: “Uma totalidade contraditoria, multipla e
mutavel, no entanto, una” (Ciampa, 1984, p.61).

Ao longo da vida, as pessoas participam de diversos grupos em diferentes
espacgos sociais, construindo identidades de maneira fluida e dindmica. As relagbes
sao mediadas discursivamente nos espacos familiar, profissional, de entretenimento,
entre outros. A construcao de identidades ocorre nas intersecbes entre esses
espacos, sendo negociadas, reformuladas e contextualmente relacionais. Dentro

desses grupos, a perspectiva de pertencimento esta ligada aos sentimentos de
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inclusdo e exclusdo social, “desenvolvendo-se com base em valores, crengas,
estilos de vida, experiéncias e expectativas” (Duszak, 2002, p. 2).

Diante do exposto, percebe-se que as identidades coletivas, longe de serem
estaticas, sao fluidas, maleaveis e permeaveis as diversas influéncias ao longo do
tempo. Seu desenvolvimento ocorre de maneira social, interagindo com diferentes
grupos e individuos. A formagao das identidades coletivas demanda, inicialmente, o
estabelecimento da identidade individual, enraizada na autopercepcao do sujeito.
Assim, tais identidades representam a maneira como o0s individuos se inserem na
sociedade como membros de grupos especificos, modelando-se a partir de praticas
compartilhadas. Essas identidades espelham as diversas experiéncias humanas,
oferecendo refugio e seguranga em um cenario permeado por desafios e incertezas,
ao proporcionar apoio e pertencimento a quem compartilha valores e vivéncias
similares.

Na proxima subsecao, embarcaremos na exploracado do processo de trabalho
com fontes e no delineamento dos procedimentos de analise adotados nesta
pesquisa. Destacarei o cotejamento das fontes utilizadas, discorrendo sobre a
metodologia aplicada para coleta e selecao dos dados. Além disso, apresentarei os
critérios que orientaram a analise dessas fontes, proporcionando uma compreensao

do arcabougo que sustenta as conclusbes a serem apresentadas.

2.3— Trabalho com as fontes e procedimento de analise

No século XX, a Escola dos Annales impulsionou a discuss&o sobre fontes e
metodos de analise, ampliando a concepg¢ao de "documentos" para englobar uma
diversidade de formas e origens. Essa escola reconheceu a presenca de
documentos em diferentes contextos e espacgos, conforme enfatizado por Rodrigues
e Francga (2010). No contexto da histéria da educagao, Melo (2010, p. 15), ressalta
que o conceito de fontes documentais foi ampliado, englobando qualquer elemento
que oferega “informacdes sobre o passado histérico-educativo”.

Para Le Goff (1996), um documento € uma representacdo duradoura que
reflete os esforgos das sociedades historicas em plasmar uma imagem especifica
para o futuro, seja de forma intencional ou nao. Ele também enfatiza que um
documento € uma construgao que reflete tanto a era e a sociedade que o originou
quanto as épocas subsequentes que o interpretam. Além disso, € importante

reconhecer que os documentos sao influenciados por intervengdes posteriores,
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como alteragdes, anotagbes e armazenamento, e sao frequentemente criados com
certos propositos ou interesses em mente.

Refletindo sobre essa perspectiva, Bacellar (2005), destaca que nenhum
documento é isento de viés, carregando sempre as perspectivas da instituicdo ou
individuo que o produziu. A imparcialidade ndo se encontra na fonte documental e,
conforme Le Goff (1996) aponta, também nao se manifesta plenamente no
pesquisador. E essencial que o pesquisador esteja atento, pois as fontes podem
conter imprecisdes, distorgdes, interpolacbes, fabricagcdes, relatos imprecisos de
eventos, inadequagbes ou até mesmo manipulagdes motivadas por interesses,
ideologias ou emogdes em suas diversas formas, como destacado por Melo (2010).

No cotejamento da fonte, € fundamental questionar o documento em si: Qual
sua natureza? Quem foi o responsavel por sua criagdo? Quando e onde foi
produzido? Com que intengao? Para qual proposito? A quem se destina? De que
maneira? Todos os documentos escolhidos pelo pesquisador possuem relevancia
historica. Mesmo que se constate que uma fonte foi adulterada, ela mantém sua
importancia para a pesquisa. O que se altera s&o as indagacdes direcionadas a ela:
Quem realizou a alteragao? Por qual motivo? Quais sao os interesses envolvidos? E
assim por diante.

Conforme Massimi (1984) aponta, os documentos refletem perspectivas
parciais do passado, filtradas pelas interpretagdes de seus autores. Assim, tais
documentos sao elaborados para corroborar ou contestar determinadas realidades.
A relevancia da informagao contida na fonte documental é influenciada pelo
empenho e interesse do pesquisador em sua analise.

Barros (2005), destaca que € viavel investigar todos os segmentos sociais por
meio dos vestigios presentes em documentos oficiais. E possivel examinar os
individuos das classes menos privilegiadas através de registros policiais em jornais e
boletins de ocorréncias em delegacias. De forma paradoxal, muitas vezes sao
documentos oriundos de contextos repressivos que facultam ao pesquisador captar
as vozes das camadas oprimidas. Assim, através de vozes individuais, emergem
uma polifonia de possibilidades.

Neste estudo, os documentos principais sao os livros dos padres Claude
d'Abbeville e Yves d’'Evreux, elaborados entre 1612 e 1614, periodo delimitado para
esta pesquisa. Essas fontes sdo classificadas como literatura ou crénicas de viagem,

sendo compostas por diarios, relatérios e correspondéncias geradas durante suas
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exploragdes pelo norte do Brasil. As primeiras publicagbes em francés e a traduzida
para o portugués, da obra do Padre Claude d’Abbeville e a primeira publicagdo em
francés do livro do Padre Yves d’Evreux, localizei no site da Biblioteca Digital Curt
Nimuendaju: linguas e culturas indigenas sul-americanas, no enderego eletrénico
http://www.etnolinguistica.org/. As versdes fisicas destes livros (Abbeville publicagao
de 2008 e Evreux de 2002) foram adquiridas pelo site da Biblioteca do Senado
Federal: https://www12.senado.leg.br/institucional/biblioteca.

O documento inicial, intitulado "Historia da missao dos Frades Capuchinhos
na ilha de Maranhdo e suas circunvizinhangas", publicado na Franga em 1614, foi
pioneiro ao registrar os primeiros passos da missao missionaria e educativa dos
Capuchinhos no Maranhao. Esse relato se estende de 19 de margco a 07 de
dezembro de 1612, periodo em que o frade Claude d’Abbeville conviveu com os
Tupinamba do Maranhao e aldeias circunvizinhas.

Aléem de narrar as atividades missionarias, o0 documento tem propositos mais
amplos, a saber: destacar as riquezas naturais da regiao do norte do Brasil, além de
testemunhar a receptividade e a disposi¢cao dos indigenas em colaborar com os
esforgos educativos dos missionarios.

Essa representacgao positiva tinha um objetivo claro: atrair interesses e apoios
externos. A intengao era convencer potenciais investidores, incentivar a migragéo de
colonos e obter o respaldo da monarquia francesa para fortalecer e expandir o
projeto colonial no norte do Brasil. Portanto, o relato de Abbeville registrou eventos

historicos que serviam para fortalecer os interesses coloniais no Maranhao.
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Figura 2 - Contracapa do livro do frade Claude d’Abbeville

Fonte: Abbeville (1874).

A obra em questao é uma extensa narrativa que se estende por cerca de 400
paginas, variando conforme a edi¢cdo, e esta organizada em 62 capitulos. Além
disso, inclui trés cartas especificas sobre o Maranhao, assinadas por Yves d’Evreux,
Arsénio de Paris e Luis de Pézieux. No decorrer desta obra, Padre Claude
d'Abbeville oferece uma visédo detalhada dos preparativos e da jornada até a llha do
Maranhao.

Ao chegar a ilha, o padre se dedicou a visitar as aldeias, frequentemente
acompanhado por figuras como, o Senhor de Razilly, seu irmao Launay, o intérprete
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des Vaux e membros da comunidade indigena. Durante essas visitas, o foco
principal era persuadir os lideres locais sobre os beneficios da fé crista e a protegao
do rei francés. A adesdo dos principais era simbolizada pela colocagao de cruzes
nas aldeias por onde a comitiva passava.

A narrativa ndo se limita a missao religiosa, mas registra também os recursos
naturais do Maranhao. O padre descreve vividamente a cultura dos Tupinamba,
suas crengas, a rica biodiversidade da regiao, incluindo a flora e fauna, bem como
as caracteristicas climaticas. Abbeville enfatiza a abundancia de recursos
alimentares disponiveis na regiao.

Conforme a narrativa avancga, a atencao se volta para a viagem de retorno de
Abbeville a Franca, durante a qual ele leva consigo sete indigenas (seis
embaixadores Tupinamba e um escravo Tapuia). A maioria dos embaixadores era
filho dos principais das maiores aldeias do Maranh&o e circunvizinhangas, dos quais
trés morreram possivelmente de tuberculose e trés retornaram ao Maranhao
batizados e casados com francesas com o objetivo de fortalecer os lagos coloniais.
Chartier (2007), prefaciando a obra de Daher (2007), destaca que a ida dos
Tupinamba a Franga servia para demonstrar a sua majestade que a conversao dos
“selvagens” ou “barbaros” brasileiros (como o proprio autor se referia aos nativos)
era possivel.

A segunda fonte, intitulada "Continuacédo da histdéria das coisas memoraveis
acontecidas no Maranhao nos anos 1613 e 1614", € uma sequéncia direta da obra
de Abbeville, escrita pelo Capuchinho Yves d’Evreux. Este volume se concentra no
periodo subsequente a partida do padre Abbeville, proporcionando uma perspectiva
inédita e complementar. O frade Yves d’Evreux faz questdo de diferenciar sua
narrativa, ressaltando sua experiéncia prolongada de dois anos no Maranhao em
comparagao com 0s quatro meses de seu predecessor. Deste modo, ele promete
aos leitores um relato enriquecido e diversificado, complementando e expandindo os

pontos de vista apresentados por Claude d’Abbeville.

Amigo Leitor, advirto-vos de que néo repetirei nada daquilo que o
Reverendo frade Claude escreveu em sua Historia. Acrescentarei
apenas o que a experiéncia me deu a mais que ele, que nao foi
sendao quatro meses no Maranhdo, mas dois anos: constatareis
essa verdade quando reunirdes nossos dois escritos, quanto mais
nao seja porque a edigdo que farei pressupora o que ele haja
escrito sobre a mesma matéria (Evreux, 1864, p. 28).
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Em 1615, o padre Yves d’Evreux recebeu a permissdo do rei francés para
imprimir seu relato sobre a missdao no Maranh&o. No entanto, devido ao clima
politico desfavoravel, resultado da promessa de casamento do futuro rei francés com
a espanhola Ana d’Austria e da expulsdo dos franceses das terras sob o controle da
Unido Ibérica, as memorias da missdo no norte do Brasil deveriam ser deletadas.
Sob a regéncia da Rainha Maria de Medicis, que governava em nome de seu filho
menor, o futuro rei Luis XllI, a primeira tiragem foi destruida na oficina de impressao,
pois o contexto geopolitico n&ao favorecia tal divulgagéo.

No entanto, trés exemplares parcialmente preservados foram resgatados por
Francois de Razilly, que subornou o editor da grafica Francois Huby. Estes
exemplares permaneceram desconhecidos pelos franceses até o século XIX,
quando Mr. Ferdinand Denes encontrou uma copia empoeirada em uma biblioteca e
0 publicou em 1864 com o titulo "Voyage dans le Nord du Brésil: Feit durant les
années 1613 et 1614" (Denes, 2002; Daher, 2007). A primeira publicagao no Brasil
ocorreu em 1874, com o mesmo titulo traduzido: "Viagem ao norte do Brasil: Feita
nos anos de 1613 a 1614".

Daher (2007) expde que, em 1617, Francois de Razilly explicou em uma carta
0s motivos para a destruicao dos exemplares, destacando que o texto exaltava os
recursos naturais do Maranhdo e a disposi¢gao dos "selvagens" em aceitar a doutrina
cristd. Ou seja, o relato fazia uma propaganda favoravel a colonizagdo na Franga
Equinocial. No entanto, a Rainha-mae, Maria de Meédicis, evitou entrar em conflito
com a Espanha, ja que buscava unir as coroas por meio dos casamentos de seus

herdeiros.
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Figura 3 - Contra capa do livro do frade Yves d’Evreux

DAXS LE

NORD DU BRESIL

FAIT DURANT LES ANXNEES 1613 ET 1614
PUBLIE D'APRES L'’EXEMPLAIRE UNIQUE CONSERVE
A LA BIBLIOTHEQUE IMPERIALE DE PARIS

AVEC UNE INTRODUCTIOX ET DE= NOTES
PAR

M. FERDINAND DENIS,

u te Genevidve

LEIPZIG & PARIS.
EIBEATRIE A PRANGCK

1863

Fonte: Evreux (1864).

Em 1964, foi langada a primeira edigao deste trabalho, direcionada ao publico
francés. A obra esta organizada em dois tratados que se estendem por 456 paginas.
O primeiro, intitulado "Temporal", abrange 50 capitulos, enquanto o segundo,
"Espiritual”, possui 21 capitulos. O "Tratado Temporal" foca na descricdo da vida e
costumes dos Tupinamba, descrevendo aspectos como habitos diarios, praticas
corporais e a forma como tratavam seus escravos ou prisioneiros de guerra. Por
outro lado, o "Tratado Espiritual" € centrado no conteudo religioso, com o frade
Capuchinho detalhando as conversdes dos indigenas. Conforme mencionado por
Daher (2007, p. 107), "padre Yves elabora modelos de conversdo adequados para

criangas, enfermos, idosos e adultos". Estes modelos de conversdo representam
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estratégias educativas desenvolvidas ou ajustadas pelos Capuchinhos para os
indigenas do Maranhao.

No "Tratado Espiritual", € apresentado o "Formulario da Doutrina Crista", que
0s nativos deveriam memorizar e recitar antes de receberem o batismo. Este
formulario, redigido em francés e traduzido para o idioma Tupi, abrangia oragoes,
mandamentos e sacramentos essenciais da fé crista. Compreendia a Oragéo do Pai
Nosso, a Saudacao Angelical, a Oragao a Virgem, o Credo dos Apostolos, os Dez
Mandamentos, um resumo dos preceitos divinos, os mandamentos da Santa Igreja e
0s Sete Sacramentos.

Adicionalmente, em algumas sec¢des deste tratado, o padre Yves d'Evreux
explora a inclinagao espiritual dos Tupinamba, comprovando que ja possuiam uma
conexao natural com a crenga em Deus, tornando-os receptivos a catequizagédo. Nos
capitulos finais, o autor destaca os resultados do trabalho educativo, ilustrando a
conversdo dos lideres das principais aldeias da llha do Maranhao, Tapuitapera,
Cuma, Caeté, Para e Mearim. O Capuchinho enfatiza que ao conquistar a adeséao
dos principais indigenas, o trabalho educativo nas aldeias passava a ter uma
aceitabilidade maior, em fungdo da reveréncia e admiragcao que os nativos
dispensavam aos seus lideres.

Padre Yves d’Evreux (1864), observa a surpresa e admiragao dos nativos ao
presenciarem seus parentes batizados, e discorrendo em Tupi sobre temas cristaos.
Segundo o mesmo missionario, os Tupinamba se questionavam sobre como seus
pares, instruidos pelos padres, falavam com tanta propriedade de Tupa. Admiravam-
se ao ver que seus filhos, com a nova instrugdo, possuirem um entendimento
superior ao de seus pais e antepassados, que embora tivessem vivido por muito
tempo, nao compartilharam tais ensinamentos, o que os levava a concluir que
haviam estabelecido uma comunicagao direta com Deus.

Existem particularidades distintas entre os registros dos dois frades. Claude
d'Abbeville, passou apenas quatro meses na missao. Portanto, parte de suas
anotagbes baseava-se nas informagbes fornecidas pelos truchements'®, que ja
residiam ha mais tempo na regido e dominavam as linguas locais. Por outro lado,

Yves d’Evreux, permaneceu por dois anos no Maranhdo, estabelecendo um contato

10 0s intérpretes eram franceses que j& moravam varios anos com os indigenas. Os religiosos em
estudo, destacam trés intérpretes: Migan, Des Vaux e Sebastiao (Abbeville, 2008; Evreux, 2002).



67

mais duradouro com os Tupinamba. Apesar de ter passado a maior parte do tempo
confinado no forte e Convento Sao Francisco, na Ilha do Maranhao, pois precisa
atender os nativos que iam ouvi-lo falar de Deus e solicitar o batismo (Arsénio Apud
Abbeville, 2008). Grande parte das informagdes registradas por ele também foi
fornecida por intérpretes e pelos préprios indigenas.

Em suma, ambos frades observaram o mesmo contexto sociocultural, porém
seus relatos refletiam objetivos distintos. O Padre Yves d’Evreux, caracterizado
como um naturalista e religioso dedicado a pesquisa, possuia "um espirito
observador e uma alma apaixonada pelas maravilhas da natureza". Ele buscava
demonstrar as habilidades e capacidades de aprendizagem dos nativos. E descrevia
que o modelo de educacgao implementada pelos Capuchinhos, estava alinhado a
politica de “civilidade”, e a conversdo dos Tupinamba. Por outro lado, o missionario
Claude d’'Abbeville tinha o intuito de divulgar riqueza da regido, destacando
potenciais vantagens da colonizagao para atrair investimentos privados e obter o
respaldo da monarquia para a catequizagao dos indigenas (Daher, 2007; Denes,
2002, p. 12).

Padre Claude d'Abbeville apresenta os indigenas sempre bem alimentados,
devido a fartura de alimentos na regiao. Padre Yves d’Evreux, por sua vez, nao
descarta a fartura da regido, mas enfatiza que, dependendo da saturagdo alimenticia
do local, havia muitas aldeias que passavam fome, caso nao tivessem farinha de
mandioca ou de macaxeira. Ambos concordavam que a farinha era o alimento
principal, presente em todas as refeigdes. Os indigenas nao gostavam de estar
magros, por isso valorizavam demasiadamente a farinha, como alimento de
engorda. E justificavam sua magreza, conforme informa o padre Evreux (2002, p.
151), dizendo que nao haviam levado a “farinha necessaria”.

Sobre a importancia alimentar da farinha de mandioca, Abbate (2016), expde
que esta era de fato o alimento principal dos indigenas, podendo ser considerada o
pao de cada dia. Ainda de acordo com o autor, a mandioca e seus derivados, como
a farinha, os beijus e as bebidas como o cauim, foram elementos essenciais na
cultura dos indigenas no Brasil, e em outras partes da América do Sul. Os beijus,
feitos a partir da massa de mandioca, sao um alimento duravel que pode ser
armazenado por varios dias. As bebidas, como o cauim e a tiquira (bebida tipica do
Maranh&o, Piaui e Ceara), eram feitas a partir da fermentagdo da mandioca e tinham

um papel importante em celebragdes e rituais.
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Padre Yves d’Evreux, ressalta que a farinha que os guerreiros Tupinamba
levavam para se alimentar durante as expedi¢bes militares, era chamada de
“‘municao”. Essa farinha bem cozida era misturada a farinha de peixe e/ou a outro
tipo de mandioca de nome carima, com a finalidade de ficar mais tempo conservada.
Era uma farinha menos saborosa, porém mais nutritiva.

Mais do que uma simples fonte de alimento, a mandioca representava um
simbolo de identidade e resisténcia, pois até hoje continua a fazer parte da cultura
alimentar dos indigenas, resistindo ao longo dos séculos. Aléem disso, a mandioca e
seus derivados também tinham uma importancia simbdlica para os indigenas,
representando sua ligagao com a terra, com a natureza e com as tradicbes de seus
ancestrais. A producao e o consumo de mandioca eram atividades educativas que
envolviam toda aldeia, fortalecendo os lagos sociais e a identidade cultural dos
Tupinamba da llha do Maranhao.

Essas fontes documentaram as origens da colonizacao no Maranhao,
destacando, conforme a perspectiva colonialista de seus autores, o interesse dos
Tupinamba em adotar o cristianismo, submeter-se a autoridade da coroa francesa e
colaborar com o processo colonizador. Desta forma, a conversao ao catolicismo
também implicava assimilar os costumes e o idioma do colonizador, facilitando assim
o0 controle e o comércio naquela regidao. Ou seja, a conversdo religiosa estava
também ligada a exploragdo comercial. Enquanto os religiosos tinham a
responsabilidade de catequizar os indigenas, o estado assegurava a ordem e o
controle, e os comerciantes se encarregavam de explorar os recursos naturais do
norte do Brasil.

Nos escritos dos frades, € evidente a interdependéncia entre o estado,
responsavel pelo controle financeiro e militar, e a Igreja Catdlica, encarregada da
educacgao e instrugdo. Nesse contexto, o objetivo da misséo religiosa era elevar o
indigena de um estado considerado "barbaro" e "selvagem" para um patamar mais
elevado, pautado por valores mercantis, cristdos e letrados, transformando-os em
suditos leais a coroa francesa e, por consequéncia, incorporando-os aos valores
culturais franceses.

As fontes documentais destes Capuchinhos, foram também investigados a luz
das diretrizes estabelecidas por Mark Bloch (2002), quando enfatiza a importancia
de trés etapas no trabalho histérico: observacao historica, critica historica e analise

historica.
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A observacao historica, segundo Bloch (2002), é indireta, visto que o
historiador se baseia nas evidéncias deixadas pelos individuos em suas respectivas
eras. A compreensao da historia, muitas vezes é desvendada atraves de vestigios
tangiveis e simbolicos deixados para tras pelas civilizagbes passadas. Estes
vestigios, que englobam desde inscrigdes rupestres até artefatos e registros orais,
oferecem informacdes valiosas sobre os valores, crencas e praticas de sociedades
que existiram muito antes de nés. Em particular, as representacdes artisticas e os
artefatos funerarios servem como testemunhos, demonstrando as habilidades
técnicas de um povo, visbes de mundo, rituais de passagem e a reveréncia pelos
ancestrais. Esta tapecaria diversificada de evidéncias, como apontado por Bloch
(2002), amplia nosso entendimento além das narrativas textuais convencionais,
proporcionando uma janela aberta para os tempos antigos e as sociedades que
realcaram nossa trajetéria historica. E importante compreender que os testemunhos,
sejam eles orais ou documentais, sO exteriorizam seu significado quando
questionados adequadamente. Interrogagdes mal elaboradas podem resultar em
respostas inadequadas a pesquisa, comprometendo a relevancia dos indicios
analisados. Os eventos historicos nao se apresentam de forma clara, € necessario
investiga-los para compreendé-los. Assim, € fundamental estabelecer um dialogo
criterioso com os documentos, uma vez que, como Schwarcz (2002) destaca, a
formulagao da pergunta influencia diretamente na analise.

A critica histérica, de acordo com Bloch (2002, p. 92), € um meio de
estabelecer a "veracidade" do testemunho histérico. A visdo critica permite ao
historiador discernir entre o "auténtico e o falso", abrindo caminho para descobertas
que podem ser confirmadas como "novas certezas” ou “altas probabilidades”. Essa
fase pode validar o documento como uma fonte confiavel de informagao. O
compromisso ético é central na pratica historica, exigindo do historiador uma busca
incessante pela verdade e justica temporal. Portanto, precisam-se examinar
atenciosamente os documentos para assegurar sua "autenticidade e veracidade"
tanto no evento histdrico quanto no proprio registro. Tal tratamento enfatiza a
importancia de uma analise critica continua. Burke (2008), ressalta que a analise
critica das fontes & essencial para o historiador cultural, implicando que cada
documento requer escrutinio. Questdes fundamentais, como o propdésito e a origem
do documento, devem ser constantemente consideradas, dando espacgo para novas

indagacgdes ao longo do processo investigativo.
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E a analise historica, conforme Bloch (2002), tem como objetivo entender os
fendmenos socioculturais sem emitir julgamentos contemporaneos. E essencial,
nessa etapa, ter uma sensibilidade agu¢ada para o vocabulario, nomenclatura e
terminologia utilizados, evitando assim incorrer em anacronismos. A analise deve ser
realizada considerando as sutilezas linguisticas do periodo em estudo. Segundo o
autor, cada sociedade apresenta uma dualidade linguistica, abrangendo tanto uma
popular, quanto uma mais erudita. Utilizar essa perspectiva linguistica dual, auxilia
na prevengao de erros anacrénicos. Ademais, ao realizar a analise, € fundamental
que o pesquisador esteja familiarizado com os significados das palavras no contexto
sociocultural em que eram empregadas. Embora o vocabulario documental oferega
informacdes valiosas, ele é, por natureza, limitado e sujeito a interpretagdes
imprecisas. Assim, a aplicagdo equivocada de um conceito pode comprometer a
analise, levando a distor¢des historicas.

De acordo com Burke (2016), € comum que alguns historiadores e tradutores
incorporem expressdes anacronicas em suas publicagdes. Eles justificam essa
pratica argumentando que enfrentam um dilema: equilibrar a fidelidade ao idioma
original e a compreensibilidade para o publico-alvo no idioma de destino. Essa
dicotomia entre permanecer fiel ao idioma original ou adaptar-se ao novo idioma,
pode resultar em confusdes temporais e na representagdo de culturas passadas,
como estranhas ou remotas. Vizeu e Matitz (2018) elucidam, que o anacronismo
conceitual emerge quando se atribui a um termo sentidos que n&o estao alinhados
com seu contexto socio-historico-cultural original. Evitar tais equivocos requer uma
investigagcao rigorosa das raizes e evolugdo dos conceitos, considerando que o
significado das palavras pode evoluir com o tempo, refletindo sua natureza dinamica
e adaptavel.

Em sintese, a investigagao critica e cuidadosa proposta por Bloch, Burke e
outros estudiosos, destaca a importancia de uma analise historica criteriosa. A
observacdo meticulosa, a critica diligente das fontes e a analise sensivel dos
fendbmenos socioculturais emergem como pilares essenciais para desvendar o
passado de maneira contextualizada. A conscientizagdo sobre o perigo do
anacronismo, seja linguistico ou conceitual, reforca a necessidade de uma
investigacao minuciosa e de uma compreensao sensivel da cultura pesquisada.
Destarte, ao abordar a histéria, € imperativo adotar uma postura ética,

comprometendo-se com a busca incessante pela “verdade” histérica. Nesse
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contexto, a compreensao do passado transcende as palavras e exige um dialogo
cuidadoso com as evidéncias disponiveis, a fim de desvendar as tramas sociais ao
longo do tempo. Este enfoque critico e reflexivo enriquece nosso entendimento
historico e oferece uma base solida a construgdo de narrativas mais auténticas e
esclarecedoras sobre os eventos que esculpiram o curso da humanidade.

Por fim, destaco que visitei trés instituicbes que preservam parte da memoria
historica da regiao amazonica. Infelizmente, ndo encontrei documentos relacionados
aos Capuchinhos no século XVII em nenhuma delas. Estas instituicbes s&o o
Arquivo Publico do Estado do Para e o Setor de Obras Raras da Fundacg&o Cultural
do Para (FCP), ambos localizados em Belem, Para, e o Arquivo da Provincia
Capuchinha do Maranhao-Para (APCMP), situado no Convento do Carmo em Séao
Luis, Maranh&o. E relevante mencionar que o APCMP foi instalado pela Ordem dos
Frades Menores Capuchinhos lombardos, predominantemente italianos. Contudo,
sua colecao, iniciada no século XIX, ndo possui fontes sobre o periodo colonial.

Na sec¢do a seguir, abordarei a Ordem dos Capuchinhos, os Tupinamba e o
Maranh&o, focalizando os elementos essenciais da colonizagdo e da educacéao
nessa regiao. Ao examinar a influéncia da Ordem dos Capuchinhos, nas dindmicas
sociais e religiosas, abordarei também a presenca dos Tupinamba, que habitavam o
Maranh&o e suas circunvizinhangas. A relagao entre colonizagdo e educagao sera
uma linha condutora, destacando como esses elementos entrelagados influenciaram

na configuracao da regiao Norte do Brasil ao longo de sua histéria.
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3 — A ORDEM DOS CAPUCHINHOS E OS TUPINAMBA : COLONIZAGAO E
EDUCAGAO

A educacgao implementada pelos Capuchinhos no Maranhao foi uma iniciativa
que envolveu multiplos atores sociais e objetivos religiosos, politicos e econdmicos.
A interagao entre os Capuchinhos, os demais colonos franceses e os indigenas,
predominantemente da etnia Tupinamba, tiveram como pano de fundo a intencéo de
"civilizar" e moldar as aldeias indigenas a luz da cultura francesa e dos principios da
religido catdlica. Este modelo de educagédo n&o era apenas um instrumento de
instrucao, mas tambéem uma ferramenta de controle social e cultural.

E imprescindivel analisar esse fenémeno sob varias lentes. Primeiro, é
essencial caracterizar a ordem dos Capuchinhos e os Tupinamba, os objetivos
missionarios e a inser¢cao dos religiosos na llha do Maranhdao. Além disso, é
necessario apresentar o cenario geografico e historico da regidao. Ao delinear as
caracteristicas das aldeias, da llha Grande e da vasta extens&do do norte do Brasil,
podemos situar o contexto em que a educagao implementada pelos Capuchinhos foi
implementada.

Ao longo desta secao, torna-se evidente que a educagao capuchinha nao foi
um fendmeno isolado; foi um produto de forgas histéricas, culturais e religiosas
entrelagadas que desenharam a paisagem social e educativa da regido. Portanto,
mergulhar nesse estudo oferece uma compreensao sobre os objetivos e métodos
dos Capuchinhos, assim como sobre as respostas, adaptacgdes e resisténcias dos

Tupinamba e outros grupos indigenas frente a essa influéncia externa.

3.1 - Capuchinhos, Catequese, Educacgao e os Tupinamba

O processo de incorporagdo do Brasil ao universo ocidental, conforme
analisado por Saviani (2011), nao se deu de forma isolada ou casual, mas por meio
de trés pilares fundamentais que estavam interconectados: colonizagao, educacéo e
catequese.

A ideia de colonizagdo, como elucidado por Bosi (1992), é enraizada no
conceito latino "colo", que se refere a ideia de habitar e cultivar. A colonizagado, em
sua esséncia, manifestou-se em duas modalidades principais. Primeiramente, a
modalidade de povoamento, que visava principalmente estabelecer comunidades e
residéncias em terras recém-descobertas. Em contraste, a modalidade de

exploragao tinha como foco a extragao das riquezas naturais desses territorios.
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No que se refere a educagdo, Bosi (1992, p. 16), a concebe como um
complexo de praticas, técnicas, simbolos e valores destinados a formagao das
novas geracgdes, consolidando assim um determinado estado de convivéncia social.
Manacorda (1989), por sua vez, vé a educagao como um processo de aculturagéo,
que engloba a transmissao de tradigdes, valores, habilidades praticas e intelectuais.
Esta perspectiva sugere que a educagao serve como um veiculo de assimilagao de
valores e praticas da cultura invasora, quase sempre em detrimento das culturas
invadidas.

A catequese, por sua vez, desempenha um papel dentro deste panorama. Ela
se posiciona como uma ferramenta no processo educativo, guiando os individuos
colonizados para os preceitos religiosos dos colonizadores e, consequentemente,
consolidando a influéncia religiosa sobre os colonizados. Conforme salientado por
Saviani (2011, p. 124), a convergéncia desses elementos — educagao e catequese
— no contexto da colonizagao tinha um objetivo claro: introduzir e impor os valores,
praticas e simbolos da cultura colonizadora, o que pode ser traduzido como "a
conversao dos colonizados a religido dos colonizadores".

E imperativo entender que, na pratica, tanto a educacdo quanto a catequese
eram ferramentas intrusivas e invasivas. Para alcancar seus objetivos,
frequentemente suprimiam ou marginalizavam as ftradigbes, crencas e praticas
culturais dos povos submetidos a esses processos.

Conforme observa Saviani (2011, p. 125), a educagdo emergiu
predominantemente como uma ferramenta de aculturagdo, com a catequese
atuando como sua for¢ga motriz, garantindo a intensidade desse processo de
transformacao cultural e religiosa, isto €, "a emergéncia da educagao como um
fendmeno de aculturacao tinha na catequese a sua ideia-forga".

Ao nos debrugcarmos sobre a dindmica educativa presente no Maranhéao
durante o periodo em analise, emergiu a concepgdo de Educacao Capuchinha
Transatlantica. Essa educacao sob a égide da Ordem dos Frades Menores
Capuchinhos (OFM.Cap), delineou uma trajetéria marcada por uma incursao
transcontinental, no qual os Capuchinhos Menores, vinculados a familia franciscana,
propagaram os principios da educagao catdlica na llha do Maranhao e, por
extensdo, contribuiram com a configuragao cultural do norte brasileiro.

A educacdo Capuchinha Transatlantica nao se restringe apenas a

disseminagao de preceitos religiosos. Trata-se de uma estratégia elaborada que
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transcendeu as fronteiras geograficas e culturais, almejando inculcar os valores e
preceitos da cultura europeia em populagdes consideradas, a luz do olhar colonial,
culturalmente "inferiores". Assim, sob o manto de uma missao religiosa, a educagao
operava como um mecanismo de colonizagdo, instrumento primordial para "civilizar"
e catequizar os povos sob seu dominio.

Essa iniciativa educativa estava entrelagada com os objetivos coloniais, onde
a educacao servia tanto como veiculo de transmissdao de conhecimento, quanto
como ferramenta de dominacédo e controle. Ao marginalizar e eclipsar as teias
culturais e os saberes locais, esse modelo educativo reforgava as estruturas de
poder coloniais, perpetuando desigualdades e reprimindo as vozes, manifestacdes e
tradi¢cdes dos indigenas locais.

Vale destacar que o embrido dessa educacdo remonta ao contexto da
Contrarreforma Catolica, periodo marcado pela resisténcia ao avango protestante. A
ameaca representada por lideres como Daniel de La Touche, que professava a fe
calvinista, instigou a intervengdo dos Capuchinhos no Maranhdo. A preocupacgéao
real era de que tais influéncias reformistas se consolidassem na regido norte do
Brasil, levando a decisao estratégica de enviar os Capuchinhos para contrapor e
estabelecer a hegemonia catdlica.

No tocante as dimensdes praticas da educagdo, os Capuchinhos abragaram
uma visao holistica, isto &, suas intervengbes buscavam dar conta da realidade
como um todo, englobando desde ensinamentos de cunho religioso ateé instrucdes
praticas em leitura e escrita, além de capacitar os individuos em diversos oficios.
Além disso, houve uma énfase na inculcagdo de valores culturais franceses,
acompanhada de uma condenacao explicita de praticas consideradas "barbaras" ou
"selvagens" pelos padroes europeus da epoca, como a poligamia e o
antropofagismo.

A contextualizacdo da atuacao dos Capuchinhos de Paris no seculo XVII
confessa detalhes sobre a educacao. Acredito que esses frades ndo adotavam um
modelo educativo rigido e inflexivel, mas uma forma de educacido adaptativa,
moldando suas praticas pedagoégicas de acordo com as demandas e peculiaridades
das regides e comunidades em que atuavam.

E notério destacar que, considerando a diversidade e dispersdo geografica
dos conventos capuchinhos da época, seria um tanto quanto redutivo supor a

existéncia de uma educacéo uniforme para todos. Na verdade, é plausivel pensar
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que cada convento, face as suas particularidades locais, pudesse desenvolver
missdes educativas distintas, alinhadas as especificidades culturais, sociais e
religiosas de suas respectivas regides.

Quando nos voltamos para a experiéncia no Maranh&o, percebemos que
representou um marco inaugural para os missionarios. Dado esse contexto inicial, é
razoavel inferir que ainda estivessem em um processo de adaptagao e aprendizado,
buscando compreender as dinamicas locais e ajustar suas praticas educativas de
acordo com as necessidades emergentes da regiao.

Os principios fundamentais que norteavam o trabalho educativo dos
Capuchinhos permaneciam ancorados na tradi¢cao franciscana. Estes principios, que
emanavam da visao e valores da ordem, enfatizavam a evangelizacao como um
pilar central, além da formacao espiritual e do compromisso inabalavel com o servigo
aos necessitados (OFM.CAP, 1992).

A educacao delineada pelos Capuchinhos no Maranhao refletia uma
intersecdo entre os conceitos de "civilidade" e conversao, entendidos como pilares
essenciais para efetivar uma mudanga na vida dos indigenas. A percepgao dos
religiosos sobre a volatilidade da fé catdlica entre os Tupinamba indicava uma
necessidade premente de ir aléem da evangelizagao. Eles reconheciam que, para
consolidar uma transformagdo duradoura, era indispensavel inculcar praticas e
comportamentos socialmente aceitaveis nos indigenas, preparando-os para um
convivio harmonioso na sociedade colonial. Isso envolvia a assimilagdo dos
preceitos religiosos cristdos e a adogao de normas de comportamento e habilidades
linguisticas, comprovadas pelo esforgco na criagdo de dicionarios franco-tupi e na
traducao do catecismo catdlico para o idioma nativo.

Alem disso, a estratégia de integracao dos indigenas na orbita colonial nao se
limitava apenas ao ensino religioso e linguistico. Os missionarios também buscaram
fundamentar sua missao civilizatéria em textos sagrados, interpretando a Biblia de
maneira a justificar a colonizacdao e estabelecer paralelos entre os indigenas e
figuras biblicas. Por isso, em alguns momentos comparavam os indigenas com

AdZo, em outros, como herdeiros de Cam' e participantes “da antiga maldi¢do de

" Segundo a Biblia Sagrada, Cam (ou Céo) era um dos trés filhos de Nog, juntamente com Sem e
Jafé. Cam é mencionado como aquele que viu a nudez de seu pai, qguando estava embriagado, e
relatou aos seus irmaos. Quando Noé soube o que havia acontecido, amaldigoou a descendéncia de
Cam, especificamente o seu filho Canaa, dizendo que eles seriam escravos dos descendentes de
Sem e Jafé. Essa historia ficou conhecida como a "Maldigdo de Cam" (Biblia. Génesis, 9:20-27).



76

Canaa” (Abbeville, 2008, p. 47). Essa interpretagdo legitimava a presencga colonial, e
estabelecia uma narrativa que hierarquizava e, em muitos casos, demonizava 0s
povos nativos.

Quando examinamos as fontes de Claude d’Abbeville e Yves d’Evreux,
percebemos uma delimitagdo geografica e foco de atuagdo na educacido dos
nativos. A distribuicdo dos esforgcos entre as tribos Tupinamba em diferentes
localidades, como Maranhao, Tapuitapera e Cuma, demonstra os desafios logisticos
enfrentados pelos padres, levando-os a priorizar determinadas regides devido as
limitagbes praticas e de recursos. E interessante observar como o termo
"Maranhao", na perspectiva de Evreux, faz referéncia exclusivamente a llha Grande,;
enquanto outras areas, embora também relevantes, foram secundarizadas no
escopo educativo dos Capuchinhos.

A medida que adentramos no universo da educagdo Capuchinha, torna-se
imperativo explorar os sujeitos envolvidos nesse empreendimento. No préximo
topico, debrugarei nos atores desse cenario educativo: os padres e os indigenas, na
sua maioria Tupinamba. A analise desses agentes proporcionara uma visdo das
dinamicas, intengdes e repercussdes dessa educagao no contexto colonial do norte

do Brasil.

3.2 — Capuchinhos franceses e Tupinamba no Maranhao

A incursao francesa no Maranhao, situado no norte do vasto territério
brasileiro, deslinda um capitulo da historia colonial. O impulso francés para
estabelecer uma coldnia na regido, denominada Franga Equinocial, ndo era apenas
uma busca por terras desconhecidas, mas uma estratégia detalhadamente
planejada para explorar as vastas riquezas naturais da area e, submeter a
populagao indigena predominante, os Tupinamba, a seu dominio. O relacionamento
franco-tupinamba teve inicio em 1594, uma tentativa que, apesar de seu fracasso,
deixou uma marca indelével na histéria. Notadamente, Charles des Vaux de Saint
Maure emergiu como uma figura-chave nesse contexto. Apds sua imersao e
interacdo com os Tupinamba, ele viu o potencial e a importancia estratégica da
regiao e, armado com tal perspectiva, voltou a Europa com um objetivo claro:
persuadir o Rei Henrique IV sobre a necessidade de uma campanha colonial no

norte brasileiro. Entretanto, os ventos politicos da Europa influenciaram o curso
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desses eventos. Com o tragico assassinato do Rei Henrique IV, o projeto colonial foi
temporariamente suspenso, apenas para ser reavivado anos mais tarde sob o
governo da Rainha Regente Maria de Médicis. Esta figura dominante, atuando em
nome de seu jovem filho, o futuro monarca Luis XIlll, viu na colonizagdo do
Maranh&o uma oportunidade de expandir territérios e consolidar a influéncia catélica
na regiao (Denes, 2002; Daher, 2007).

Portanto, ao dar luz verde a expedicao, Maria de Médicis enfatizou a
necessidade de incorporar a Ordem dos Frades Menores Capuchinhos,
reconhecendo o poder espiritual e influéncia que esses homens poderiam trazer. A
decisdao da Rainha Regente foi influenciada por Francois de Razilly, um fervoroso
catolico e um dos principais financiadores da empreitada colonizadora. Este pedido
resultou na selegdo de quatro padres: Yves d’Evreux'? (superior da miss&o), Claude
d’Abbeville, Arsénio de Paris e Ambrésio d’Amiens (Daher, 2007; Mariz; Provencal,
2007).

A Ordem dos Frades Menores Capuchinhos emerge de uma longa tradicéao
franciscana, cujas raizes remontam ao carismatico Sao Francisco de Assis, um
visionario do século Xlll que, em sua busca pela renovacdo da Igreja Catdlica,
promulgou um estilo de vida marcado pela simplicidade, pobreza, humildade e
piedade. O Concilio de Latrdao, em 1215, reconheceu a "Ordem dos Irmaos Menores
de Assis". Posteriormente, em 1219, a Santa Sé conferiu sua béncgédo para a
fraternidade mendicante, formalmente intitulada "Ordem dos Irmaos Mendigos de
Assis". No entanto, foi apenas em 1528, sob a bula "Religionis zelus" do Papa
Clemente VII, que a Ordem dos Frades Menores Capuchinhos recebeu
reconhecimento oficial e distintivo. Tal bula papal delineou especificamente os
preceitos pelos quais os Capuchinhos deveriam viver: adotando uma vida eremita,
mantendo barbas, vestindo habitos com um distintivo capuz quadrado, descalgos e
praticando a mendicancia (Clemens, 1528; Camacho, 2014; Frazao, 2021; Miranda,
1969, p. 20).

2 Padre Yves (lvo): nasceu em Quevilly, pequena cidade da comuna francesa de Evreux. Nasceu
provavelmente em 1577 e faleceu em 1632. Em 1595 comecou a fazer o noviciado no convento de
Ru&o dos Capuchinhos, e em 1611 ja era frei e atuava no convento de Santo Honorato, em Franca.
Era um grande pregador e falava pelo menos trés idiomas, além do materno: latim, grego e hebreu.
Morreu na Franga, vitimado por uma paralisia geral contraida no Maranhdo. Padre Yves d’Evreux foi
“um observador perspicaz dos costumes de uma raga, para assim dizer extinta, e que ndo se poderia
consultar frequentemente” (Denes, 2002, p. 40).
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No espectro mais amplo da familia franciscana, os Capuchinhos se
posicionaram como a terceira ordem, acompanhados pelos Frades Menores da
Observancia e os Conventuais. O seu carisma distintivo, enraizado na dedicacao
aos pobres e marginalizados, os diferenciou. Em um contexto histérico mais amplo,
especialmente durante a Contrarreforma, os Capuchinhos, juntamente com os
jesuitas da Companhia de Jesus, assumiram a missdo de vanguarda da Igreja
Catolica contra o avanco protestante.

O estreitamento das relagdes entre a Ordem dos Capuchinhos e os politicos
da época é confirmado pela fundagdo do convento dos Capuchinhos em Paris em
1575, pela Rainha Regente, conforme destacado por Denes (2002). A influéncia e o
crescimento dessa ordem religiosa na Franga foram expressivos, com numeros que
saltaram de 655 frades, em 1617, para impressionantes 5.681, em 1685. Esse
crescimento nao foi apenas quantitativo, mas também qualitativo, refletindo a
sintonia entre a vida dos Capuchinhos e as condicbes precarias dos menos
favorecidos, como observado por Migan, citado por Abbeville (2008, p. 161).

Além das fronteiras europeias, a influéncia e o zelo missionario dos
Capuchinhos se estenderam rapidamente pelo mundo. Em pouco mais de um século
apos sua fundacéo oficial, eles ja estavam presentes em regidées como Brasil (1612),
Ameérica Espanhola (1632), Congo (1635), Etiépia (1637), india e o Tibete (1640),
conforme detalhado por Carli, Crespi e Pavan (1972). O Maranhdo, em 1612,
marcou o inicio de sua missao educativa e evangelizadora além-mar, um legado que
ecoaria pelas Américas, Africa e Asia.

Os Capuchinhos vieram na expedicdo com a missado especifica de guiar a
educacao dos indigenas no Maranhao, focando na transmissao dos valores cristaos
catolicos. Este encargo foi resultado das apreensdes da Rainha Maria de Medicis,
que receava que os nativos fossem instruidos nos principios calvinistas defendidos
por Daniel de La Touche, o primeiro lugar-tenente do rei, na Franca Equinocial.

O contexto dessa decisao da rainha foi delineado em uma carta enviada a La
Ravardiére, em 12 de outubro de 1611, marcando a partida da expedi¢cdo para o
Brasil. Nesse documento, se esclarece a preocupagdo da rainha-m&e com a
orientagao ideologica e lideranga primaria do projeto colonial francés no Brasil, que,
segundo ela, nao deveria se alinhar ao calvinismo. Em um decreto enfatico, a

soberana determinou que apenas a religido catodlica deveria ser difundida entre os
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nativos do Maranhdo. Além disso, expressou a exigéncia de que todos os que

professassem crengas em outras religides deveriam ser extraditados a Francga.

[...] vos n&o adoteis outra religido que a catdlica apostdlica romana
[...] que somente esta religido seja estabelecida no pais das indias,
nem permitam que outra profissdo de fé, nem o ensino dela, [...]
trazer de volta [...] todos aqueles que sejam de religido contraria
(Medicis apud Mariz; Provengal, 2007, p. 60).

Essa imposicao religiosa reflete tanto as tensbées confessionais do periodo,
quanto as estratégias politicas e de controle adotadas pela coroa para assegurar a
coesao ideoldgica e religiosa na empreitada colonial. A decisao de favorecer o
catolicismo como a unica crencga aceitavel na educacao dos indigenas, destaca o
carater instrumental da religido no projeto colonial do Maranhdo, onde os valores
catolicos desempenhavam fungdes civilizatorias e salvacionistas, e serviam como
ferramenta de coeséo cultural e social no processo de colonizagao.

ApoOs concordarem com os termos estipulados pela rainha, a expedicéo
finalmente iniciou a sua jornada a partir da Franga. O mapa (1) apresenta detalhes
da rota da travessia que trouxe os quatro padres Capuchinhos para o Maranhao. A
partida ocorreu as 6h30 do dia 19 de margco de 1612, do Porto de Cancale,
localizado na regido da Bretanha, Franga. Composta por trés embarcagdes: a
primeira denominava-se Regente, e era comandada por Razilly e La Ravardiere; a
segunda tinha o nome de Charlotte, e o comandante era o Bardao de Sancy, e a
terceira chamava-se Santana, e tinha como comandante Launay de Razilly. Devido
a uma tempestade severa, as embarcagbdes sofreram danos, necessitando de
reparos no Porto de Plymouth, na Inglaterra, onde permaneceram de 27 de margo a
23 de abril de 1612, antes de retomarem a rota em direcao ao Maranhao (Abbeville,
2008).

Depois de passar pela Costa da Africa e pela Ilha Fernando de Noronha, no
Brasil, a expedicao alcangou, em 26 de julho de 1612, a ilha conhecida pelos
franceses como llette e pelos nativos como Upaon-Mirim (ambas tradugbes em
francés ou Tupi-guarani significando Ilha Pequena). Em razdo do dia de Sant’Ana,
avo de Jesus Cristo, e em homenagem também a Ana, condessa de Soissons,
prima de Razilly, a ilha foi batizada como llha de Santana. Finalmente, em 29 de
julho de 1612, parte da comitiva desembarcou em Upaon-Agu, cuja tradugao € llha

Grande, no caso a llha do Maranhao. Os demais membros da expedi¢do, incluindo o
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Padre Claude d’Abbeville, chegaram a llha do Maranhdo em 06 de agosto do
mesmo ano, erguendo solenemente a cruz cristd e marcando o inicio do processo
educativo dos nativos da regiao norte do Brasil (Abbeville, 2008; Evreux, 2002). Este
desembarque e a fixagdo dos Capuchinhos no Maranhao assinalaram o ponto de

partida para a implementagao da Educacgao Transatlantica na regiao.

Mapa 1 — Rota da viagem ao Maranhao
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Fonte: Adaptado pelo autor com base em Pianzola (1991, p. 08)13.

A familiaridade dos viajantes com a rota entre Frangca e Maranhao era
perceptivel, uma vez que essa trajetdria maritima era frequentemente percorrida por
piratas franceses. Eles vinham para trocar madeiras nobres com os indigenas locais,
embora o pau-brasil, por exemplo, ndo fosse encontrado na llha do Maranhao. A
coordenacao da expedicao estava nas maos de Daniel de La Touche, uma figura
vista com desconfianga pelos portugueses, sendo frequentemente acusado de
pirataria, por escambiar produtos tropicais com os Tupinamba do norte do Brasil e
dominar a navegacgao por essas aguas.

Conforme o padre Claude d'Abbeville (2008), a escolha da llha do Maranhao

como sede da Franga Equinocial, ndo foi aleatéria. Ja habitada por franceses como

13 Trata-se de um mapa refeito pelo autor devido o original ndo esta legivel.
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Charles des Vaux, que residia na ilha ha cerca de uma década, o local se tornou um
ponto estratégico para a missao colonizadora. Des Vaux estabeleceu um dialogo
com Japiagu, o principal cacique de Junipara e da llha do Maranhao, propondo uma
alianga: se os Tupinamba se submetessem a coroa francesa e abragassem o
catolicismo, seriam assegurados beneficios como continuidade do comércio,
protecdo miltar e a presenca dos padres Capuchinhos para educa-los
espiritualmente e culturalmente, isto &, na fé e “civilidade”.

Antes de atracar diretamente na llha do Maranhao, os franceses fizeram uma
parada na atual llha de Sant‘Ana. Uma comissdo foi enviada para verificar a
disposicao de Japiagu em manter o acordo proposto. Diante da confirmacgao, a
expedi¢ao avangou e desembarcou na llha do Maranhao.

Todavia, € importante ponderar sobre a perspectiva apresentada no relato do
Padre Claude d’'Abbeville. Embora ele defenda os interesses franceses e sugira um
acordo mutuo, € possivel que a realidade tenha sido distinta. Talvez os franceses
tenham explorado a generosidade e hospitalidade dos indigenas, oferecendo
presentes e promessas para alcangar seus objetivos coloniais.

Para Cardoso (2012), o Maranhao desempenhava uma posicao estratégica
na Franca Equinocial, especialmente devido a sua posi¢ao fronteirica com o Vice-
Reinado do Peru e o Mar do Caribe. Esta visdo é respaldada pelo Padre Abbeville
(2008), que argumenta que a ocupacéao da llha do Maranhéao se justificava pela sua
localizagcao geografica. Devido a sua posi¢ao estratégica, todas as embarcacdes que
se dirigiam ao extremo norte do Brasil, incluindo a foz do rio Amazonas,
inevitavelmente passariam por essa regidao, conferindo aos franceses um ponto de

controle e influéncia na area.

Se alguém, portanto, pretender entrar no pais e pisar a terra firme,
tera primeiramente que passar pela Ilha Grande do Maranh&o, chave
e porta de entrada da regido; dai, por canoas ou botes, podera
alcangar a terra firme, pela foz dos rios, seguir entdo para onde lhe
aprouver (Abbeville, 2008, p. 186).

O Maranhdo, cuja tradugdo em tupi-guarani evoca "Grande mar", "Mar
Grande" ou "Mar que corre", tornou-se para os franceses do seculo XVIlI uma
localizagao impar para penetrar e dominar o norte do Brasil. A expressao “essa ilha
€ a chave de toda a regidao” encapsula a importancia da llha do Maranh&o. A

capacidade de controlar essa ilha conferia poder sobre a movimentagdo de
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embarcagdes, dada sua geografia singular: cercada por uma combinagédo de mar e
"quatro ou cinco grandes rios". A ilha apresentava caracteristicas navegacionais
peculiares: durante a mare baixa, tornava-se inavegavel, mas na alta mar, sua
navegacao exigia habilidade e experiéncia com os canais que conduziam ao seu
porto. A principal entrada da ilha permitia a navegacdo de embarcagdes robustas,
suportando navios de até "mil e duzentas toneladas" até o porto de Jeviree, sob
dominio francés (Abbeville, 2008, p. 185, 186, 220).

Essa geografia desafiadora proporcionava uma protecdo natural a ilha. As
vastas praias que se estendiam em dire¢do ao mar, juntamente com bancos de areia
e recifes, tornavam o acesso extremamente complicado para aqueles desprovidos
de experiéncia local. Como destacado por Abbeville (2008), apenas os mais
experientes e familiarizados com o canal poderiam navegar com sucesso. Ademais,
em cenarios de possiveis ataques, a capacidade de controlar e proteger as entradas
do canal garantiria aos franceses a autossuficiéncia. A produgdo e cultivo local
seriam fundamentais a sua sobrevivéncia.

Tais caracteristicas defensivas e geograficas alimentavam a confianga dos
franceses em sua permanéncia e dominio no Maranhao, apesar das reivindicagoes
portuguesas sobre a regidao. Como ressaltado por Abbeville (2008), os franceses
acreditavam firmemente na impraticabilidade de serem expulsos apdés se
consolidarem no local. Dessa forma, a ilha do Maranh&o serviu como sede da
Franca Equinocial e um ponto estratégico, tanto para exploracao de recursos

naturais quanto para defesa.
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Mapa 2 — Maranhao e circunvizinhangas (1626/1627), produzido com base no
original de autoria de Joao Teixeira Albernaz, 1615
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Fonte: Pianzola (1991, p. 09).

831,7 Km? e é circundada por trés rios significativos que desaguam na baia: Munim,
Mearim e Tabucuru. Entre eles, o Mearim destaca-se por sua magnitude, sendo o
mais volumoso (Abbeville, 2008). Ao se considerar os limites geograficos, conforme
Bandeira (2012), a ilha faz fronteira ao norte com o Oceano Atlantico, ao sul com a
Baia de Sao José e o Estreito dos Mosquitos, separando-a do Continente. A leste,
suas fronteiras estendem-se até a Baia de Sao José, e a oeste, com a Baia de Sao
Marcos.

Historicamente, a Ilha do Maranhdo recebeu multiplas designagdes.
Conhecida como Upaon-Ag¢u pelos Tremembeés, pertencentes ao tronco linguistico
tupi-guarani, ela também foi denominada llha Grande do Maranhao, llha dos
Tupinamba e llha de Sao Luis. Atualmente, abriga quatro municipios distintos: Sao
Luis, Sao José de Ribamar, Pago do Lumiar e Raposa.

A terminologia "Marafion" (Maranh&o) suscitou certa confusao nos primordios
da colonizagao. Conforme Vainfas (2001), inicialmente, os viajantes referiam-se ao

rio Amazonas como Mararion. Abbeville (2008 p. 183), esclarece que o nome
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Maranh&o se referia exclusivamente a ilha, e ndo ao rio. Conforme suas palavras:
“nao conhecem os indios nenhum rio com tal nome em sua terra, mas tado-somente
uma ilha, a chamada llha Grande do Maranhao”. Esta afirmacgao € corroborada por
um mapa elaborado pelo padre jesuita Samuel Fritz em 1707, indicando que 0s rios
Maranh&o e Amazonas eram territorios geograficos coincidentes até pelo menos o
seculo XVIII (ver anexo).

O contexto geografico mencionado pelo frade Claude d’Abbeville (2008),
sugere a existéncia de uma enseada denominada Maranh&o, que se estendia por
cerca de 225 léguas ao longo da costa, desde o Cabo das Tartarugas até a foz do
imponente rio Amazonas. Esta enseada, possivelmente, delimitava as fronteiras da
Franca Equinocial no norte do Brasil. De acordo com Conceig¢ao (2019, p. 12), a
regiao norte do Brasil abrangia territorios correspondentes aos atuais estados do
“Ceara, Piaui, Maranhao, Para, Amapa, Roraima, Ronddnia, Acre, Mato Grosso e
Tocantins”.

A escolha dos mercadores franceses em colonizar esta regido foi
fundamentada por varias razdes estratégicas e econdmicas. Primeiramente, a area
ja era familiar para os navegadores e piratas franceses, proporcionando-lhes uma
vantagem geografica e operacional. Em segundo lugar, Portugal havia, em grande
parte, abandonado essa vasta extensao territorial entre o Maranh&o e a foz do rio
Amazonas, apesar de seu direito de posse reconhecido através do Tratado de
Tordesilhas de 1494. Esta regiao, uma vez parte das concessdes de capitanias
hereditarias de Portugal, como o Maranhdao, acabou sendo desprovida de
investimentos, permanecendo largamente desatendida.

A diversidade de produtos disponiveis na regiao, especialmente aqueles que
poderiam ser trocados com os povos indigenas, tornou-se outro atrativo. A
proximidade ao Equador, uma regido conhecida por seu clima torrido, também
desempenhou um papel relevante. O raciocinio era simples: climas mais quentes
eram vistos como indicativos promissores para a descoberta de riquezas, como:
ouro, pedras preciosas e pérolas. Este entendimento foi ampliado por Abbeville
(2002, p. 218), ao mencionar que devido ao norte do Brasil, ficar préximo a linha
equatorial, recebe influéncias solares propicias a geragao de “ouro, pedras preciosas
e muitos viveiros de perolas”. Esta ideia ganhou ainda mais peso com relatos de
franceses, indigenas e outros observadores que atestavam a preseng¢a abundante

de minas de ouro, pedras valiosas e viveiros de pérolas nesta regiao.
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Tal cenario tornou o Maranhao, e mais amplamente o norte do Brasil, um alvo
de desejo para poténcias maritimas emergentes, incluindo Franga, Inglaterra e

[

Holanda. Stuart Filho (1960, p. 97), encapsula essa dindmica, afirmando: “o
Maranhdo era uma terra cujo abandono fora sempre um instante convite a cobiga de
estranhos de todas as nacionalidades.” Assim, a combinagao de fatores geograficos,
econdmicos e politicos fez dessa regiao um epicentro de interesse e disputa durante
os periodos coloniais.

Mapa 3 - Capitanias hereditarias' produzido por Luis Teixeira, em 1574
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Fonte: Acervo da Fundagio da Biblioteca da Ajuda (1880).

4 As Capitanias Hereditarias (1534-1549) foram uma forma de administracdo territorial adotada pelo
Reino de Portugal no inicio da colonizagao do Brasil. O sistema foi implementado em 1534, quando o
rei Dom Jo&o Il decidiu dividir a colénia em 14 grandes lotes de terra, conhecidos como capitanias, e
entrega-las aos donatarios, que eram nobres ou comerciantes portugueses. Cada donatario recebia o
direito de administrar sua capitania por heranga, ou seja, as terras passavam de pai para filho. O
donatario era responsavel por explorar a terra, construir vilas, fundar engenhos e distribuir sesmarias
(terras para cultivo) para os colonos que se estabelecessem em sua capitania. As Capitanias
Hereditarias foram um fracasso em termos de colonizagdo e desenvolvimento econdmico. A maioria
dos donatarios ndo estava interessada em investir em suas capitanias e muitas vezes vendiam ou
abandonavam suas terras. Além disso, as lutas pela posse das terras e a resisténcia dos povos
indigenas dificultaram a colonizagio das areas mais remotas. Em 1549, o rei Dom Joao Ill decidiu
centralizar a administracdo colonial, criando o Governo-Geral do Brasil, e as Capitanias Hereditarias
deram lugar ao novo sistema (Brasil, 1977; Fausto, 2006; Furtado, 2007).
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A regido em questao, devido ao seu inegavel potencial econdmico, despertou
interesses e atividades exploratdrias entre piratas, com destaque para Daniel de La
Touche. Desde 1604, La Touche ja estava envolvido na exploragdo das costas da
Guiana. Segundo o Padre Claude d’Abbeville (2008, p. 16), a relevancia da area
levou o rei Henrique 1V da Franca a conceder, em 1610, a La Ravardiere o direito de
“estabelecer uma col6nia ao sul da Equinocial, com extensao de cinquenta léguas
para cada banda do forte que construisse”.

Denes (2002), transcreveu uma carta-patente de outubro de 1610, que
renovou a concessao ao Sr. La Ravardiere como lugar-tenente geral na Ameérica. A
primeira concessao foi assinada pelo Rei Henrique IV, em julho de 1605. Conforme
o documento, La Ravardiere poderia atuar nos limites geograficos entre o rio
Amazonas e a llha da Trindade (ilha oceénica no atual estado do Espirito Santo). O
mesmo documento informa que La Ravardiére ja havia realizado duas viagens para
escolher os locais apropriados a instalacao de coldnias, e que nestas viagens soube
que os indigenas do Maranhao procuravam protecao contra os Pero (portugueses) e
aceitariam a autoridade dos franceses.

Percebe-se pelo documento que o projeto colonial francés no Brasil ja existia
desde 1605, e consistia na instalacao de varias colonias, que deveriam ser
implantadas por Daniel de la Touche, Senhor de La Ravardiere, e instalado entre o
rio Amazonas e a llha da Trindade. Essa seria a primeira delimitagdo da Franca
Equinocial.

Apesar das intengdes claras e concessodes formais, o projeto colonial francés
enfrentou desafios. Somente em 1612, com o apoio financeiro de pessoas como
Francois de Razilly e Pézieux, e a bén¢ao da rainha Maria de Médicis, La Ravardiere
pdde iniciar o estabelecimento da colénia na llha do Maranhdo. No entanto, essa
iniciativa nao foi plenamente realizada, pois os franceses foram expulsos da regiao
em 1615 pelos portugueses.

Qual seria o territorio da Franga Equinocial? Como o projeto nao foi
consolidado devido a guerra de retomada do Maranh&o pelos portugueses, pode-se
concluir que havia uma delimitagdo inicial que nao foi cumprida. Quando os
franceses partiram para o Maranhao, tinham autorizagdo de ocupar um raio de 50
léguas ao extremo norte e sul da sua primeira fortificagdo, podendo depois de

inspecionar a terra, fundar benfeitorias e conceder possessdes aos nobres:
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[...] podera conquistar cinquenta léguas de uma e de outra parte de
seu primeiro forte e morada, tanto avante nas ditas terras, quanto
puder reduzir debaixo de nossa obediéncia, em que fara as
reparticbes, doagdes e benfeitorias que poderdo gosar [...] (Carta
Régia de Luis XIll A La Ravardiére, 1/10/1611. In: Mariz; Provengal,
2007, p. 185-188).

Como uma légua equivale a 4 quildbmetros, a area que comporia a Franca
Equinocial seria de 200 quildmetros. Entretanto, como na Carta Régia de 1611
expressava que o0s franceses poderiam estender a conquista, eles acabaram
investindo mais ao norte, a partir de 1613, com a intensdo de explorar o rio
Amazonas. Para ampliar a conquista, La Ravardiére enviou uma expedigao
comandada por Maillard de Saint Malo para conquistar o rio Mearim, e outra,
coordenada por Pézieux para verificar se havia ouro e prata em Gurupi, uma
localidade que ficava a mil quildmetros de distancia da Illha Grande. Em 08 de julho
de 1613, o proprio La Ravardiere partiu do Maranhdo em uma expedi¢do de
reconhecimento ao rio Amazonas em busca de produtos para comercializar, como
ouro e pedras preciosas. Passaram por Tapuitapera, Cuma, Caeté, seguindo em
direcdo a embocadura do rio Para. De acordo com Peres (1985), os franceses
adentraram o rio Tocantins, tendo contato com as tribos Camutas que se
localizavam nos atuais municipios de Limoeiro do Ajuru, Cameta e Mocajuba. Os
motivos de desviarem o percurso original, que a principio era em dire¢gao ao rio
Amazonas, foi explicado pelo Padre Yves d’Evreux. Segundo ele, a pedido dos
principais das aldeias do rio Para, a comitiva se predispds a guerrear contra os
nativos de uma tribo inimiga dos Tupinamba, denominada Camarapins, que residiam
para alem do Rios Pacajares (Pacaja) e Parisop (Pariss6 ou Parijo), o que atrasou e
desviou a expedi¢cdo do seu proposito inicial.

O dominio da Frang¢a Equinocial chegou até o rio Tocantins (conforme mostra
0 mapa 5), e provavelmente os franceses pretendiam instalar algumas feitorias para
facilitar a exploragao da riqueza e o controle dos nativos. Conforme Mariz e
Provencgal (2007, p. 150), o objetivo dos franceses era colonizar desde a Ilha do
Maranh&o até "a margem direita do rio Amazonas" ou chegar até ao Oiapoque. A
concretizacdo desses planos poderia ter redefinido as fronteiras coloniais na regido.
A Guiana Francesa, estabelecida em 1627, pode ser vista como um reflexo tardio

dessas ambigdes territoriais.
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Mapa 4 — Extensao geografica da Franga Equinocial
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Fonte: Railson Santos, com base em Evreux (2002).

Durante a expedicdao de reconhecimento liderada por La Ravardiére, os
conflitos com os portugueses pela posse da llha de S&o Luis eclodiram
abruptamente, forcando La Ravardiere a retornar de sua expedi¢do em direcdo ao
rio Amazonas. Embora a intengéo principal da expedic&o fosse explorar esse rio, as
circunstancias adversas e o inicio das hostilidades com os portugueses desviaram o
foco da missdo. As tensdes culminaram em 23 de agosto de 1614, quando as forgas
francesas enfrentaram um bloqueio. Uma reviravolta tragica ocorreu em 21 de
novembro de 1614, quando Pézieux, um dos principais colaboradores do projeto
colonial, encontrou a morte em uma tentativa de repelir os franceses, sinalizando um
prenuncio de declinio para a Franga Equinocial. Este declinio culminou em
novembro de 1615, quando La Ravardiére cedeu o Forte Sdo Luis a Alexandre de
Moura, resultando em sua prisdao e subsequente encarceramento em Portugal, na
Torre de Belém, por quase trés anos (Evreux, 2002; Denes, 2002).

Posteriormente, em um movimento que redefiniu as fronteiras e
administragdes coloniais, a Carta Régia portuguesa de 25 de agosto de 1654
instituiu o Estado do Maranhdo e Gréo-Para, com Sao Luis como capital. Este
estado abrangia por¢gdes do Nordeste, especificamente o territério correspondente

ao atual Estado do Maranhao, e vastas extensées do Norte, incluindo Para, Amapa,
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Roraima e Amazonas, consolidando, assim, a presenga portuguesa na regiao
amazonica brasileira (Meireles, 1980).

No contexto das atividades missionarias dos padres Capuchinhos, a
magnitude territorial da area de intervengdo contrastava com o numero limitado de
missionarios disponiveis. Inicialmente, contando com um grupo de quatro e,
posteriormente, reduzido a apenas dois, os desafios eram inumeros: a vasta
diversidade cultural, a dispersao geografica dos indigenas e as barreiras linguisticas,
dentre outros. Diante dessas adversidades, os esforgos educativos dos Capuchinhos
concentraram-se primordialmente na Illha do Maranhdo, buscando estabelecer e
consolidar suas atividades missionarias nesse ponto estratégico. E esta ilha, como ja
foi dito, era ocupada pelos indigenas Tupinamba.

A presenca dos Tupinamba no Maranh&o surge como um resultado da
interacao entre diferentes grupos étnicos, compreendendo tanto imigrantes quanto
populagdes autdctones. Durante o periodo de colonizagao francesa na regido, os
cronistas observaram um povoamento recente por parte dos imigrantes Tupinamba,
ressaltando, porém, uma homogeneidade cultural e linguistica entre os habitantes do
Maranhdao e areas adjacentes. Este fendmeno pode ser atribuido a influéncia
predominante e a imposi¢cao cultural dos Tupinamba na regiao, delineando um
quadro de convergéncia e, possivelmente, negociagao e assimilagao cultural.

Os deslocamentos populacionais dos Tupinamba em dire¢cdo ao norte,
sinalizam resisténcias e uma melindrosa interacdo entre fatores religiosos e
historicos a colonizagdo portuguesa do século XVI e XVIl. Ao analisar esses
movimentos migratérios, percebemos que eles sdo impulsionados principalmente
por duas motivagoes.

Primeiramente, ha uma dimenséao religiosa e espiritual que permeia essas
migrac¢des. Os Tupinamba, influenciados e orientados por seus pajés, que na visao
dos Capuchinhos eram frequentemente estigmatizados como feiticeiros, buscavam
alcangar um paraiso terrestre alinhado as suas crencgas. Esta busca, aléem de ser
uma jornada fisica, era também uma jornada espiritual, uma tentativa de encontrar
um lugar que encapsulasse os ideais Tupi de uma existéncia livre de adversidades.
Nesse sentido, as migracdes eram impulsionadas pela visdo messianica e
escatologica, onde a promessa de uma terra abundante, livre de sofrimentos e
males, servia como um farol orientador para esses deslocamentos. Os pajés

desempenhavam uma fung&o de organizagao e resisténcia como lideres espirituais
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e incentivadores dessas aspiragdes coletivas, guiando seu povo em diregdo a um

destino que acreditavam ser predestinado.

O diabo, diz ele, serviu-se dessa ocasido para enganar essa
populagdo: ordenou ao feiticeiro que Ihes fizesse segui-lo, a fim de
irem tomar posse de uma linda terra, na qual todas as coisas
desejadas dariam naturalmente, sem que eles tivessem qualquer
sofrimento ou trabalho (Evreux, 1864, p. 255).

Em paralelo a essa motivagdo espiritual, faz-se necessario reconhecer o
contexto de resisténcia historica e cultural contra a colonizagdo portuguesa em
Pernambuco. As incursbes e avangos dos colonizadores portugueses
representavam uma ameaca direta ao modo de vida e as crengas dos Tupinamba.
Diante dessa pressao e da imposi¢cao de novos paradigmas culturais e sociais,
muitos grupos Tupi optaram por migrar para areas mais distantes, buscando
preservar sua autonomia, tradicdes e identidade. Portanto, as migragdes
representavam resisténcias e estratégias de sobrevivéncia diante das forgas
colonizadoras que ameagavam sua existéncia.

Os relatos histéricos, como o do missionario Claude d’Abbeville, indicam que
os Tupinamba chegaram relativamente tarde a regido do Maranhao. A memoéria dos
nativos mais antigos, que recordavam eventos como festas de cauim apds sua
chegada, demonstra que havia uma ocupag¢ao anterior dessas terras por outros
grupos indigenas. Esse indicio levanta a possibilidade de que os Tupinamba
entraram em conflito com grupos indigenas ja estabelecidos nessa regiao.

A conexao entre Pernambuco e o Maranh&o e importante para entender os
movimentos migratérios. Como destacado por Daher (2007), Pernambuco era uma
regiao firmemente ocupada pelos portugueses desde o inicio da colonizagdo em
1530. O relato do indigena Momboré-aucgu é revelador ao tragar um paralelo entre a
chegada dos portugueses em Pernambuco e os franceses no Maranhao. Momboreé-
augu é pontual para compreendermos a origem dos indigenas do Maranh&o: “Vi a
chegada dos pero [portugueses] em Pernambuco e Potyiou, que comegaram eles,
exatamente como vos, franceses, fazeis agora. De inicio, os pero nao faziam senao
traficar sem pretenderem criar habito diferente" (Abbeville, 1874, p. 149-150).
Momboré-augu sugere que, inicialmente, o0s portugueses se engajavam
principalmente no comércio, sem inteng¢des imediatas de estabelecer uma presencga

permanente ou transformar radicalmente os modos de vida indigenas. Esta
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observagao aponta indicios da dinamica inicial entre os colonizadores e 0s povos
indigenas, mostrando uma fase de exploragao e troca, antes das tentativas mais
intensas de conversao e controle cultural.

Além disso, € intrigante observar que alguns indigenas do Maranhao ja
possuiam familiaridade com passagens biblicas, antes mesmo de seu contato direto
com os Capuchinhos. Isso sugere que esses grupos ja haviam sido expostos, em
algum momento anterior ao processo de catequizagdo promovido pelos
portugueses. A narrativa do pajé de Comma, Pacamont, conforme registrada pelo
Padre Yves d’Evreux, seria um testemunho dessa prévia influéncia religiosa,
demonstrando os encontros culturais e tentativas de conversao, ocorridos antes de

sua chegada ao Maranhao.

Tratei de frequentar os franceses e de ouvi-los. Sei de meus
ancestrais a histéria de Noe [...] Noé foi o nosso pai de todos. Sei
também que Maria foi a mée do Tupa e que nao foi conhecida por
nenhum homem, mas o proprio Deus fez-se corpo no seu ventre. E
guando cresceu, enviou maratas, apostolos, por todo lado: nossos
pais tiveram um de que guardamos ainda os vestigios [...] (Evreux,
1874, p. 237-238).

O padre Claude d’Abbeville (2008, p. 281, 282, 208, 209), esforcou-se em
explicar as origens dos Tupinamba do Maranhdo, narrando o que os nativos lhe
contavam. Segundo ele, os nativos vieram de regides dominadas pelos portugueses,
seguindo pelas matas até o Equador, “onde encontraram o grande Oceano que 0s
impedia de ir além, contendo-lhes os passos do lado direito, assim como o fazia do
lado esquerdo, o rio Amazonas”. Dai, espalharam-se para Maranhao, Caeté, Coma,
Tapuitapera e outras zonas costeiras. Em alguns momentos, Abbeville parece
indicar que muitos nativos do Maranhao, pertenceriam as levas migratorias que
ficaram em Caeté: “para o lado do Tropico de Capricérnio um belo pais a que
chamam Caeté, floresta grande, porque ai existe grande quantidade de matas e de
florestas e de arvores de incrivel grossura e admiravel altura; ai habitavam eles no
passado”. Ele nos oferece uma narrativa que se concentra nas trajetorias dos
Tupinamba, indicando suas migragdes desde regides sob dominio portugués até os
confins das florestas tropicais e zonas costeiras do Maranhao e areas adjacentes. A
descricao de Abbeville é rica em detalhes geograficos e topograficos, destacando
como os Tupinamba, em sua busca por novas terras, encontraram limitagbes

naturais, como o Oceano Atlantico e o imponente rio Amazonas. Essas barreiras
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naturais delinearam seus percursos migratorios, influenciando suas decisdes sobre
onde estabelecer novas aldeias.

Para Fernandes (1963), dificimente os Tupinamba do Maranhao teriam
emigrado do Rio de Janeiro, pois as levas migratorias desta regido sO ocorreram
apos 1574. Entretanto, fundamentando-se nos depoimentos de Japiagu, da ilha
Grande do Maranhdao, que afirmara que os Tupinamba desta regido ja
comercializavam com os franceses desde 1570, portanto anterior as migragdes do
Rio de Janeiro. Assim, para o autor, € provavel que os nativos de Upaon-Acu
tenham saido de Pernambuco, passando um periodo no rio Sao Francisco, e depois,

em massa, migrado ao Maranhao e circunvizinhancgas.

E bem provavel que grupos locais Caeté e Tupinamba — e até
Potiguar, expulsos do norte pelos colonos de Pernambuco — se
tenham confederado na area litordnea do S&o Francisco. E depois
emigrado em massa daquela regido; primeiro para o interior e depois
para o norte [..]. [Os] indios Tupi que povoaram os territorios
compreendidos entre a serra de Ibiapaba e Goiania, o Amazonas
procedia provavelmente da Bahia e Pernambuco. Tiveram contatos
prolongados com os portugueses e adquiriram um conhecimento
intimo do processo de desenvolvimento da colonizagéo portuguesa
(Fernandes, 1963, p. 44, 46).

A analise das informacbes fornecidas por Claude d’Abbeville e Florestan
Fernandes, em relacao aos Tupinamba e outros grupos indigenas, indica uma
narrativa de migragdes, assentamentos e relagdes intertribais no contexto da
colonizagao portuguesa e francesa no Brasil.

Segundo o padre Claude d’Abbeville (2008, p. 202), a maioria das populagdes
litoraneas da llha do Maranhdo ao rio Amazonas pertenciam a mesma etnia, haja
vista que falavam a mesma lingua e tinham costumes em comum. Entretanto, os
Caetés eram amigos dos Tupinamba, mas nao pertenciam a esta etnia. O mais
importante € que segundo este padre, era com estas aldeias que “os franceses
podiam negociar com seguranga por serem amigos e aliados dos do Maranhéo,
seus semelhantes”.

Para Maueés (1967), a expansao dos Tupis-guaranis ao longo do litoral
ocorreu mediante conflitos, nos quais os povos autdctones foram confrontados com
a morte, a expulsdo ou a incorporagao a cultura do colonizador. Maia (2016),

complementa essa informagdo ao destacar que os Tupinamba eram, na verdade,
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imigrantes no norte do Brasil, ocupando a regido por meio de fluxos migratorios
anteriores a chegada dos franceses.

No contexto colonial brasileiro, o termo "Tupinamba" adquiriu uma conotagao
genérica, sendo empregado pelos colonizadores para referir-se aos indigenas do
litoral. No periodo inicial da colonizag&o portuguesa no Brasil, os Tupinamba eram
numerosos, ocupando praticamente toda a extensao do litoral. Estimativas indicam
que antes de 1500, a populagcao Tupi era de aproximadamente um milhdo,
reduzindo-se drasticamente para 189 mil ao final do século XVI, representando 10%
da populagao indigena do territério brasileiro a época (Vainfas, 2001). No entanto,
Caleffi (2011), contradiz esses numeros, utilizando dados fornecidos pela Fundagao
Nacional do indio (Funai) para afirmar que a populagdo indigena em 1500 era de
cerca de dez milhdes. Salles (2022), reforca essa perspectiva, alegando que,
durante a chegada dos europeus, o Brasil abrigava entre oito a dez milhdes de
indigenas. Essas divergéncias de dados testemunham as confusas estimativas
demograficas ocasionadas pela dispersao populacional no extenso territorio
brasileiro, desafiando a nossa compreensdo sobre os efeitos da imigracdo dos
Tupinamba na Amazodnia Colonial, bem como da extensao do genocidio a que essa
populagao foi submetida.

Essas estimativas nao se limitam as terras baixas da América do Sul, mas se
estendem as outras partes do continente. A falta de consenso sobre esses numeros
€ agravada pela incerteza sobre a consequéncia da chegada dos europeus para as
aldeias indigenas. Alguns argumentam que a América perdeu uma parte de sua
populagdo apos 1492, com estimativas variando desde uma perda de 25% atée
impressionantes 95% a 96%. A questao torna-se ainda mais complicada quando se
considera a densidade populacional de certas areas, como a varzea amazonica,
que, de acordo com algumas estimativas, poderia ter uma densidade de 14,6
habitantes por quildbmetro quadrado. Essas cifras desafiam a visao tradicional de que
as Américas eram pouco habitadas e estavam esperando para serem "descobertas"
pelos europeus. Como alguns historiadores apontam, a América nao foi um territério
a ser "descoberto", mas sim um continente invadido.

Segundo Cunha (1992), ap6s a chegada dos invasores, os nativos passaram
por morticinios de proporgées alarmantes, que levaram a extingao de diversas
culturas. A trageédia ndo pode ser atribuida apenas aos confrontos diretos ou a uma

deliberada politica de exterminio; em vez disso, ela se desenrolou sob o0 manto da
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ganancia e ambigado, caracteristicas inerentes a expansao do capitalismo mercantil.
Estes motivos, muitas vezes egoistas e mesquinhos, desencadearam um espiral
devastador que reduziu drasticamente a populagdo indigena no Brasil,
testemunhando a magnitude da perda e as consequéncias maléficas e duradouras
desse capitulo sombrio da histéria.

Os povos Tupinamba, conforme Vainfas (2001, p. 566), estdo ligados ao
grupo linguistico Tupi, que por sua vez, emerge do tronco Tupi-Guarani. Essa
conex&o linguistica desvela movimentos migratorios e evolutivos significativos. Antes
do contato europeu, esses grupos linguisticos se diversificaram territorialmente:
enquanto os Tupinamba estabeleceram-se nas regides que hoje correspondem a
Sao Paulo e Ceara, os Guaranis estenderam-se de Sao Paulo até a Lagoa dos
Patos. Fernandes (2016), amplia essa perspectiva ao afirmar que as nagdes Tupi,
englobando também locais como o planalto de Piratininga e areas adjacentes ao rio
S&o Francisco, ocupavam extensivamente a costa brasileira, desde Sao Paulo até o
Maranh&o.

Mapa 5 — Localizagado dos Guaranis e Tupinamba antes do contato com o europeu
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Rodrigues (1986), fornece uma estrutura conceitual essencial ao discutir
troncos e familias linguisticas. Segundo ele, um tronco linguistico representa uma
lingua ancestral compartilhada, dando origem as diversas familias linguisticas. No
contexto Tupi, como aponta Noelli (1996), identificamos uma rica tapecaria de 41
linguas que se desenvolveram historicamente, com destaque para os Tupinamba e
Guaranis, devido a sua posi¢cao geografica litoranea, propiciando os primeiros
contatos com os europeus.

No entanto, a identidade Tupinamba n&o se limita a uma etnia. Fernandes
(2016), destaca que durante o periodo colonial, varias etnias, como Tupiniquim e
Tamoio, com linguas e costumes similares, foram agrupadas sob a designacgao
Tupinamba. Essa categorizagao, como evidenciado no Tratado Descritivo do Brasil
por Gabriel Soares de Souza em 1587, foi uma construgao colonial que simplificou a
diversidade etnografica sob uma unica denominagao.

Os Tupinamba n&o formavam um grupo homogéneo, mas diversas nacdes
independentes envolvidas em conflitos entre si. Essas comunidades tribais, com
elementos culturais semelhantes, estendiam-se por toda a América, abrangendo
muitas regides. Na pratica, a designacao "Tupinamba" nao se referia a apenas uma
aldeia, mas ao conjunto de grupos tribais do tronco Tupi que inicialmente entraram
em contato com os europeus no Rio de Janeiro, Bahia e Pernambuco. A medida que
o0 tempo avangava, esses grupos Tupi empreenderam movimentos migratorios,
povoando novas areas, incluindo o Maranhao, o Para e a llha dos Tupinambarana,
que hoje corresponde a cidade de Parintins, no estado do Amazonas. Dessa
maneira, o termo Tupinamba tornou-se uma referéncia abrangente para esses
diversos grupos que compartilhavam uma origem comum, mas, que se dispersaram
e se estabeleceram em diferentes territérios ao longo do tempo (Raminelli, 2000;
Navarro et al., 2021).

Essa expansao € corroborada pelas cronicas do Padre Claudio d'Abbeville,
que detalha a migragdao e assentamento dos Tupinamba em areas como a llha

Grande do Maranhao e seus arredores.

Ha sete anos mais ou menos, certo personagem, cujo nome e
qualidades calarei por mais de uma razéo, sabendo que os indios
tupinambas, que habitavam antes no tropico de Capricornio, se
haviam refugiado na llha do Maranhao e regides circunvizinhas para
escapar ao dominio dos portugueses, saiu de Pernambuco com um
seu companheiro, alguns portugueses e de oito a dez mil indios,
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entre mulheres e criangas, todos da mesma nacgao (Abbeville, 2008,
p. 93).

Os indigenas do norte do Brasil, que estabeleceram relagées amigaveis com
os franceses, podem ser classificados segundo Lima (1981), em dois troncos
macros: Tupis e Tapuias. Os Tupis habitavam o litoral, enquanto os Tapuias
ocupavam a regido central, buscando evitar contatos com os colonizadores. Os
Tupinamba, por exemplo, ocupavam a llha Grande do Maranh&o e terras litoraneas
circunvizinhas, enquanto os Tapuias, denominados Tremembés, Guajas, Guajajaras,
Gamelas, Barbados e outros, povoavam ao sul da llha Grande e outras localidades
na regiao central, como o rio Mearim.

Segundo Kaka Wera Jecupé (1998), integrante da etnia Guarani, cujos
antepassados eram identificados como Tapuias, a visdo de mundo predominante no
passado era marcadamente Tupi. Nesse contexto, os povos nao-tupis eram
categorizados como Tapuia, um termo que na lingua Tupi traduz-se como
"barbaros”. Jecupé (1998), esclarece que os Tupi concebiam a terra como dividida
entre Tapuiretama e Tupiretama, designando respectivamente o espago dos Tapuia
e o dos Tupi.

Fausto (2010, p. 62), destaca que para os Tupi-Guarani, o termo Tapuia
referia-se aos povos do sertdo, geralmente pertencentes ao tronco linguistico Jé,
sendo descritos pelos Tupi-Guarani como povos barbaros, ou seja, “desprovidos de
aldeia, canoa, agricultura, rede e ceramica”. Os povos Tapuias eram associados a
grupos linguisticos isolados, marginalizados (Vainfas, 2001; Fausto, 2010). Eles
representavam o "Outro", com os quais os colonizadores tinham dificuldade de se
comunicar e, consequentemente, de evangelizar. A distingao dos indigenas do Brasil
em Tupi e Tapuia foi uma criagao dos portugueses no inicio da colonizagao.

Além dos Tapuias, havia outras nagdes que eram inimigas dos Tupinamba, a
quem chamavam de Tabajara’. Maia (2016, p. 230), destaca que o termo Tabajara
era “um elemento importante de distingcao social e étnico”, representando uma
maneira de designar o "Outro". O Padre Yves explica que qualquer tribo inimiga era
chamada de Tabajara, reforcando a ideia de que os Tupinamba e outras tribos

usavam esse termo pejorativo para referir-se uns aos outros. Os indigenas

15 “Tabajara ou tabaiara significava ‘senhores das aldeias’ (taba, aldeia e yara, dono, dominador)
enquanto tobaiara referia-se a ‘inimigo em face’ (Tobaiara, inimigo, contrario)” (Pompeu Sobrinho,
1967, p. 156-157).
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chamavam-se uns aos outros de Tabajara, palavra “que quer dizer, grandes
inimigos, ou melhor, segundo a etimologia da palavra: tu €s 0 meu inimigo e eu o

teu”. O Padre Yves d’Evreux se referiu aos Tabajara como sendo um nome
“apelativo e comum para designar toda a sorte de inimigos, e tanto assim € que esta
mesma nagado de Tabajara chamava os Tupinamba da llha, Tabajara” (Abbeville,
2008, p. 283; Evreux, 2007, p. 40).

De acordo com as informacgdes obtidas pelo Padre Yves d’'Evreux, atraves do
convivio com membros de uma tribo na Ilha do Maranhado, alguns indigenas
inicialmente chamados de Tabajaras foram posteriormente integrados aos
Tupinamba, tornando-se parte desse grupo. Isso sugere que a distingdo entre ser
Tupinamba ou Tabajara estava sujeita a aceitacao ou rejeicao do "Outro™ “Aqueles
povos, antes de reunidos, eram chamados Tabajaras pelos Tupinambas” (Evreux,
2007, p. 40).

Indigenas que foram identificados como Tabajara, em algum ponto de sua
historia, passaram a ser assimilados ou reconhecidos como parte dos Tupinamba,
indicando que a identidade como Tupinamba ou Tabajara era fluida e dependente
das dinamicas grupais e das relagdes com outros povos.

Denes (2002, p. 383), oferece uma perspectiva mais ampla, ao categorizar os
indigenas de origem Tupi que residiam na llha do Maranh&do, mencionando grupos
como os "Timbiras, Gés, Cras e Cherentes". Estes povos, conforme relatos de Mariz
e Provencgal (2007), teriam ocupado territorios previamente habitados por outras
comunidades, nomeadamente Tabajara e Tapuia, que eram os habitantes originais
da ilha, antes das migragbes dos Tupinamba.

Alem disso, os registros do Padre Claude d’Abbeville expandem nossa
compreensao sobre a diversidade étnica e tribal da regido. Ele faz mengao as varias
aldeias que nao se alinhavam com as nagdes Tupinamba, como os tabajaras,
tremembeés (da foz do rio Camocim até a ilha do Maranhao), pacajaras (habitavam o
rio Pacaja), jurapupiares, uianas, aracuis (estendiam-se do rio Uatuma até o rio
Negro), entre outras. Esses registros destacam as comunicagdes, migragdes e
aliangas entre os diferentes grupos indigenas na regido do Maranhao, demonstrando
as redes de identidades, territorios e relacdes intertribais.

No embaragado mosaico etno-histérico do Brasil colonial, o tronco-linguistico
Tupi nos ajuda a compreender a diversidade cultural e territorial do periodo. Quando

se observa o mapa etno-histérico (Mapa 6), confirma-se uma diversidade



98

caleidoscopica de povos e comunidades distribuidos em varias regides. No contexto
especifico da llha Grande e terras adjacentes durante o século XVII, vemos emergir
uma labirintica rede de identidades e territorios.

Os Tupinamba e Tremembé, por exemplo, eram comunidades proeminentes
que marcavam a paisagem litoranea, imprimindo suas culturas e tradigcbes nas
areias e nas aguas costeiras. No entanto, a medida que adentramos na geografia,
encontramos o rio Mearim, uma via aquatica crucial na configuragao sociocultural da
regiao. Esse rio delimitava territorios e servia como bergo para povos como Tobajara
e Guajajara. Estes grupos, com suas fradicbes e modos de vida distintos,
estabeleceram-se nas proximidades, esculpindo e sendo esculpido pelo ambiente
aquatico do Mearim. Conforme Soares (2005), o rio Mearim, em conjunto com o
Itapecuru, é reconhecido como um dos rios mais representativos no contexto do
Maranhao colonial.

Adicionalmente, ao considerarmos as dinamicas fluviais, o rio ltapecuru
também se exibe como um coragéo pulsante da regido. A aldeia Guaxina, situada as
suas margens, € testemunha da interacdo entre os povos Tupi e a natureza
exuberante do local. Ambos os rios, Mearim e Itapecuru, como pontuado por Soares
(2005), nao eram apenas correntezas em um mapa, mas verdadeiros pilares da
civilizagédo e da ecologia do Maranhao. Afinal, o Mearim, em sua magnificéncia, e o
Itapecuru, com sua vitalidade, eram considerados essenciais para a dinamica
socioeconOmica e cultural do Maranhao. Portanto, compreender a importancia e
influéncia destes rios € fundamental para desvendar a historia e cultura dessa regiao

tao emblematica do Brasil colonial.
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Mapa 6 — Aldeias do Maranh&o e circunvinhangas (XVII-XX)'®

Fonte: IBGE (1944).

Os Tupinamba chamavam as aldeias de taba e as habita¢cdes de ocas. Cada
aldeia tinha quatro grandes ocas dispostas em formato quadrado, deixando uma
praca ao centro. Padre Claude d’Abbeville destaca que no centro da aldeia ficava a
Casa-grande, Casa dos homens ou Carbet, local onde ocorriam as reunides de
interesses coletivos. As ocas tinham de “vinte e seis a trinta pés de largura
[aproximadamente 7,92 a 9,14 metros] e de duzentos a quinhentos pés de
comprimento [aproximadamente 60,96 a 152,4 metros]’ e eram construidas com
madeira bruta e cobertas com folhas de palmeira de cima a baixo, com uma
pequena entrada de ar no centro. Nas ocas, moravam varias familias, e ndo havia
separagodes fisicas. Os chefes “viviam em seu canto com suas mulheres, seus filhos,

seus escravos e seus moveis”: redes, cabacgas, cuias, cestos, pentes, tesouras,

6 Apesar do mapa nio ser do século XVII, optei em utiliza-lo por trazer o nome da etnia indigena e o
século em que ocupou o Maranh&o e suas circunvizinhas.
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migangas, facas, panelas de barro etc. Depois de cinco a seis anos queimavam a
aldeia e iam edificar outra, em outro lugar, com o mesmo nome (Abbeville, 2008, p.
188, 299).

Conforme a figura (4), percebemos que a aldeia dos Tupinamba tinha um
territério composto por diversos espagos coletivos, como: habitagbes, plantagdes,

florestas, rios, dentre outros.

Figura 4 — Aldeia Tupinam

Fonte: Staden (2011, p. 94).

Inicialmente, € importante ressaltar a concepcao de territério Tupinamba,
nomeado por Noelli (1996) como "Tekoha". Este era composto por uma extensa area
de terra, rios e florestas que sustentavam a vida e as praticas culturais dos

indigenas. Dentro desse territorio dinamico, a mobilidade e o nomadismo nao
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significavam um abandono total, mas uma adaptacao e reconfiguragdo constante. A
ideia de que a formagao de um novo Tekoha emergia do desdobramento de uma
aldeia existente, ressalta a resiliéncia e a adaptabilidade das comunidades
Tupinamba.

Segundo Prous (2007), a base da organizagao social e territorial dos povos
indigenas antes da colonizagdo eram as residéncias coletivas (denominadas de
Ocas); a jungao de varias ocas formava a aldeia, denominadas de amunda; a
reunido de aldeias formava uma comunidade, chamada tekoha; e por fim, varias
comunidades formavam a Confederacdo, que correspondia ao territorio, denominado
guarad, em Guarani, e era coordenada por chefes de guerra. A estrutura
organizacional e social, conforme descrito pelo autor, reflete uma hierarquia e
diversidade que vao além das aldeias ou amunda. A formagéao de uma comunidade,
o tekoha, e a subsequente confederacao sob o territorio "guara" demonstram uma
rede interconectada de comunidades, liderangas e territorios que colaboravam e se
defendiam mutuamente, especialmente contra adversarios externos.

Padre Claude d’Abbeville documentou a presenca das aldeias Tupinamba em
algumas localidades do norte do Brasil. Na llha do Maranhao, ele identificou 27
aldeias, com uma estimativa de 10 a 12 mil habitantes. Em Tapuitapera e ao longo
das margens do rio Coma, localizou de 15 a 20 aldeias, com numero populacional
superior as da llha do Maranhdo. As aldeias menores tinham entre 200 e 300
moradores, enquanto que nas maiores residiam de 500 a 600 pessoas. Maranhéo,
Tapuitapera e Coma, constituiam uma "confederagdo unida na guerra contra outras
nacoes inimigas". Na localidade de Caeté, préxima ao Rio Grande do Para, na atual
regidgo de Braganca'’, Para, existiam aproximadamente 20 a 24 aldeias (Abbeville,
2008, p. 201-202).

Ao examinarmos o registro de Padre Claude d’Abbeville sobre as aldeias
Tupinamba, percebemos a distribuicdo geografica das comunidades, e suas
dimensdes demograficas e estratégicas. A descricdo de aldeias, com variagdes
populacionais e suas formagbes confederadas, ressalta a importancia da coesao,
alianga e defesa mutua contra possiveis ameacas externas.

De acordo com o padre Yves d'Evreux (2002, p. 147), em cada oca moravam

varias familias, e cada familia era organizada pelo pai. Os varios pais escolhiam

17 Segundo Maués (1967), a taba dos indigenas Caetés, ficava onde hoje é o bairro da Aldeia, em
Braganca.
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entre si, um para ser o principal da oca. Assim, em cada aldeia existiam quatro
principais, ou seja, um para cada oca. Além destes quatro principais das ocas, a
aldeia tinha mais dois principais: um temporal e outro espiritual. O temporal era o
Morubixaba (principe, senhor), e o espiritual era o paji (pajé), o curandeiro, a quem
0s capuchinhos consideravam “feiticeiro para as moléstias e bruxarias”. Dentre os
principais das aldeias, era escolhido um para ser o principal da regiao. E essas
varias regides, em algum momento formaram uma espécie de confederagdo. A
promocgao de um lider da aldeia para uma posigao regional indica uma estrutura
confederada, onde diferentes aldeias estavam ligadas por uma lideranga unificada.
As figuras de Japiacu no Maranhao, Pacamdo em Cuma, Arraia Grande entre os
Caietes, Thion e Farinha Molhada entre os Tabajaras, servem como exemplos
proeminentes dessa centralizagdo de poder, sendo estes, lideres tanto da aldeia,
quanto de uma microrregido. No entanto, deve-se reconhecer as particularidades e
variagoes dessa estrutura politica. Conforme Maués (1967), a organizagao politica
entre os Tupinamba nao era uniforme, pois encontravam-se entre os Tupinamba do
norte do Brasil, aldeias com apenas um principal, e outras onde cada oca tinha um
chefe, e destes um se destacava e tornava-se mais respeitado na aldeia e/ou na
microrregiao como ilha ou rio. Ainda de acordo com o autor, ndo havia chefes com
poderes que extrapolassem a microrregido onde viviam. Essa informacao pode ser
questionada, pois o Padre Abbeville (2008, p. 342), se referiu a Japiagu como sendo
o “principal de todas essas ilhas”, ou seja, o lider de uma confederagéo. E provéavel
que essa lideranga fosse exercida em periodos de guerra.

No universo das sociedades indigenas, a lideranga e o papel dos principais
eram fundamentais para a coesao e organizagdo comunitaria. Claude d’Abbeville,
através de seus registros, proporciona uma visdao detalhada do papel
desempenhado pelo principal de uma aldeia Tupinamba. Longe de ser apenas uma
figura de autoridade distante, o principal emerge como um lider engajado e
participativo, cujas responsabilidades vao além da simples direcao. Ele era o
organizador da aldeia, distribuindo tarefas e trabalhando lado a lado com os demais
membros. A noite tornava-se um momento de reflexdo e planejamento, onde o
principal e outros lideres se encontravam para discutir os acontecimentos e tragar
estratégias para o dia seguinte.

A descricdo do padre Claude d’Abbeville sobre como o lider visitava cada

cabana, incentivando os homens a se prepararem para a guerra, destaca a
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importancia da lideranga na mobilizagao e unificagdo da comunidade. A énfase na
coragem e na reputacdo guerreira comprovava a importancia do lider como
estrategista militar, e como guardido das tradicdes e valores culturais da sociedade

Tupinamba.

Escolhem para chefe o que julgam mais habil e valente, e este vai de
cabana a cabana exortando os homens e, com grandes gritos,
dizendo-lhes como se devem preparar para a guerra. Mostra-lhes
também que € importante se apresentar com coragem, pois pela
covardia perderiam, para sua desonra, a reputacdo guerreira da
naciao conquistada pelos antepassados na matanca e
esquartejamento dos inimigos (Abbeville, 2008, p. 209).

Essa organizacao demonstra a estrutura hierarquica da sociedade,
enfatizando a importancia da participagao e colaboragéo de todos. O retrato pintado
por Abbeville nos leva a entender que para os Tupinamba, a lideranga nao era um
titulo, mas um compromisso ativo de servir, guiar e, acima de tudo, proteger a honra
e tradigao de sua comunidade, especialmente em tempos de conflito e guerra.

No contexto da cultura e organizagdo social dos Tupinamba, os registros
historicos desvelam a dindmica embaragada entre os lideres e membros de sua
sociedade. Atraves das palavras de Evreux e Abbeville, percebemos uma visao
detalhada da estrutura de poder e tomada de decisbes entre os Tupinamba.
Contrariamente a sistemas hierarquicos autoritarios que permeiam muitas
sociedades, os lideres Tupinamba operavam de uma maneira colaborativa e
consultiva. A autoridade nado era imposta, mas baseada no respeito mutuo, na
escuta atenta, na valorizagao da opinidao coletiva e na sabedoria dos anciaos. Essa
estrutura democratica de governanga, na qual lideres e anciaos se reuniam para
deliberar nas casas grandes das aldeias, reflete uma sociedade que buscava
equilibrio, harmonia e justica em suas decisoes.

O fato de os indigenas nao constituirem um estado institucionalizado aos
moldes europeus, nao significa que nao o tivessem. Eles pertenciam a uma
organizacao social, cujo alicerce era a familia patriarcal. As instancias de poder
perpassavam pelos chefes de familia, da aldeia, da regido, e por fim, em alguns
momentos, de uma confederacao entre regides. O poder dividia-se entre lideres
religiosos, denominados de pajés, responsaveis pela cura espiritual e corporal. Eram

esses que faziam a ponte entre o nativo e os ancestrais; enquanto os lideres
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temporais, eram 0s que organizavam a aldeia para sobreviverem na paz e na
guerra. Conforme Caleffi (2011, p. 37), “as relagdes de poder estdo presentes no
cotidiano das pessoas como praticas sociais de autoridade”. Assim, o poder esta
presente em todas as sociedades, mas a origem e a maneira de exercé-lo sao
diferentes. Entre os indigenas, a origem do poder advinha das qualidades pessoais,
como coragem, valentia, oratdria e generosidade. Era exercido pela capacidade de
lideranga, autoridade, organizacdo das tarefas e partilha dos conhecimentos
ancestrais. Entre os indigenas, o conhecimento nao era fonte de poder de um grupo
privilegiado, mas de toda comunidade, pois todos tinham acesso aos conhecimentos
correspondentes a sua idade e sexo. Deste modo, todos eram responsaveis pela
educacao dos mais jovens.

ApoOs uma analise da posi¢gado dos sujeitos sociais e do contexto cultural que
proporcionou 0 cenario da educagdo implementada pelos Capuchinhos no
Maranhao, na proxima segao as discussoes tém como fio condutor os sentidos e os

modos de educar desses religiosos.
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4 - SENTIDOS E MODOS DE EDUCAR PARA OS CAPUCHINHOS E TUPINAMBA

Para Brandao (1989), a educagdo € uma agao cultural marcada por codigos
sociais de conduta, de normas de trabalho e até mesmo as cosmovisdes de um
povo. Ao transmitir conhecimentos praticos e intelectuais, influencia na formagao de
diferentes tipos de pessoas. A educacgdo ultrapassa as instituigbes educativas,
sendo encontrada em todos os espacgdes sociais.

Para os Tupinamba do Maranhdo, a educacao era entendida como um
processo ligado as atividades diarias da aldeia, estando em harmonia com a
natureza em sua volta. A busca pelo conhecimento era alimentada pela curiosidade
e por demandas praticas da comunidade. Esses modos de aprender, em que a
experiéncia era repassada por seres humanos e nao humanos, ocorria atraves da
observacgao, siléncio, atencao e imitagao. Em contrapartida, para os Capuchinhos, a
educacgao estava ligada a principios da fé cristd e aos valores da cultura francesa.
Para eles, a educagcdo era um meio de transmitir conhecimentos intelectuais, e
assimilar valores cristdos catolicos e sociais franceses.

Os padres em estudo utilizaram as palavras "instrugao" e "educag¢ao” em suas
cronicas. "instrucao" era usada quando se referiam ao ensino dos principios da fé
crista e da alfabetizacao em leitura e escrita: “seria com efeito de vantagem
incalculavel para instrugdo dos jovens”; “seriam empregados na instrugdo Cristd”
(Abbeville, 2008, p. 107; Evreux, 2007, p. 312). Por outro lado, "educagao" aparece
nos textos, quando os capuchinhos se referiam ao aprendizado de "civilidade": “ndo
nos cansavamos de admirar esse menino que, embora selvagem e tdo jovem,
mostrava tanta vivacidade, tanta lucidez e t4do boa educacgao”; “praticar todos os atos
de “civilidade” e de educacao que se costuma praticar entre nos” (Abbeville, 2008, p.
113; Evreux, 2002, p. 61). A instrugao era tedrica e tinha a pretensao de encaminhar
a conversdo; enquanto a educagao era pratica e visavam conduzir a "civilidade".
Assim, a religidao crista incorporou a missao de instruir e educar, através de suas
instituicées, como a Ordem dos Capuchinhos.

Nesta seg¢do, a analise se concentrara nos sentidos atribuidos a educagao
pelos Capuchinhos. Além disso, serdo examinados de maneiras distintas os modos
de educar usados tanto pelos invasores quanto pelos invadidos no contexto

especifico da colonizagdao do Maranhao.
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4.1 - Sentidos da Educacéao para os Capuchinhos

A visao dos padres Abbeville e Evreux sobre a educagado dos Tupinamba
expressam a mentalidade colonizadora e eurocéntrica que permeou o pensamento
dos franceses da época, que viam a Franga como a "filha mais velha" da Igreja
Catolica e atribuiam a si mesmos a missao salvacionista de converter os povos
considerados "pagaos". Eles enfatizaram a necessidade de trazer essas populagdes
"selvagens" para a fé crista e a civilidade ocidental.

Abbeville (2008, p. 22), entendia a miss&do francesa no Maranhdo como
salvacionista e delegada pelo proprio Cristo: "nosso Salvador, se atrai sobre o
mundo para a Franga, a ltalia e a Espanha, ndo mais consentindo que tantas e
tantas almas descessem infelizmente ao Inferno". Ele comparou os indigenas as
andorinhas migratorias, indicando que estes povos deveriam deixar o paganismo
para se converterem ou migrarem para o cristianismo.

Alem disso, Abbeville (2008, p. 27), personificava a Franga como um novo
Noé, e que os povos indigenas deveriam suplicar de joelhos para serem acolhidos
na verdadeira igreja: "O Francga, a ti, flha mais velha da Igreja, é que eles se
dirigiram como um novo Noé! Rogar-te-ao, de joelhos em terra e lagrimas nos olhos,
que lhes dao abras as portas e lhes dao estendas as maos". Essa retérica elucida a
mentalidade eurocéntrica em relagdo a cultura indigena.

No universo religioso dos Tupinamba, os franceses compartilhavam um lugar
preenchido pelos deuses. Assim, seria uma “honra” para o nativo dar seus filhos
para serem educados pelos padres, ou suas filhas para conceberem filhos com os
franceses. Além do mais, ter compadres e genros franceses de bens e generosos na
doacao de presentes, poderia significar “grande honra” para os nativos: “A honra
parece-me aqui marcar o lugar do valor primordial da cultura tupinamba” (Viveiros de
Castro, 2002, p. 207).

Os Tupinamba acreditavam que os deuses eram parecidos com 0s
colonizadores, e que os padres tinham relagao intima com as deidades, possuindo a
liberdade para conversar e representa-los na terra. Segundo Thevet (2009), os
franceses eram considerados pelos nativos como descendentes de Maire-monan,
uma personagem da mitologia Tupinamba. Ele é representado como um semideus
ou poderoso feiticeiro que ensinou aos Tupinamba praticas religiosas e culturais. De
acordo com Métraux (1950), Maire-monan liderou a série de herdis civilizadores dos

Tupinamba, sendo equiparado ao Deus cristdo por Thevet (2009). Na percepc¢ao dos
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Tupinamba, segundo Métraux (1950), Maire-monan era concebido como um
feiticeiro em isolamento, com poderes ilimitados, responsavel por ensinar aos
Tupinamba os cortes de cabelos, a remogao dos pelos corporais, o achatamento do
nariz em recém-nascidos, a organizagdo social, a agricultura e a habilidade de
distinguir plantas uteis e nocivas, além de suas propriedades medicinais.

O mito de Maire-monan atinge um desfecho dramatico quando ele € convidado
para uma festa e desafiado a pular sobre trés fogueiras. Ao transpor a segunda, foi
envolto pelas chamas, sua cabega explodiu, desencadeando o trovao, e as
labaredas da fogueira se metamorfosearam em raios. Logo apés, Maire-monan
ascendeu aos céus e transformou-se em uma estrela. Perceba que conforme o mito
dos “herdis civilizadores” dos Tupinamba, o conhecimento é divino, ensinado pelos
deuses para os mortais. E os franceses eram percebidos pelos nativos como deuses
que retornavam as suas origens para trazer o conhecimento adquirido em sua
jornada, ou seja, os franceses seriam vistos pelos nativos como Maire-monan, que
retornava com a missdao de educa-los. Conforme Viveiros de Castro (2002), a
relagdo entre os franceses e Maire-monan pode ser explicada devido a pele mais
clara dos marinheiros franceses em comparagcao com os portugueses, 0 que 0S
tornavam associados ao tema da pele muito branca presente em algumas mitologias
tupis, relacionada a imortalidade por meio da troca de pele.

Em alguns momentos, os franceses se utilizavam destas cosmologias para tirar
proveitos; em outros, deslocavam, infantilizavam e reprovavam, para poderem
colonizar os Tupinamba. Nas palavras de /lacupém, principal da tribo dos
Canibaleiros, interpretada pelo padre Yves d'Evreux, percebemos a desvalorizagao
dos conhecimentos dos nativos: “N&o posso tranquilizar o meu espirito, quando
penso que vos outros franceses tendes mais conhecimento de Deus do que nés. Por
que temos vivido tanto tempo na ignorancia?” (Evreux, 2002, p. 352).

Essas visdes de cunho colonizador eram usuais entre os missionarios cristaos
que atuaram no Brasil, independente da religiao ou congregacao religiosa. Padre
José de Anchieta, um jesuita do século XVI, julgava a falta de trajes entre os
indigenas a partir da perspectiva cultural europeia. Para ele, os habitos dos
Tupinamba, como a poligamia, o consumo exagerado do cauim e a guerra por
vinganga, eram inaceitaveis do ponto de vista cristdo, e ao mesmo tempo,
obstaculos a conversdo e a vida crista. Isso reflete um julgamento cultural que

desvaloriza a cultura nativa em favor da cultura europeia. Para esse missionario, a
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conversdo ao cristianismo era a unica forma aceitavel de vida religiosa,
desqualificando as crengas e as praticas religiosas dos Tupinamba. Essa atitude
nega a autonomia espiritual e cultural dos povos indigenas. Ao generalizar que os
indigenas eram "naturalmente pouco constantes" e que lhes faltava "temor e
sujeicao”, Padre Anchieta cria esteredtipos que nao levam em consideragado a
diversidade de experiéncias e personalidades dentro das comunidades indigenas.

Essas generalizagdes nao refletem a dinamica das sociedades indigenas.

Os impedimentos que ha para a conversao e perseverar na vida
cristd de parte dos indios, sdo seus costumes inveterados ... como o
terem muitas mulheres; seus vinhos em que sao muito continuos e
em tirar-lhes ha ordinariamente mais dificuldade que em todo o mais
... tem as guerras em que pretendem vinganga dos inimigos, e
tomarem nomes novos, e titulos de honra; o serem naturalmente
pouco constantes no comeco, e sobretudo faltar-lhes temor e
sujeicao (Anchieta, 1933, p. 333).

A citacao demonstra a mentalidade colonizadora da época, que buscava
importar a cultura e religiao europeia aos custos das culturas indigenas,
desvalorizando suas tradigdes e praticas.

Por sua vez, Padre Yves d'Evreux defendeu uma acgdo missionaria que
combinava "dogura" com forca para educar os indigenas. Ele acreditava que esses
povos estavam ansiosos por tratamento "doceis", o que facilitaria a conquista

espiritual:

O primeiro destes dois fins nos pertencia desde que Sua Majestade e
0s nossos padres nos enviaram para ca a fim de chamarmos ao
conhecimento de Deus estas pobres almas barbaras, que, antes de
comecarmos a catequiza-las, reconhecemo-las ansiosas por dogura,
e por isso combinamos pautar por elas nossas palavras e agdes, no
nivel de uma perfeita dogura com que sempre nos demos muito bem
(Evreux, 2002, p. 281).

Essas visdes demonstram como a colonizagdo frequentemente envolveu a
imposicao cultural e religiosa sobre os povos indigenas, desconsiderando suas
proprias crencas e tradigdes. Demonstram também a visdao dos padres Abbeville e
Evreux em relacdao aos Tupinamba, sendo que a educagao era usada como
instrumento de dominagdo cultural e religiosa, ignorando a diversidade da cultura
indigena. Eles viam sua propria cultura como superior e acreditavam ter “compaixao”

ao impor suas crengas aos povos indigenas, considerando-os como "barbaros" que
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precisavam ser "civilizados" a forga, se necessario: “ter compaixao destas pobres
pessoas; que vao em massa e em grande pilha no Inferno, falta de um pouco de
socorro” (Evreux, 2007, p. 278).

Pompa (2006), langa luz sobre a interagdo entre os colonizadores e o0s
indigenas na Ameérica, destacando a importancia da fé, da civilizagédo e da religiao
como elementos-chave nesse encontro cultural. Ele expde a necessidade percebida
pelos colonizadores de transformar a “supersticao” dos povos indigenas na
“verdadeira” fé e, ao mesmo tempo, transformar a “barbarie” na “civilidade”. E para
que os povos indigenas fossem civilizados, teriam que ser convertidos ao padrao
europeu de sociedade e religido. O cddigo religioso foi uma ferramenta poderosa
nesse processo, pois serviu como base para a construgao da “civilidade”. Assim, a
“religiao'® era considerada um codigo universal de comunicag&o intercultural”, com
vista a modelar e nivelar culturalmente as sociedades (Pompa, 2006, p. 142).

Os colonizadores enfrentaram dificuldades ao tentar aplicar seu paradigma
interpretativo, que hierarquizava as religides e crengas do mundo, aos povos
Tupinamba. Esses povos ndao se encaixavam nos padrdes conhecidos de religido
idolatra, pois nao foram percebidos pelos invasores: idolos, sacerdotes ou templos
tradicionais. Como resultado, os colonizadores interpretaram a pseudo auséncia
desses sinais como a inexisténcia de religido, o que caracterizava os indigenas do
Brasil como desprovidos de fé, e ndo como iddlatras.

Estas interpretacdes, também empregadas pelos Capuchinhos em estudo,
parecem desconectadas da realidade, pois eles proprios citaram que o pajé era um
lider religioso dos indigenas. O padre Ives d’Evreux destaca em um trecho de seu
livro, que os nativos tinham idolos, sendo considerado por Denes (2002, p. 40),
como “o unico que descreveu os verdadeiros idolos, esculpidos em cera, ou
esculpidos em madeira pelos indios”. Se havia idolos era porque tinham religido.
Padre Yves d’Evreux (2007, p. 294), assim descreveu sobre os idolos cultuados

pelos nativos no Maranh&o:

18 Segundo Pompa (2006), a nogdo romana de religido passou por reconstrugdes histdricas: derivada
da palavra relegere, indicava uma organizagao horizontal do sistema de comportamentos corretos em
relagdo a coisa publica, evoluiu para a religido crista, baseada na palavra religiosa, que remete a uma
organizacado do cosmos orientado pela relagdo vertical entre 0 homem e Deus. Essa transformagao
ilustra a influéncia da religido na reconfiguragao das estruturas sociais e culturais ao longo da histoéria.
A religido catdlica nascida no seio do Império Romano, tornou-se um brago do estado, e voltava-se
ao controle social no processo de colonizagdo dos Tupinamba.



110

Na verdade, € frequente na llha e nas terras vizinhas que os
feiticeiros batizavam pequenas choupanas de palha em lugares
longinquos nos matos; ai colocam pequenos idolos de cera ou de
madeira em forma humana, uns menores e outros maiores, porém os
maiores ndao medem mais que um cbvado. Ali em certos dias vao
eles levando consigo fogo, agua, carne ou peixe, farinha, milho,
legumes, penas de cor e flores. Destas carnes fazem uma espécie
de sacrificio a esses idolos, queimam resinas de bom aroma,
enfeitam-nos com penas e flores, e ai se demoram muito tempo
sozinhos; cré-se que era a comunicacao destes espiritos.

Metraux (1950), demonstra que a religiao dos Tupinamba estava presente
nos mitos, crencgas, rituais, costumes do dia a dia etc. E que tinham o seu sacerdote
que era o pajé. Ou seja, a religiao dos Tupinamba estava a vista dos missionarios,
mas os Capuchinhos talvez nao tenham percebido, ou tenham ignorado, ou ainda,
nao estivessem dispostos a vé-la.

As percepgdes etnocéntricas e apressadas dos invasores sobre a cultura dos
Tupinamba nortearam o modelo de educag¢ao que foi pensada para os indigenas
durante o periodo colonial e pos-colonial. A visdo de que os indigenas careciam de
uma estrutura religiosa e de “civilidade” semelhante a Europa levou os colonizadores
a acreditarem que era seu dever converté-los ao cristianismo e "civiliza-los".

Os capuchinhos entenderam que tanto a conversao quanto a “civilidade” era
essencial a educagdo, uma vez que nao era possivel educar o espirito sem
abandonar as praticas cotidianas. Portanto, uma conversdo genuina deveria
abranger as perspectivas religiosa e secular, pois a conexao entre ambas
promoveria a vigilancia social e espiritual do convertido. Os padres analisaram a
cultura, a partir da lente religiosa, com o objetivo de debater conceitos especificos,
como: racionalismo cristdo em contraste com a supersticao indigena; cristianismo
versus paganismo; a natureza dos Amerindios e sua auséncia de religido, entre
outros.

Quais seriam as concepgdes dos Capuchinhos sobre “civilidade” e
conversao?

A ideia de “civilidade” introduzida pelos capuchinhos visava combater
comportamentos locais, rotulados pelos invasores como "selvagens”, "barbaros" e
"incivilizados": “Os nossos tupinambas nunca tiveram ideia alguma de civilizacao ate
hoje; eis a razao por que eles se esforcam, por toda a forma, a imitar os nossos
franceses, como depois direi” (Evreux, 2002, p. 116). Para alcangar esse fim, os

capuchinhos introduziram elementos da cultura crista-francesa, vista por eles como
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moderna. Segundo o padre Yves d’Evreux, os Tupinamba estavam aprendendo a se
comportar de maneira diferente, adotando os costumes franceses: “E recente entre
eles o uso dos bigodes e da barba; porém, como veem os franceses valorizarem
isto, varios também deixam crescer a barba e cultivam os bigodes”. As praticas de
“civilidade” ensinadas aos Tupinamba, incluiam gestos de cortesia, como: tirar o
chapéu, saudar a todos, beijar as maos e cumprimentar. E a participagao em rituais
cristaos, como frequentar a igreja, benzer-se, usar agua benta, ajoelhar-se e fazer o
sinal-da-cruz. Tudo isso indica certa adaptagao dos indigenas aos padrdes culturais
franceses (Evreux, 2002, p. 117).

E importante notar que essa assimilacgo cultural por parte de alguns nativos,
ocorreu sem que eles compreendessem completamente o significado ou o propdsito
por detras desses comportamentos. A adogdo de tais praticas estava mais
relacionada a imitacdo do que a compreensdo. A cultura invasora passou a
influenciar as sociedades invadidas, invisibilizando as tradi¢des e identidades locais.

Os capuchinhos viam essas mudangas como evidéncia de que os Tupinamba
estavam progredindo em diregao a modernidade. Acreditavam que, com o passar do
tempo, esses nativos poderiam se tornar civilizados, educados e virtuosos. Portanto,
esses fatos eram considerados uma prova de que a influéncia da cultura francesa
estava tendo um resultado positivo na transformagdo do comportamento dos
Tupinamba.

Atraves da assimilagao cultural, o padre Yves d'Evreux observou que 0s
Tupinamba demonstravam a capacidade de adquirir conhecimento e virtude. Isso
significava que eles tinham potencial para serem educados devido a sua
curiosidade, virtuosidade, habilidade de escuta e capacidade de siléncio. Eles
possuiam trés faculdades essenciais para o processo de aprendizado: vontade,

intelecto e meméoria. Nas palavras do religioso:

A vontade da ao homem o desejo de aprender, e por meio dela,
superamos todo tipo de desafio e dificuldade; o intelecto proporciona
a vivacidade para compreender; e a memadria guarda e preserva o
conhecimento adquirido (Evreux, 2002, p. 120).

Padre Claude d'Abbeville observou que, diante da resisténcia a mudanga de
certos costumes, os franceses estabeleceram leis, proibindo praticas consideradas

pecaminosas, como a poligamia, nudismo e canibalismo. Tais leis foram impostas
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baseadas na crenga de que os Tupinamba careciam de leis, rei e religido. Fausto
(2010, p. 10 - 11), contribui para essa discussao, destacando como os indigenas do
Brasil foram rapidamente caracterizados como "gente sem religiao, sem justica e
sem estado". Essa representacdo serviu como alicerce para a construgdo do
imaginario sobre o "homem natural" e o "estado de natureza". A formacao desse
imaginario baseou-se em percepcoes precipitadas a respeito da religiao indigena, do
sistema de justica que praticavam e das formas de governo que adotavam.

A percepcao missionaria de que os Tupinamba careciam da triade,
considerada os pilares da civilizagdo europeia (Fé, Lei e Rei'®), implicava aos olhos
dos colonizadores que os indigenas nao possuiam estrutura religiosa, sistema legal
e lideranga politica reconheciveis, elementos essenciais para o funcionamento de
uma sociedade crista e civilizada na perspectiva europeia.

A fé?0 foi usada como parédmetro para medir a distancia entre a “civilidade” e a
“barbarie”. Isso sugere que a intensidade da fé era vista como um indicador de
proximidade ou distadncia cultural entre os colonizadores europeus e 0S povos
indigenas. Quanto mais intensa a fé, mais proxima da “civilidade” a sociedade era
considerada: “a distancia entre o Eu e o Outro foi medida pelo parametro da Feé [...]
cujo grau de intensidade marcava a distancia entre a civilizagdo e a barbarie”
(Pompa, 2006, p. 118).

A estratégia utilizada pelos colonizadores para impor sua cultura e valores

aos indigenas demonstra que a suposta mudancga cultural espontanea nao era uma

% O uso original do termo “fé, lei e rei” pertence ao cronista portugués Pero de Magalhdes Gandavo:
“Depois de uma viagem ao Brasil em 1570, ele escreveu que os indios ndo podiam ser mesmo
grande coisa, pois na lingua deles nao tinham palavras com as letras F, L, e R, isso justificava ndo
terem Fé, Lei e Rei (Gandavo, 1576).

20 A evolugao da religido desempenhou um papel fundamental na criagdo da linguagem de mediagao
com o objetivo de torna-la universal, facilitando a transmissdo da mentalidade crista. Nesse contexto,
€ importante destacar que, segundo Pompa (2006), antes do cristianismo, a fé (fides) nao tinha
conotagbes sobrenaturais; ela estava intrinsecamente ligada a lideranga ao pacto (foedus) e era
considerada uma qualidade civil, associada a deusa que garantia a ordem sob o dominio de Jupiter.
A fides romana servia como alicerce para a fundagido da cidade dos homens, enquanto a fé crista
estava voltada para a civitas dei (Cidade de Deus). Assim, a civifas romana passou por um processo
de cristianizacdo e universalizacdo, transformando-se na civitas dei. Nas cartas aos Hebreus, Paulo
afirma que “fé é o firme fundamento das coisas que se esperam, e a prova das coisas que se nao
véem” (BIBLIA. Hebreus, 11:1). Ou seja, fé passa a ser um elemento central da vida espiritual e
pessoal. Assim, a fé ndo & apenas uma crenga vaga, mas algo que fornece uma base sodlida as
esperancas e também é a certeza da existéncia de coisas divinas que ndo podemos ver. Durante a
Idade Média, no século XIV, com o advento das ideias de Jo&do Duns Scoto (1266-1308), a
concepgdo de fé sofreu transformagdes que marcaram a compreensdo das missdes da ldade
Moderna. Scoto sustentava que a fé nado deveria ser meramente uma questdo de aceitar dogmas
religiosos por meio de autoridade ou coergdo, mas sim uma questéo de liberdade e escolha pessoal
para acreditar ou ndo em algo, incluindo a crenga na vida eterna (Fedeli, 2023).
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realidade absoluta, e que certos costumes ndo se modificariam sem a forga da lei.
As imposigdes leis e costumes franceses faziam parte do processo de dominagao
cultural, na qual os colonizadores buscavam controlar as praticas dos nativos,
redesenhando suas crencgas e valores de acordo com a visao colonizadora.

Em 1° de novembro de 1612, quando a colbénia francesa denominada Franga
Equinocial foi implantada no Brasil, os trés loco-tenentes generais das indias
Orientais, Daniel de La Touche, Francisco de Razilly e Nicolau de Harlay,
apresentaram aos lideres Tupinamba as leis que iriam reger a colénia. Destaco aqui,
dois dispositivos da lei, que foram criados com o objetivo de fortalecer o poder dos

Capuchinhos na llha do Maranhao, leiamos:

Ordenamos a todos e quem quer seja, que honrem e respeitem os
reverendos padres capuchinhos, enviados por Sua Majestade a fim
de implantarem entre os indios a Religido Catolica, Apostdlica e
Romana, sob pena de serem punidos os infratores segundo o caso e
a ofensa perpetrada;

Ordenamos que ninguém, qualquer que seja a condigao, embarace
ou perturbe ditos capuchinhos no exercicio da religido ou de sua
missado de conversao das almas dos indios; isso sob pena de morte
(Abbeville, 2008, p. 172).

Os dispositivos refletem a determinagao das autoridades coloniais francesas
em garantir o poder e influéncia dos capuchinhos na promocgao da fé catdlica entre
os indigenas. Eles estavam dispostos a usar medidas severas para garantir que a
missao dos religiosos nao fosse impedida, demonstrando a importancia atribuida a
conversdo como parte do processo de colonizagdo. Essas leis também ilustram
como a religiao era frequentemente utilizada como uma ferramenta de controle e
poder nas relagdes entre colonizadores e colonizados.

Interessante que Japiacgu, o principal articulador da vinda dos franceses ao
Maranh&o e da ades&o da maioria dos lideres Tupinamba convertidos ao projeto de
colonizagao, foi o primeiro a ser advertido e quase condenado a morte pelas leis
francesas. Isso ocorreu devido ele ter ordenado a morte e esquartejamento de uma

de suas escravas, que foi pega em adultério com outro indigena.

foi Japiagu convidado para um cauim, numa aldeia vizinha da sua.
Achava-se em boa companhia quando seus filhos lhe trouxeram
presa uma de suas escravas, contando-lhe como fora surpreendida
em adultério com um indio que fugira. Japiacu ja se encontrava em
estado de embriaguez pelo efeito do vinho de caju, entdo em tempo
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proprio; e recordando o beneficio que fizera a essa mulher dando-lhe
liberdade, e sentindo fortemente tanta ingratidao e deslealdade, disse
num primeiro impeto: E juca: “matem-na”. Imediatamente um de seus
filnos a matou; e muitos indios, e em especial muitas velhas,
esquartejaram-lhe o corpo, sendo mesmo, ao que dizem, enviado um
pedaco, as escondidas, para a aldeia de Carnaupié (Abbeville, 2008,
p. 178).

Vale notar que a punigcao as mulheres, por esse tipo de comportamento, era
uma pratica culturalmente aceitavel entre os Tupinamba, mas conflitava com as leis
francesas. Enquanto as leis impostas pelos invasores permitiam a pena de morte
aos franceses que abusassem sexualmente de mulheres indigenas casadas ou
solteiras, nao ficava claro se essa mesma regra se aplicava aos casos de adultério
entre os indigenas. Assim, Japiagu foi perseguido e teve que pedir perddao aos
franceses. Isso demonstrou que os franceses estavam acima do maior morubixaba
da regiao, e as leis francesas estavam acima das leis dos Tupinamba. Essa situacao
ilustra os conflitos culturais e juridicos que surgiram durante o processo de
colonizagdo, quando normas culturais locais entravam em conflito com as leis e
valores impostos pelos colonizadores.

Conforme relatado pelo padre Abbeville (2008, p. 315), apds esse incidente
envolvendo a escrava de Japiagu, nao houve mais casos de massacres,
moqueamentos ou canibalismo: “pelo contrario, arrependidos por terem cometido
tantas atrocidades no passado, em vez de serem cruéis e ferozes, eles agora
demonstram ser bons e pacificos”.

A imposigao cultural é também percebida em outros cenarios, como quando
0s missionarios desaconselhavam os indigenas a fornecerem alimentos, bebidas e
fogo aos parentes falecidos, combatendo a crenca de que esses suprimentos seriam
utilizados na viagem até a montanha dos Andes, onde seus antepassados
descansariam em espirito. Os missionarios afirmavam que os nativos eram ingénuos
ao acreditar nestas praticas (Evreux, 2002).

Os colonizadores estabeleceram graus de “civilidades”, realizando
comparagdes entre culturas europeias e indigenas. Segundo Fausto (2010), o
escritor Elman Service no livro "Primitive Social Organization: An Evolutionary
Perspective", publicado em 1962, prop6s uma classificacao dos indigenas da
Ameérica do Sul com base em diferentes estagios: bando, tribo, cacicado e estado,

tendo o império Inca como referéncia da nagdo mais avancgada. Os povos do litoral,
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como os do Maranhao, foram categorizados como sociedades em estagio social
inicial, isto &€, em bando, devido a sua organizagao de cagadores-coletores ndmades.
Essa classificagao acabou se tornando um ponto de referéncia para os estudos das
sociedades indigenas da Ameérica do Sul.

Na minha opinido, nao é possivel estabelecer distingdes evolutivas entre as
populagdes, pois é dificil definir padrées objetivos para medir o progresso de uma
cultura. Acredito que tais padrées simplesmente nao existam. Portanto, algumas
tentativas de forgcar comparagdes nesse sentido, muitas vezes com o objetivo de
estudar ou dominar essas culturas, podem ser questionaveis. No entanto, é
importante notar que os Tupinamba, que eram imigrantes no Maranhao, ainda
estavam no processo de solidificacdo de suas estruturas sociais e, portanto, nao
possuiam organizag¢des seculares comparaveis as dos Incas.

Quanto ao processo de conversao, os indigenas passavam por duas etapas:
instrucao e batismo, exceto as criangas que eram batizadas sem qualquer formagao
religiosa aos pais: “Terminada a reunido, uma india, de nome Tave Avaeté nos veio
pedir para batizar seu filho, de mais ou menos dois anos; muito contentes com esse
pedido prometemos batiza-lo no dia seguinte” (Abbeville, 2008, p. 111).

Os capuchinhos, em um primeiro momento, instruiam e batizavam
preferencialmente os principais e as criangas parentes dos principais ou que
apresentassem algum talento, demonstrando-se na visdo dos padres, que estavam
propensas a receberem o Espirito Santo. Parece que inicialmente, a intensdao dos
missionarios era educar os futuros principais das aldeias, para poderem contar com
seu apoio na evangelizagao.

De acordo com Le Goff; Truong (2006), a pratica de administrar o sacramento
batismal em criangas ganhou notoriedade no final da Idade Média, devido a elevada
taxa de mortalidade infantil e ao crescente temor de que as criangas morressem sem
terem recebido este sacramento e serem destinadas ao limbo, lugar onde as
criancas permaneciam longe de Deus.

Segundo o padre Evreux (2002, p. 326), a educagdo voltava-se
principalmente as criangas, por que os capuchinhos acreditavam que elas ainda nao
estavam "deformadas” pelos costumes de seus pais, e estariam mais propensas a
aprender, sendo entdo exaltadas como as que expulsariam Jerupari do Brasil e

implantaria o reinado de Cristo: “estas almas juvenis, ainda ndo corrompidas por
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antigos e maus costumes de seus pais, mostram nao sei que disposi¢ao singular e
particular para receber, como se fosse uma tabula rasa”.

Os primeiros batizados foram os quatro filhos de Japiacu (Tugca-acu de 20 a
22 anos, que passou a se chamar Luis; Jui de 15 a 17 anos, que foi batizado pelo
nome de Carlos, Ana e Maria?'). Batizou-se também, Acajui mirim, com nome de
batismo Jodo, que tinha entre 9 a 10 anos e era filho do principal Acajui, dentre
outros filhos dos principais. A conquista dos filhos dos principais facilitaria a
conquista de outras almas. Posteriormente, a convencédo estendeu-se para os
jovens e a todos que demonstrassem interesse e fossem instruidos na fé catolica.
Conforme Claude d'Abbeville (2008), atraves da agua batismal passariam a gozar da
liberdade inerente aos filhos de Deus.

Inicialmente, ndo era comum os Capuchinhos batizarem ancidaos, mas quando
isso ocorria, estes eram liderangas locais, ou pertenciam a familia de um principal
importante, pois, o pai da esposa de Japiacu, Su-assuac, foi batizado, enquanto que
outro idoso, que era o principal temporal da pequena aldeia Timbou, os padres se
negaram a batiza-lo, alegando que ndo foram tocados pelo Espirito Santo em
atendé-lo, pois “o espirito sopra onde quer” (Abbeville, 2008, p. 152).

Segundo o Padre Yves d'Evreux, o batismo de velhos causava boa impressao
aos jovens, por conta da sua devogao com que recebiam o sacramento. Ele também
considerava consolador batizar idosos prestes a morrer. Assim, ndo morreriam sem
socorro: “consolacdo que muito desejava a fim de ir direto para o ceu” (Evreux,
2002, p. 262). Em outro momento, o0 mesmo padre deixar transparecer que havia
grande interesse em converter os principais religiosos das aldeias, como os pajées,
pois ao serem batizados, muitos das aldeias os acompanhavam no mesmo
propdosito. De acordo com o padre Yves d’Evreux, Pacaméo, pajé de Coma afirmava
“que todos se fariam cristdos logo que ele fosse batizado” (Evreux, 2002, p. 342).

Segundo o Padre Yves d'Evreux, a razao que o levava a dificultar a
solicitacdo de batismo de alguns nativos, era pelo fato de ndao haver missionarios
suficientes para acompanha-los em suas aldeias, e estes fatalmente voltariam a
praticar comportamentos proibidos pelos religiosos, o que representaria, na visao do

frade, um pecado maior.

21 As filhas de Japiagu tiveram os seus nomes tribais ocultados. O capuchinho Claude d’Abbeville citou apenas
os nomes de batismo, que foi atribuido pelo Sr. de Lanay, irm3o do Sr. de Razilly. Demonstrando que os
padrinhos eram sempre os franceses, devido ja serem batizados e pelo fato de poderem criar lagos familiares
com os nativos.
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Percebe-se nos relatos dos missionarios em estudo, que a nogao de
conversao era diferente tanto para os Tupinamba quanto para os Capuchinhos. Os
nativos, ao se converterem, esperavam obter protecdo dos franceses e, em troca,
estavam dispostos a cooperar e manter o comércio com eles. Nao obstante, os
missionarios assimilavam a conversdo como uma demonstracdo da aceitagdo do
indigena ao cristianismo.

Segundo Viveiros de Castro (2002), estudioso dos jesuitas, a controversia em
torno da conversdo dos indigenas no Brasil ndo se tratava necessariamente de
questdes doutrinarias, mas de costumes. Os missionarios percebiam os indigenas
como praticantes de supersticoes e portadores de supostos "maus costumes". Essas
supostas “supersticoes” e "maus costumes"”, conforme Métraux (1950), era o sistema
de crengas dos indigenas, que o0s colonizadores nao compreendiam ou
deliberadamente desconsideravam. Como o autor observa, no século XVI, a religiao
dos Tupinamba, desprovida de culto, idolos e sacerdotes, intrigava os jesuitas. Os
"maus costumes" mencionados estavam relacionados a vinganga guerreira, sendo
que muitos comportamentos considerados inaceitaveis, como canibalismo,
poligamia, bebedeiras e acumulagdo de nomes e honras, tinham suas raizes nessa
pratica. A poligamia, para o mesmo autor, era vista como um trago distintivo dos
lideres politicos e religiosos e dos grandes guerreiros indigenas.

Viveiros de Castro (2002), aponta que para os missionarios, a conversao dos
indigenas ao cristianismo era uma tarefa ardua e dificil. A falta de uma estrutura de
poder centralizada nas sociedades indigenas dificultava a logistica da converséo, e
consequentemente, a propria logica do processo educativo. Os invasores
acreditavam que os povos indigenas ndo adoravam um Deus soberano porque
supostamente ndo tinham soberanos nem obedeciam a ninguem. Essa auséncia de
sujeicao estava ligada a falta de fé, de lei e de rei em suas culturas. Para os
missionarios, era necessario estabelecer a ordem social e religiosa antes de inculcar
a fe. Essa percepgao ilustra a tendéncia dos invasores em impor suas proprias
estruturas sociais e religiosas aos povos indigenas, desconsiderando suas tradigdes

e cosmovisoes.

4.2 - Modos de Educar para os Capuchinhos e Tupinamba

Os capuchinhos reconheciam que os nativos eram inicialmente receptivos a

aprendizagem, descrevendo-os como tendo "um humor muito calmo" e uma vontade
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de aprender: “compreendem facilmente o que vocés pretendem lhes fazer entender”.
No entanto, os missionarios também perceberam que os indigenas nao podiam ser
forcados a aprender, mas influenciados atraves de metodos discretos e cuidadosos:
“@ necessario acima de tudo usar a discricdo para disciplinar esta juventude”. A
educacgao, nesse contexto, implicava em transmitir os principios da fé crista, bem
como ensinar a leitura e a escrita (Evreux, 2007, p. 308).

A pratica educativa dos capuchinhos era baseada na repeticao e
memorizagdo. Esse meétodo era usado para assegurar que o0s indigenas
absorvessem 0s ensinamentos religiosos e culturais que lhes eram transmitidos. A
repeticdo era especialmente enfatizada, quando evidenciado que os catecumenos

passavam dias relendo o catecismo a fim de memoriza-lo:

Passamos o resto do dia e tambéem as segundas e tergas-feiras
seguintes a fazé-los repetir o que lhes fora ensinado e ensinar-lhes o
que ainda se tornava necessario para que recebesse o batismo
(Abbeville, 2008, p. 136).

Segundo o padre Claude d’Abbeville, a educagao ministrada aos Tupinamba,
ocorriam diariamente pela manha e a noite. Os missionarios ensinavam a oragao
dominical, a saudagéo angélica, o simbolo dos apéstolos, os dez mandamentos de
Deus, os cinco da igreja e os sete sacramentos. O método utilizado foi a repeti¢ao, a
fim de que houvesse a memorizagdo, mesmo sem entenderem plenamente o que
estavam pronunciando. A constancia na repeticdo dessas oragdes e valores serviu
como ferramenta pedagogica. Por meio dessa pratica regular, os Capuchinhos
também transmitiram conhecimentos religiosos, delinearam as manifestacbes e
comportamentos dos Tupinamba. A educacédo religiosa, nesse contexto, ndo era
apenas um processo de transmissao de informagdes, mas uma estratégia ativa para
integrar os principios cristaos no cerne da vida diaria dos indigenas.

Consequentemente, a educacgao religiosa contribuiu com a transformacao
cultural das comunidades indigenas. Ao internalizar os valores cristdos, por meio da
reproducao cotidiana, os Tupinamba assimilaram parte de outra cosmovisao e
reconfiguraram algumas praticas culturais e sociais, de acordo com os preceitos
cristdos. Portanto, a estratégia dos Capuchinhos nao visava apenas a conversao
superficial, mas a construcdo de uma base sélida para uma compreenséo duradoura

do cristianismo entre os indigenas.
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Quanto aos indios, nao faltavam a seus deveres de instrugdo. Todos
os dias, pela manha e a noite, reuniam-se em certo lugar onde
continudavamos o ensino da doutrina cristd que lhes tinhamos
explanado de um modo geral. Ensinavamos-lhes, em sua prépria
lingua, a oragcdo dominical, a saudagido angeélica, o simbolo dos
apostolos, os dez mandamentos de Deus, os cinco da igreja e os
sete sacramentos, cujo conhecimento €& necessario as pessoas
adultas para que se incorporem ao corpo mistico da igreja catdlica
apostdlica e romana. Faziamos, por isso, repetirem muitas vezes tais
oracdes afim de que isso se fixasse em sua memdria (Abbeville,
2008, p. 126).

Os Capuchinhos, utilizaram também o método do discurso didatico e género
literario, denominado "exempla" ou "exemplum" (exemplo), que combinava duas

habilidades: a arte de ensinar e de contar historias edificantes reais ou ficticias:

Para facilitar a assimilagdo de um ensinamento, nada € tao relevante
quanto o narrativo, criando uma fabula, um relato, uma ficcdo que
coloque em cena e torne concreto o preceito moral ou doutrinal que
se deseja transmitir. O exemplum, uma modalidade de discurso
didatico, desempenha a importante fungido de combinar duas
habilidades especificas: ensinar e contar (Bravo, 2000, p. 304).

Le Goff (1994, p. 123), define exemplum como “conto breve dado como
veridico (= historico) e destinado a ser inserido num discurso (em geral, um sermao)
a fim de converter um auditorio por meio de uma ligao salutar’. Portanto, este
recurso didatico era, em geral, empregado nos sermdes.

Segundo Carvalho (2012), os “exempla” eram narrativas de carater moral que
exploravam situagbes da vida cotidiana, transmitindo “verdades” e traduzindo esse
discurso em uma linguagem auténtica. A énfase recai na conciséo e simplicidade do
conteudo dessas historias.

O exemplum teve sua origem na Antiguidade, mas ganhou notoriedade
durante a |dade Meédia, a partir do seculo Xl. Monges, professores, oradores,
moralistas, misticos e pregadores o utilizaram para enriquecer suas exposig¢des.
Com o prop¢sito de elucidar suas ideias e tornar-se o processo de ensino mais
acessivel, fez uso da exemplificagao, recorrendo a uma diversidade de narrativas,
tais como anedotas, fabulas, lendas e outros recursos narrativos.

Os praticantes deste método educativo tiveram a liberdade de escolher
exemplos, tanto de origem sagrada quanto profana, provenientes de fontes orientais
ou ocidentais. A narrativa ficticia serviu como uma demonstragdo de um objetivo

moralizador, tornando a transmissao de licdes de ética e doutrina mais eficaz.
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Conforme Le Goff (1994), os frades mendicantes foram o0s maiores
divulgadores do exemplum. Dentre esses frades, destacaram-se os Capuchinhos,
que desde sua criagao utilizavam esse metodo em seus sermdes.

Palazzo (2002), aponta que o padre Claude d'Abbeville fez uso desse método,
pois ele contou breves historias advindas de suas experiéncias e com mensagem de
cunho moralista. Para exemplificar, escolhi um texto do Padre Abbeville, no qual ele
visa educar os Tupinamba sobre a importancia dos sacramentos, demonstrando que

sao poderosos e, por isso, poderiam curar o corpo ou salvar a alma.

Nao desejando Deus poupar a este povo as provas extraordinarias
de sua infinita bondade, que distribuiu a tantos outros quando lhes
fez anunciar o conhecimento de seu sacratissimo nome, permitiu, no
tempo em que se passavam as coisas acima descritas, que um dos
Pai, de passagem por Junipard, encontrasse um menino, de quatro
anos de idade mais ou menos, ja agonizante e que tinha perdido a
palavra ap6s longa e penosa doenga. Ja o considerava morto, sua
mae, e o chorava. Perguntou-lhe o Pai se ela queria que o filho fosse
batizado, a fim de que se salvasse pelo menos a alma. Respondeu
ela que sim e que lhe suplicava mesmo insistentemente fazé-lo.
Imediatamente batizou-o o Pai, e apenas realizado o ato recobrou a
palavra o pequeno; e também a saude, tdo perfeita, como nunca
tivera. Isso causou grande admiragdo aos indios, bem como aos
franceses que se achavam presentes, e aumentou entre os
indigenas o desejo de serem batizados.

Tais sao os efeitos dos sacramentos; tém o poder de dar vida a alma
e também, querendo-o Deus, saude ao corpo. Assim é que
Constantino se viu milagrosamente curado da lepra que tinha no
corpo, a0 mesmo tempo que o era da lepra espiritual que tinha na
alma, e isso por meio do santo sacramento do batismo (Abbeville,
2008, p. 162).

Padre Yves d'Evreux também fez uso deste metodo, demonstrando as
mesmas caracteristicas observadas nos textos de seu irmé&o religioso: breve,
persuasivo, historia recente, cujo orador era testemunha ocular, com vistas a
transmitir uma mensagem que educasse o ouvinte pelo exemplo. No texto escolhido,
0 missionario busca demonstrar que comentarios negativos contra a missao dos

Capuchinhos nao passarao despercebidos, e os difamadores nao ficarao impunes.

Tratarei em primeiro lugar de um indio agradavel e astucioso
chamado Capitdo, meio-irmdao de um Principal muito amigo dos
franceses, chamado /anuara-uaete, que quer dizer Cachorro grande
ou Cachorro furioso. Este Capitdo insinuou-se entre nés dizendo por
intermedio do intérprete que desejava ser cristdo, aprender a ler e a
escrever, falar francés e fazer reveréncias, gestos e cerimbénias dos
franceses. Acreditaram nas suas palavras, e alguns até cercaram-no
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de muitas atengbes. Passou alguns meses em nossa vizinhanga,
mostrando-se desejoso de ter vestidos como 0s nossos paramentos
sagrados, com os quais diziamos missa, mandou pedir-nos por sua
mulher algumas daquelas vestes, mas negamos. Nao nos deixou por
esta recusa, porem algum tempo depois, disfargando muito bem seu
descontentamento, ia a sua aldeia e voltava, até que espalhou pela
lha o boato de que os franceses pretendiam escravizar os
tupinambas, e por isso deviam abandonar a llha. Eles deram ouvido
a isso e por isso deixaram suas aldeias e foram para outras, de onde
pudessem fugir com mais presteza se assim fosse necessario [...].
Este miseravel Capitdo fugiu e escondeu-se nos matos, e depois foi
para a aldeia chamada Jiroparieta, quer dizer, aldeia de todos os
diabos, ao pé da praia, e dai enviou-me um dos seus parentes a
pedir-me paz, e que obtivesse do Maioral o seu perdao. Mandou-me
um seu escravo forte e robusto, bom pescador, e cacador. Ele, sua
mulher e mais pessoas da familia me vieram ver, trazendo-me milho,
peixe, e caca, e tanto ele como sua mulher muito falaram maravilhas
para me persuadir de que eu nao devia crer no que dissessem dele,
chamando os tupinambas e Cachorro grande, mentirosos e outros
nomes feios, asseverando que era bom amigo, que desejava ser
cristdo, e que se o maioral e eu também nos esquecéssemos de
tudo, ele e sua mulher regressariam contentes (Evreux, 2002, p. 32-
34).

O exempla estava presente no modo de discursar e escrever dos
Capuchinhos em estudo, os seus sermdes e o0s relatos estavam fortemente
carregados deste método.

Os relatos dos capuchinhos enfatizam que os indigenas eram serenos,
calmos e respeitosos, ouvindo atentamente o que lhes era ensinado e se
expressando de maneira organizada e racional. Eles eram considerados bons
oradores e demonstravam grande prazer em se comunicar e discutir ideias. Os
nativos eram descritos como habeis em deduzir argumentos e apresentar seus
pontos de vista de forma fundamentada na razao.

Percebe-se que mesmo os capuchinhos tendo reconhecido a disposigao dos
indigenas em aprender, eles também os viam como desprovidos de “instrugao” e
“‘educagao” “nao tém leitura, nem estudos, nem educacéo de espécie alguma”’. No
entanto, os religiosos consideravam que os indigenas eram dotados pela
capacidade de compreensdo, atencdo e aprendizado rapido (Abbeville, 2008, p.
329).

Essas observagdes indicam uma disposi¢cao para aprender e adaptar-se as
influéncias externas, particularmente as dos colonizadores europeus. Os indigenas
eram descritos como imitadores dos franceses, esforgcando-se para assimilar

elementos da cultura dos colonizadores. No entanto, essa imitagao nao era feita de
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forma acritica, pois os nativos mantinham sua capacidade de raciocinio e analise
critica: “os Tupinamba faziam tudo quanto Ihes diziam profetas e padres - exceto o
que nao queriam” (Viveiros de Castro, 2002, p. 219).

A transmissdo do conhecimento se dava principalmente por meio da
observagao, atengao e imitagdo: “Observava em geral com muita aten¢ao todos os
nossos gestos, procurando sempre imitar-nos” (Abbeville, 2008, p. 113). Os
Tupinamba, ao observarem os gestos e acoes dos mais velhos e dos estrangeiros,
procuravam imita-los com grande seriedade. Isso incluia desde o modo de pentear
os cabelos até a realizac&o de atos de devogao, como o sinal da cruz.

Para o indigena Gersem dos Santos Luciano — Baniwa (2006), a concepgao
de educacao vai além de simples praticas pedagodgicas, abrangendo um conjunto
complexo de processos ligados a socializagdo dos individuos. De acordo com o
autor, a educacéao representa uma parte fundamental de qualquer sistema cultural,
desempenhando uma fungdo singular na reproducao, perpetuacao e eventual
mudanga das tradigdes de um povo. Ao articular instituigdes, valores e praticas, os
sistemas educacionais operam em constante interacdo com outros elementos
sociais, como economia, politica, religido e moral. Nesse contexto, os projetos
sociais, que englobam ideias, valores, sentimentos e habitos, tornam-se a referéncia
basica para os sistemas educacionais, orientando suas metas e propoésitos em
espacos e tempos sociais especificos. No universo da educacgao indigena, Baniwa
(2006), destaca a singularidade dos processos de transmissdao e producao de
conhecimento proprios dos povos indigenas. Dessa forma, a educacéo indigena é
compreendida como um conjunto distinto de praticas que refletem a riqueza cultural

e a identidade dessas comunidades. Vejamos a transcrigao do conceito:

Educacao se define como o conjunto dos processos envolvidos na
socializagao dos individuos, correspondendo, portanto, a uma parte
constitutiva de qualquer sistema cultural de um povo, englobando
mecanismos que visam a sua reprodugdo, perpetuacido efou
mudanca. Ao articular instituicdes, valores e praticas, em integracéo
dinamica com outros sistemas sociais, como a economia, a politica, a
religido, a moral, os sistemas educacionais tém como referéncia
basica os projetos sociais (ideias, valores, sentimentos, habitos etc.)
que lhes cabem realizar em espagos e tempos sociais especificos.
Assim, a educacdo indigena refere-se aos processos préprios de
transmissdao e produgao dos conhecimentos dos povos indigenas
(Baniwa, 2006, p. 129).
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A transmissdo dos conhecimentos ancestrais entre os povos indigenas,
conforme o autor, € um processo oral que abrange desde a infancia até a vida
adulta, sendo vital a formacao de musicos, pintores, artesaos e outros profissionais.
A responsabilidade recai sobre os mais velhos, que, por meio de observagao,
experiéncia empirica e autorreflexdo, ensinam a sabedoria herdada de seus
antepassados. Essa educacgao vai alem do individualismo, abrangendo a formacgao
do carater, atitudes, comportamentos, virtudes e habilidades, elementos essenciais
para a vida e convivéncia social. Para Baniwa (2006), a educacao indigena
possibilita a reprodugao cultural nas novas geragdes, conferindo as sociedades
ancestrais da Amazébnia, a capacidade de enfrentar situac¢des inéditas com sucesso.
Para eles os anciaos eram e sao guardides e transmissores de conhecimento,
contribuindo para preservar a identidade cultural de sua tribo. A falta de transmisséao
desses saberes pode levar a perda da identidade cultural e a vulnerabilidade em
situacdes de tragedia.

A descricdo da educacgédo indigena, descrita por Baniwa (2006), e
potencialmente aplicavel aos Tupinamba, onde os aprendizes eram também
estimulados a assimilar conhecimentos através da observacao e participagdo nas
atividades cotidianas, obtendo uma aprendizagem contextualizada. Conforme os
padres Capuchinhos, a educagao dos Tupinamba estava ligada a dindmica natural
da aldeia, onde a busca pelo conhecimento era autdbnoma, impulsionada pelas
curiosidades e necessidades dos aprendizes. Nao havia horario especifico e nem
obrigacéo de aprender.

A educacgao entre os Tupinamba era marcada também pelo exemplo. O padre
Yves d'Evreux, ao visitar a principal aldeia Tabajara do rio Mearim, notou essa
abordagem em pratica. La, encontrou Tion, um guerreiro importante, ocupado em
tecer redes em um tear localizado do lado de fora de sua oca. Surpreendido pela
escolha de um guerreiro dedicar-se a essa atividade, o padre perguntou a Tion por
que ele estava envolvido nesse oficio. O anciao explicou que sua ag¢ao tinha um
proposito educativo: os jovens observavam suas agdes e aprendiam com ele. Se ele
simplesmente descansasse na rede fumando tabaco, os jovens imitariam seu
comportamento, mas ao vé-lo trabalhando no campo ou tecendo redes, sentiam-se
motivados a fazer algo produtivo. Assim, o exemplo pessoal dos anciaos
desempenhava um papel fundamental no processo educativo, permitindo que os

jovens aprendessem por meio da observagao e da imitagao.
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A observacdo atenta do "Outro", neste caso, os estrangeiros, desempenhava
um papel significativo na educagdo dos Tupinamba. Eles se tornavam observadores
persistentes, acompanhando cada gesto e acao dos estrangeiros, “a ponto de
tornarem-se importunos, nao nos permitindo descanso algum, e s6 nos olhando e
observando até os nossos menores gestos” (Evreux, 2002, p. 282).

Entre os Tupinamba, a educacdao comecava desde cedo: as criangas
aprendiam imitando os seus pais nas tarefas diarias. Os curumins, por exemplo,
acompanham os pais nas cagadas e fabricavam os instrumentos de caga em
tamanho menor. Enquanto, que as cunhatads seguiam os passos de suas maes,
cuidando dos trabalhos domeésticos e executando as funcbdes consideradas
femininas, tais como: fiar algodao, tecer redes, confeccionar potes e panelas de
barro, preparar o cauim, dentre outras. Esses processos de imitagao e aprendizado
desde a infancia eram essenciais para transmitir os conhecimentos e habilidades
culturais entre os indigenas.

Marcia Wayna Kambeba (2020b), uma indigena da tribo Omagua
Kambeba do Alto Solimbées (AM), pertencente a familia Tupi-Guarani, no poema
"Educacéo indigena", contido no livro “Saberes da Floresta”, destaca os elementos
fundamentais da educacao de seu povo, que incluem um processo educativo que
comega desde a infancia, diferindo dos métodos tradicionais de sala de aula. Esse
ensino valoriza a aprendizagem sem pressa, fundamentada na solidariedade, e
incentiva as criangas a observar a natureza, compreendendo os sinais que indicam
eventos como a chegada da chuva. A arte da pesca é ensinada com énfase na
sustentabilidade, promovendo a pesca somente do necessario e com calma. O
conhecimento € transmitido pelos mais velhos, que sao considerados guardides da
memoria da comunidade, e sua permissao € necessaria para acessar a mata. A
educagao indigena também enfatiza o respeito pela natureza e o uso de ervas
medicinais da floresta, como a rape, para curar doencgas. O poema ainda destaca a
riqueza da educacao indigena, enraizada na harmonia com a natureza e na

sabedoria ancestral.

Educacao indigena

A educacédo na aldeia indigena

Comegca desde a primeira idade

Nao segue os padrdes de sala de aula

E um aprender sem pressa na solidariedade.



125

Aprende gque a agitacao da formiga

E o canto do sapo

Indicam que a chuva vem ai

Aprende a apreciar desde pequeno

Um bom peixe assado com vinho de acai.

Aprende que na arte de pescar
SO se pesca 0 que vai precisar
E a calma é importante

Para a flecha no peixe acertar.

Aprende com os mais velhos
Nossa memoria viva
E deles a permisséao receber
Para na mata entrar.

Aprende a dar valor ao que dela vem

E a brincar nas aguas do igarapé
Aprende a curar com ervas da mata

Com a gripe, que se cura com a rape. [...]
(Kambeba, 2020b, p. 24).

A educacao indigena para Kambeba (2020b), fundamenta-se na imersao da
crianca desde os primeiros anos de vida na aldeia. Este processo de aprendizado
esta relacionado com a aquisicao de habilidades praticas e com a conexao com a
natureza. Isto &, as criangas, por exemplo, aprendem imitando o canto dos passaros,
ou seguindo os rastros dos animais. Assim, a educagao indigena se apresenta como
uma rede de experiéncias, vivenciadas nos conhecimentos praticos e tradicionais,
formando uma base para a integragao sociocultural das geragdes na aldeia.

Conforme a autora, no cenario encantador da aldeia, cada elemento se
converte em uma preciosa licao as criangas que nela habitam. A singela remada
torna-se uma experiéncia de aprendizado inigualavel, rivalizando em prazer apenas
com o revigorante banho de rio. Contudo, a verdadeira catedra emerge da sinfonia
da floresta, onde as vozes dos seres que a habitam se transformam na primeira e
fundamental aula. Neste contexto, decifrar as mensagens entrelagadas nos cantos
de cada criatura se descobre como uma habilidade primordial. O som ameacador
das guaribas, por exemplo, muitas vezes é interpretado como um pressagio sombrio.
Nesse universo educativo, o simples ato de escutar se torna uma janela para o

entendimento do ambiente que cerca a aldeia.

Na aldeia, tudo se traduz em ensinamento: a remada, por exemplo, €
a aula mais gostosa que as criangas tém, seguida do banho de rio.
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Quuvir as vozes da floresta € a aula primeira, identificar o que cada ser
da floresta quer dizer com o seu canto. O canto das guaribas que, por
ser assustador, é tido como prenuncio de
algo ruim, é formidavel: ja tive o prazer de ouvir (Kambeba, 2020b, p.
19).

Todos os espagos que compdem a aldeia sao lugares educativos: ocas,
Casa-grande, plantagbes, matas etc. Nesses locais se aprende as tradighes,
costumes, oficios, lingua materna e valores que regem a vida em sociedade. As
criancas, desde cedo, comegam a imitar os adultos e aprendem as habilidades
necessarias a sobrevivéncia na floresta, tais como: producao de instrumentos de
caga e pesca, construgdo de moradias e canoas, produgao de farinha, defenderem-
se dos inimigos e sobreviverem das armadilhas naturais. Alem disso, as aldeias
também sao lugares onde se transmite o conhecimento ancestral através da
oralidade protagonizada pelos mais velhos. Nas aldeias, a educacao esta integrada
a vida e ao cotidiano.

De acordo com Caleffi (2011), nos espacgos educativos indigenas, os mais
velhos eram os educadores dos mais novos. O ato educativo ocorria no siléncio, na
observacgado, na atencdo e na imitacdo. Os mais novos aprendiam na pratica e
imitando os mais velhos: as criangas observavam os adultos produzindo arco e
flecha, e comecavam a produzir o seu, em tamanhos menores, e iam cacar
pequenos animais, por exemplo. A educagdo da atengao, segundo Ingold (2010), &
um processo onde os seres humanos aprendem a partir da observagao e imitagao
dos mais experientes. Assim, a imitagao nao significa simplesmente a reproducao
de gestos, mas a tentativa de aperfeicoar e sincronizar esses movimentos repetitivos
com o da pessoa experiente. Essa forma de aprender demonstra como as geracgoes
interagem e estabelecem padrbes de atengdo e resposta. Dessa forma, cada
geracao influencia as seguintes com a capacidade de direcionar a atengao, criando
uma continuidade de praticas que definem as interagdes humanas com o mundo ao
seu redor.

Os indigenas nao aprendiam somente com humanos, mas também com
outros seres da natureza, como as arvores, animais, rios; com o siléncio e sons da
floresta, com os sonhos, visdes, pressagios, alucinagdes, dentre outros. Aprendiam,
observando e dialogando com todas as criaturas humanas e ndo humanas da

floresta.
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De acordo com o indigena Jecupé (1998), a memoria cultural assume uma
forma peculiar e auténtica, fundamentada no rico legado da tradigcao oral. Para os
nativos, a transmissao de conhecimento ocorre de maneira fluida, permitindo que o
espirito se manifeste através da fala, transmitindo as histérias e ensinamentos
repassados de geracdo em geragdo pelos pais, avos e seus demais ancestrais??. A
memoria cultural se manifesta atraveés da grafia-desenho, uma pratica singular de
registrar a sintese do conhecimento. Essa modalidade envolve a escrita por meio de
simbolos, tragos e formas, os quais s&o inscritos em diversos suportes, como barro,
trancado de folhas de palmeira transformadas em cestaria, paredes e até o proprio
corpo. O uso de materiais como jenipapo e urucum para criar pinturas simboliza a
ligacao entre expressao artistica e preservagao da memoaria cultural, tornando cada
manifestagdo uma obra exclusiva, com contribuicbes e sentidos especificos. Nesse
contexto, a tradigao oral e a grafia-desenho convergem para construir uma narrativa
viva, enraizada nas praticas ancestrais que transcendem o tempo e continuam a
regular as identidades dessas comunidades indigenas.

No universo das aldeias indigenas, a educagdo se desenha como uma
narrativa entrelagada a memaria, sendo esta, a matéria-prima que sustenta o tecido
vivo de suas tradigdes. Conforme destacado por Jecupe (1998), a memoria para os
indigenas transcende o simples ato de recordar; ela se torna um portal para a
compreensao da interconexdo entre tribo e espirito. Nesse contexto, a memoria é
mais do que um repositério de eventos passados; € o fio condutor que une a tribo ao
espirito, manifestando-se como sindnimos na cosmovisdo indigena. Ao evocar
lembrancas de pai, mae, rio, pedra e uma miriade de elementos da natureza, o
indigena apreende e entende o espirito que permeia a tribo. O ato de criar, ligado ao
aprender, surge como a esséncia que impulsiona a alma-luz do indigena a se
corporificar, para assim apreender e, consequentemente, criar. A instituicdo do criar,
enraizada na arte, cerimdnia e celebracao, desdobram-se em beleza, ordem e
alegria. A arte, ao externalizar o fluir do espirito, gera beleza; a cerimbnia, ao
traduzir a comunicagdo do espirito com a matéria, estabelece ordem; e a
celebracdo, ao animar a tribo externa pela tribo interna, irradia alegria. Nesse tecido

cultural, a educacao indigena mostra-se como um processo vivo e dinamico, onde a

22 Qs ancestrais, segundo Jecupé (1998, p. 27), podem ser humanos ou ndo humanos, como
“Trovdes Criadores, Ancides Arco-iris ou Passaros-Guerreiros”. As denominagdes variam de acordo
com o tempo e a nagéo indigena, mas sempre incluem elementos da natureza, como sol, lua, terra,
agua, ar e fogo.
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memoria, 0 aprender, o criar € a celebragdo se entrelagam harmoniosamente na
busca pela compreensdo do mundo que os circunda.

Segundo o relato de Daniel Munduruku (1996), a esséncia da educacao se
desvela na convivéncia com a comunidade indigena. Desde os primeiros anos de
vida, o autor adquiriu saberes ao testemunhar seus pais guiando as criangas para
pesca, cacga, confeccdo de arcos e flechas, preparo dos peixes, busca por agua do
rio e a subida em arvores. Sob o manto silencioso da noite, mergulhados no brilho
estelar, entregavam-se a reflexdo do vasto cosmos, vislumbrando as jornadas
misticas dos pajés em seus devaneios. Munduruku (1996), compreendeu que a
educacao para a sua comunidade € um processo de introspeccdo, uma reflexao
sobre as experiéncias com o outro e com os mundos fisico e espiritual. Seus pais o
incentivaram a sonhar, guiando-o na absor¢do da esséncia indigena, e o
encorajando-o a explorar outras realidades em suas divagag¢des. Na sociedade
indigena, educar é mais do que transmitir conhecimento; € extrair de dentro para
fora, cultivando o florescer dos sonhos e, em certas ocasides, celebrando o enigma
da existéncia.

Em consonancia com a obra do mesmo autor (2013), a educagao entre as
criancas indigenas desdobra-se desde os primeiros momentos de vida. Em tenra
idade, os curumins sado imersos na exploragdo da natureza, estabelecendo
conexdes com animais, plantas, ervas e frutos desconhecidos. Em suas incursdes
pela floresta, colhem materiais para a confeccdo de brinquedos, utilizando
habilmente palha, cabaca e madeira, construindo uma ligagado com a vida familiar e
integrando-se respeitosamente com a natureza. Meninos mergulham em
brincadeiras com arcos e flechas, presentes dos pais para aprimorar suas
habilidades; enquanto as meninas colaboram ativamente com as maes, imitando as
praticas dos adultos e compartilhando narrativas ouvidas dos mais velhos. A
preparacao de festas, rituais e outras responsabilidades adultas é constante, assim
como os rituais de iniciagdo que assinalam transigdes na vida, mesmo que
representem momentos dolorosos as criangas.

Para Munduruku (2013), na sociedade indigena, a transmissao de
conhecimento nao se restringe a especialistas incontestaveis, pois todos possuem
habilidades diversas sobre os saberes locais. O respeito pelo saber acumulado ao
longo da vida concede aos mais experientes a fungdo de aconselhar, direcionar e

curar. Dessa forma, a educagao visa incentivar a compreensao e colaboragao, em
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contraponto a competigao pelo saber. O enfoque reside na busca pela paz e na
valorizagdo da trajetdria individual de cada membro, reiterando a importancia do
respeito mutuo na construgao de uma sociedade equilibrada e harmoniosa.

Entre os Tupinamba do Maranh&o, a educagao estava enraizada em praticas
culturais e valores que promoviam a formacdo de guerreiros valentes, fato que
demonstra a centralidade da cultura guerreira naquelas sociedades. Conforme o
padre Yves d’Evreux (2002), todas as noites, na Casa-grande, e por vezes ao raiar
do dia, nas ocas, os ancidos tinham o habito de compartilhar historias sobre seus
ancestrais e suas proezas como guerreiros. O cerne da educagao estava vinculado
a preparacao dos jovens para se tornarem guerreiros fortes e corajosos, sendo que
aqueles que se destacassem nesse aspecto assumiriam posi¢coes de destaque nas
aldeias. Por isso, o ritual de iniciacdo dos jovens Tupinamba estava associado a
formacao do guerreiro. Os valentes e habilidosos na guerra seriam os principais das
aldeias e poderiam ter varias mulheres.

De acordo com Abbeville (2008), a cultura Tupinamba era voltada a guerra,
onde a coragem, prontiddo para o combate e a hostilidade aos inimigos, era virtudes
desse estilo de vida, a ponto de aqueles que nao se conformavam com esse padrao
serem vistos como predestinados a sofrer tormentos eternos, orquestrados por
Jerupari.

Uma pergunta paira no ar: Sera que de fato os Tupinamba foram
benevolentes em acolher a educagao ministrada pelos invasores?

Nobrega (1988), confirma o desejo fervoroso dos indigenas em aprender e
assimilar os ensinamentos da fé catolica. Eles, segundo o padre, demonstravam
anseio por conhecimento, positivamente respondendo quando questionados sobre
seu desejo de aprender. O comprometimento desses nativos em se familiarizar com
as oragdes e abragar a doutrina da fé era perceptivel, pois estavam ansiosos para
se tornarem aptos para o batismo. Embora expressassem o desejo de serem como
0s missionarios, a limitagao que enfrentavam era a falta de roupas semelhantes as
dos europeus. No entanto, sua devocdo € inquestionavel, uma vez que
compareciam a missa prontamente, participavam ativamente das praticas religiosas
e até mesmo aprendiam a ler com grande dedicagéo e entusiasmo. De acordo com
0 padre, os indigenas demonstravam interesse pelo aprendizado e abragavam os
novos ensinamentos com entusiasmo e determinagdo. Um exemplo disso € o caso

de um cacique que, em apenas dois dias, aprendeu a ler o ABC.
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Tém grandes desejos de aprender e, perguntados se querem,
mostram grandes desejos. Desta maneira ir-lhes-ei ensinando as
oracdes e doutrinando-os na Fé até serem habeis para o batismo.
Todos estes que tratam conosco, dizem que querem ser como nos,
sendao que nado tém com que se cubram como nés, e este so
inconveniente tém. Se ouvem tanger a missa, ja acodem e quanto
nos vém fazer, tudo fazem, assentam-se de joelhos, batem nos
peitos, levantam as maos ao Céu e ja um dos Principais deles
aprendeu a ler e toma licdo cada dia com grande cuidado e em dois
dias soube o0 A B C todo, e 0 ensinamos a benzer, tomando tudo com
grandes desejos (Nobrega, 1988, p. 72).

Os missionarios demonstravam entusiasmo ao observar a receptividade dos
nativos aos rituais cristaos, interpretando como sendo um sinal de prontidao para a
conversdo, uma demonstragdo que estavam dispostos a abandonar seus "maus
costumes" e aceitar o cristianismo. Esses relatos dos missionarios criaram uma
imagem de desespero dos nativos em abragar a fé catdlica de maneira
incondicional, o que n&o condiz com a realidade nativa, demarcada por lutas e
resisténcias (Viveiros de Castro, 2002).

Os Tupinamba, por exemplo, mesmo demonstrando interesse em aprender
com os Capuchinhos, ndo abandonaram completamente sua cultura e tradigdes.
Mantiveram a pratica de guerras e o ritual antropofagico, que eram incompativeis
com os principios cristdos. Essa dualidade de interesses nos lembra que a
colonizagdo nao foi um processo de simples assimilagdo, mas de negociagao e
adaptagao mutua. Os indigenas conservaram parte de sua cultura, ao mesmo tempo
que extrairam elementos que lhes interessavam da cultura dos invasores.

Portanto, nao se pode afirmar que os Tupinamba foram benevolentes na
acolhida da educacgéo dos invasores. Houve resisténcia e negociagao para preservar
parte de sua cultura e tradigdo. Os relatos dos missionarios destacam a disposigao
dos nativos em aprender, mas também indicam que essa assimilagdo foi
acompanhada pela resisténcia em nao abrir mao de aspectos fundamentais de sua
cultura. A coexisténcia de opinides e valores diferentes, comprovada em uma
mistura de sentidos de educagao e modos de educar, comprova que a educagao dos
Tupinamba foi marcada por resisténcias e negociagdes.

A resisténcia cultural e a negociagéo geraram a etnogénese?? do “nés” com o

“outro”. Digo desta forma, porque se a educacgédo € uma via de mao dupla, ou seja,

23 O significado atribuido a etnogénese encontra-se na introducdo desta tese e serd trabalhado na préxima
segao.



131

aquele que ensina também aprende, suponho que em um encontro cultural existam
resisténcias e negociagbes de ambos os lados. Portanto, ndo foram somente os
Tupinamba que defenderam a sua cultura, os capuchinhos também o fizeram
através do poder politico e bélico que lhes era favoravel naquele contexto
colonizador. Mas, ambos resistiram e negociaram, mesclando a sua cultura, alguns

elementos da cultura do “Outro”.

4.3 — Arrabalde: visdo norteadora da educacéo Capuchinha

A educacédo implementada pelos Capuchinhos no Maranh&o reflete uma
perspectiva arrabalde, termo que significa, conforme Caras (2019), periferia ou
suburbio, definindo-se por uma visdao estreita e limitada na compreensao da
diversidade cultural Tupinamba. Essa visdo, miope e daltdnica, dificultava ou
incapacitava os missionarios de observarem a completude dos sujeitos “Outros”, e
de distinguirem a multiplicidade de cores que compunham a cultura Tupinamba.

No contexto educativo, "arrabalde" funciona como uma metafora da
dominacéo do nucleo central sobre as margens, refletindo desequilibrios estruturais
e subestimagdo do valor periférico. Essa dinamica € evidente na historia da
Amazonia, considerada periferia mundial, onde a regido € muitas vezes relegada a
um papel secundario na narrativa global.

O arrabatismo presente na educacido implantada pelos Capuchinhos no
Maranhao, nao reconheceu a riqueza cultural do “outro” em seu proprio contexto.
Em vez disso, buscou deslocar e assimilar o “outro” no universo do colonizador,
eliminando os principios culturais nativos em prol da colonizagdo. Esse impacto se
refletiu na imposicao de um modelo educativo, concebido para explorar as riquezas
regionais em beneficio do centro, perpetuando uma mentalidade de exploragao dos
recursos da floresta e invisibilizando os valores culturais da regido Amazdnica.

A Amazobnia, vista como uma bioeconomia de baixa densidade demografica,
tornou-se alvo de um modelo educativo que visava subordinar a populagao local aos
interesses colonizadores. O arrabatismo € uma forma de fornecer conhecimentos
destinados a moldar os habitantes locais para trabalharem em fungéo do projeto
colonizador, perpetuando um ciclo de exploragdo que atende exclusivamente as
necessidades do centro. Essa visdo de educacgao, reproduzida em diversas regides
do Brasil por diferentes congregacdes religiosas, continua a impactar a Amazoénia

até os dias atuais.
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Na concepcédo dos Capuchinhos no Maranhado, o destinatario da educagao
era o "Outro" periférico, desprovido de conhecimento, cosmoviséo, religido, regras
determinantes, e, portanto, alguém que necessitava ser civilizado. Essa perspectiva
refletiu uma visdo centralista, na qual o ser humano periférico ndo era considerado
sujeito do conhecimento, mas objeto. E os elementos do universo periférico eram
subjugados em favor dos conhecimentos provenientes do centro.

Embora a educacao capuchinha tenha sido estabelecida pela Congregacgao
Franciscana, cuja inspiragdo deriva da visdao de natureza, ensinada por S&o
Francisco de Assis, que concebia a natureza como sagrada e uma extenséo do ser
humano, considerando os passaros como "irmaos" e elementos fundamentais da
criacdo, valorizando assim, a floresta como uma parte essencial do ser vivo. A
educagao capuchinha, ao contrario da perspectiva de Sao Francisco, acabava por
separar o individuo de seu habitat natural, considerado incivilizado, e assim,
promovendo tentativas de individualizagao dos nativos colonizados e de rompimento
de sua conexdao com a natureza, no que concerne a extensdo corporea e de
identidade, tentando aliena-lo de seu ambiente, ignorando a interconexao entre
seres vivos, criaturas humanas e nao humanas, bem como a riqueza cultural e
ancestral presente na natureza. Assim, para os Capuchinhos, a floresta era um lugar
de paz e perigo, de encontros bons e maus, de conversao e exploragao, onde Deus
e o diabo coexistiam em confrontos diarios.

A floresta Amazonica, longe de ser meramente um recurso exploravel, é
compreendida como a maior obra do nativo, um espago que abriga seres vivos,
memorias, cosmovisdes, farmacologias e ancestralidade. Assim, a interagcdo entre
seres humanos e nao humanos forma a esséncia da floresta, sublinhando a
importancia de considerar a natureza como parte integral da identidade e cultura dos

povos, considerados pela visdo arrabaltica como periféricos.

Amazbnia ndo é apenas um bem natural, mas também construcao
humana, o artefato de cultura, ou, do modo de ver dos povos
originarios, um sistema surgido da colaboragédo entre humanos e nao
humanos. Durante milénios, parcelas dessa floresta vém sendo
manipuladas por méos indigenas, num trabalho de selegdo de
plantas e constru¢cdo de solos férteis que revela um conhecimento
profundo das interagbes entre plantas, bichos, fungos,
microrganismos, chuva e vento. A floresta que vemos hoje, parte
natureza, parte obra humana, & fruto dessa notavel inteligéncia
ecoldgica (Salles, 2022, p. 12).
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Embora alguns afirmem que os indigenas brasileiros nao legaram
monumentos comparaveis aos Maias, Astecas e Incas, por exemplo, é essencial
considerar que eles deixaram um monumento de natureza unico: a floresta. Esta
vasta extensdo verde configura-se como o monumento da criagdo indigena,
contendo em si as narrativas de sua cultura e histéria. Portanto, para compreender a
dindmica das sociedades indigenas, € imperativo estabelecer uma conexao

educativa com a natureza: lendo, interpretando e analisando a floresta.

Ao longo de milénios, os habitantes da floresta alteraram a
composigao do solo, enriquecendo com residuos de fogueira,
fragmentos de cerdmica, sepultamentos e descarte de matéria
organica. Sobre esse chao modificado, as populagbes originarias
selecionaram plantas, domesticaram seu plantio e redesenharam a
paisagem, aumentando a oferta de alimento animal e vegetal (Salles,
2022, p. 294).

A floresta tropical se configura como uma cadeia de interdependéncia, na qual
cada elemento € reconstruido a partir de si mesmo. O convivio humanizado com a
floresta, conforme argumenta Salles (2022), requer a participagdo ativa nessa
cadeia, pois na floresta nao ha individuos isolados, nem mesmo espécies isoladas;
tudo é parte integrante do lugar.

A floresta, muito além de uma simples colegcdo de elementos naturais,
transcende a simples soma de suas partes para criar uma teia de interdependéncia.
Nesse ecossistema, plantas, animais, fungos e diversos outros elementos
entrelagam-se em uma harmonia enigmatica. Contudo, a floresta € mais do que um
conglomerado biolégico; € um universo que abrange seres humanos e néo
humanos, além de sonhos, imaginagao e outros aspectos intangiveis.

A floresta apresenta a diversidade de identidades e fungdes que |lhe sao
atribuidas. Ela € um armazéem de biodiversidade, um almoxarifado de recursos
naturais, um celeiro de vida. Ao mesmo tempo, € um templo religioso que inspira
reveréncia, uma escola que ensina licbes ancestrais, uma farmacia de curas
naturais, uma pracga viva, um teatro de atuag¢des naturais, um parque de diversdes
para os sentidos, um parlamento de ecossistemas, uma morada para seres diversos,
um santuario dos mortos que preserva a memoria, € a casa dos deuses que

influenciam mitos e lendas. A floresta, assim, abrange a humanidade de
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experiéncias e sentimentos que ela incorpora, representando uma tapecaria onde a
vida e a espiritualidade se entrelagam de maneira indissociavel (Salles, 2022).

Para os Tupinamba do Maranhao, a floresta constituia parte essencial de sua
existéncia, sendo cocriada em colaboragdo com todas as demais criaturas, tanto
humanas quanto ndo humanas. Sua riqueza nao derivava da exploragao predatoria
da floresta, mas do pensamento, sabedoria, rituais, mitos, sonhos e medicina
sagrada. As varias aldeias estabeleciam comunicagao com os espiritos da natureza
e suas reflexbes, desenvolvendo sensibilidades para interagir com as energias da
terra e respeita-la como uma manifestagao intuitiva.

Segundo Jecupe (1998), a conexao entre os povos indigenas e a natureza
demonstram uma coevolugao ao longo do tempo, integrando-se a diversos
ecossistemas, como floresta, cerrado, rios e montanhas. O autor, destaca que as
manifestagbes culturais, tecnoldgicas e espirituais dos indigenas, emergiram
organicamente desses dialogos intimos com o ambiente natural. As experiéncias
vividas, junto a diferentes elementos naturais, valorizaram a harmonia e o equilibrio
com a natureza, estabelecendo a interdependéncia entre os seres humanos, nao

humanos e o meio ambiente.

Em esséncia, o indio € um ser humano que teceu e desenvolveu sua
cultura e civilizagdo intimamente ligado a natureza. A partir dela
elaborou tecnologias, teologias, cosmologias, sociedades, que
nasceram e se desenvolveram de experiéncias, vivéncias e
interacdes com a floresta, o cerrado, os rios, as montanhas e as
respectivas vidas dos reinos animal, mineral e vegetal (Jecupé, 1998,
p. 14).

Desde os primeiros contatos dos invasores com a regiao amazénica, esta
paisagem vasta e exuberante foi interpretada através de um olhar externo, muitas
vezes influenciado por preconceitos e mitos europeus. Um exemplo classico dessa
perspectiva pode ser encontrado no proprio nome do caudaloso rio que corta a
regiao: o Amazonas. Quando o padre dominicano, Gaspar de Carvajal (1504-1584),
de nacionalidade espanhola, navegava pelo atual norte do Brasil, acreditou ter
localizado a tribo das Amazonas, que segundo a mitologia europeia, era habitada
exclusivamente por mulheres guerreiras. A ilusdao de otica que influenciou o padre
Carvajal marcou a interpretagao distorcida e contribuiu para batizarem a regiao por

este nome.
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A Amazodnia, assim foi concebida na imaginagao coletiva como um arrabalde,
uma periferia do Brasil e, mais amplamente, do mundo. Sua existéncia, segundo
essa perspectiva, fica subordinada as necessidades do centro, sendo
instrumentalizada em prol do desenvolvimento global, mesmo que isso resulte na
miséria de sua populacdo. O invasor, historicamente, ndo buscou desenvolver a
regiao, mas explora-la de maneira irracional.

A educagao implementada pelos Capuchinhos, nesse contexto, tambéem
revelou uma perspectiva marcadamente econdmica. Os padres em estudo
descreviam a biodiversidade da floresta como uma bioeconomia, destacando seu
potencial econOmico para os invasores, caracterizando-a como prodigiosa, com
vistas a atrair mais investimentos franceses para ampliar a exploragao extrativista na
regiao.

Segundo Salles (2022), os povos que migraram para a Amazdbnia, ao se
estabelecerem nessa vasta regidao, demonstraram uma indiferenca marcante em
relagdo a floresta. Os colonizadores, longe de considerar o valor espiritual e a
importancia ecologica desse ecossistema unico, encararam a Amazdnia como uma
fonte a ser explorada. Em vez de protegé-la, empreenderam esforgos para substituir
sua paisagem exuberante, desmatando extensas areas e atualizando-as por culturas
estrangeiras, como por exemplo, pastagens e, por vezes, até mesmo tentando
recriar cenarios a imagem de suas terras natais. O autor também destaca a
persisténcia da narrativa colonizadora de que o desmatamento é essencial para o
desenvolvimento do pais. No entanto, esta visdo € uma fabula que continua a
exercer o poder, mesmo nos dias atuais, pois as areas mais desmatadas sao
exatamente onde reinam os maiores bolsdes de miséria, ou seja, os projetos
arrabalticos n&do contribuem para o desenvolvimento das populagdes de regides
exploradas.

A educacgao implementada pelos Capuchinhos nao abragou a capacidade de
compreender a natureza em sua totalidade, incluindo todas as suas criaturas, tanto
humanas quanto ndo humanas. Conforme destacado por Salles (2022), as forgas
que impactaram a floresta ndo demonstraram interesse em compreender a
verdadeira esséncia da mata e as riquezas que ela poderia oferecer. Da mesma
forma, aqueles que chegaram de fora traziam consigo uma bagagem de curiosidade
e uma vontade avassaladora de explorar economicamente os recursos naturais da

Amazdnia.
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A Amazbnia, ao longo da histéria, ndo foi favorecida por uma viséo
enriquecedora por parte dos invasores que a exploraram de maneira predatéria. Ela
€ vitima de um déficit de pensamento, de uma escassez de ideias, embora isso nao
seja resultado da falta de audacia. Pelo contrario, diversas iniciativas realizadas
nesse bioma foram marcadas por uma ambigao, por vezes, desmedidas. O equivoco
reside na incapacidade de compreender a natureza singular do local e a pluralidade
do seu sistema. Portanto, essas empreitadas, além de violentas, tornam-se
mediocres do ponto de vista epistemologico, erro que persiste até os dias atuais.

Na proxima secdo, serdo examinadas as estratégias educativas empregadas
pelos capuchinhos no Maranhao e as formas de resisténcia dos Tupinamba frente a

€SSe pProcesso.
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5 - ESTRATEGIAS EDUCATIVAS DOS CAPUCHINHOS NO MARANHAO E
RESISTENCIAS DOS TUPINAMBA

Os fatos e a historia recente dos ultimos quinhentos anos tém
indicado que o tempo desse encontro entre as nossas culturas € um
tempo que acontece e se repete todo dia. Ndo houve um encontro
entre as culturas dos povos do Ocidente e a cultura do continente
americano numa data e num tempo demarcado que pudéssemos
chamar de 1500 [...]. Estamos convivendo com esse contato desde
sempre (Krenak, 1999, p. 25).

A frase, de autoria do indigena Ailton Krenak, questiona os discursos
tradicionais que sinalizam os anos de 1492 e 1500 como o marco do encontro entre
europeus e indigenas nas Ameéricas, pois segundo ele, esse encontro nao foi um
evento isolado e pontual. Assim, as datagbes convencionais podem parecer
arbitrarias quando comparadas com a perspectiva de que o contato entre as culturas
€ uma experiéncia diaria que se estende por séculos. O autor nos lembra que o
tempo desse encontro ndo pode ser demarcado como algo que aconteceu em um
periodo especifico e depois deixou de existir.

Um desses encontros culturais ocorreu no Maranhao, no inicio do século XVII,
entre os Capuchinhos franceses e os Tupinamba. Os visitantes vieram com o intuito
de educar os anfitribes na “civilidade” e nos valores da religido catolica. A missao de
educar os nativos foi uma empreitada demarcada por estratégias aplicadas pelos
missionarios e de resisténcias por parte dos indigenas, marcando uma dinamica de
intercambios, onde a educagdo e a conversao foram desenhadas por relagbes
convergentes e conflituosas entre culturas distintas.

A estratégia € um plano de ag¢des unificadas para alcangar um objetivo. Uma
estratégia bem elaborada desempenha um papel fundamental na organizacao e
alocacéo eficiente dos recursos da organizagao, resultando em uma abordagem
distinta e viavel. A estratégica ¢ definida pelas competéncias internas e deficiéncias
da organizagcao, bem como pelas mudangas previstas no ambiente e medidas
contingentes adotadas por adversarios astutos (Mintzberg; Quinn, 2001).

Nesta sec¢do, serdo discutidas as estratégias educativas adotadas pelos

Capuchinhos e as formas de resisténcia dos Tupinamba.
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5.1- Estratégias educativas e resisténcias

No Maranhdo, os Capuchinhos adotaram um conjunto de estratégias
educativas que ia aléem da conversdo religiosa, buscando transformar tambem o
comportamento dos Tupinamba, a fim de plasmar a sua identidade cultural.

Os Capuchinhos visavam instilar nos indigenas uma nova ética, baseada em
principios do cristianismo e nos codigos de civilidade crista-francesa. Essa mudanca
de comportamento alinhava as praticas dos nativos com os preceitos catdlicos, e os
preparava para uma convivéncia harmoniosa com 0s invasores franceses.

Além disso, os Capuchinhos introduziram novos rituais catoélicos nas aldeias,
como: missas, procissdes, batizados, dentre outros. Esses rituais incorporaram
elementos das religiosidades locais, realizando simbioses entre as crengas nativas e
as cristas. Esses rituais tornaram a fé catolica mais acessivel e familiar aos nativos,
e ajudaram a preservar aspectos de sua heranga cultural.

Os Capuchinhos investiram na formagao de colaboradores ou agentes
multiplicadores, que eram na sua maioria os Tupinamba convertidos, (cujos nomes
veremos mais a frente), para auxiliarem nos ensinamentos da doutrina cristd e na
manutencao das praticas religiosas.

Alem disso, os missionarios dedicaram esforgos na criacado de um dicionario
Tupi-francés e na tradugdo do catecismo para o Tupi. O catecismo abordava os
fundamentos da fé catdlica, como os dogmas, os sacramentos e os mandamentos,
contribuindo a conversao religiosa dos nativos, facilitando a memorizagéo e o
acesso aos principios cristdos em sua propria lingua.

Essas estratégias combinadas demonstram a abrangéncia da educagao

implantada pelos Capuchinhos para os Tupinamba do Maranhao. Vejamo-las:

A) Visitas as aldeias, sermdes e distribuicdo dos padres

As estratégias educativas se deram a partir de visitas as aldeias da llha do
Maranhao pelos franceses: sr. Des Vaux, sr. de Razilly, padre Claude d’Abbeville,
dentre outros. Com estas visitas, os invasores visavam conhecer as liderangas
nativas, a fim de convencé-los a aderirem a religido catolica e ao poder do rei da
Franca. Essa pratica demonstra uma tentativa de cooptar as estruturas de poder
existentes entre os Tupinamba em favor dos interesses franceses.

Durante as primeiras visitas, o padre Claude d'Abbeville descreveu a

resisténcia ao projeto colonizador por parte de um anciao denominado Momboré-
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uacu, que testemunhou a dominagao portuguesa em Pernambuco. Em uma reuniao
na Casa-grande da aldeia de Eussauap, o anciao utilizou a palavra para demonstrar
que os objetivos dos franceses eram os mesmos dos portugueses, ou seja,
escravizar a populagao.

Segundo o indigena, 0os primeiros peros (portugueses) que chegaram em
Pernambuco somente traficavam e dormiam livremente com as filhas dos nativos.
Posteriormente, comecaram a levantar fortalezas para se protegerem e construir
cidades para morarem juntamente com os nativos. Depois chegaram os religiosos e
comegaram a plantar cruzes, instruir e batizar os indigenas. Mais tarde, comegaram
a dizer aos indigenas que precisavam de escravos para servi-los. Estes lhes deram
alguns, mas os peros nao satisfeitos comegaram a escravizar toda a nacéo. E assim,
muitos para serem livres tiveram de fugir e refugiar-se em outras regiées. O idoso
concluiu dizendo que do mesmo jeito estava acontecendo no Maranhao. Ou seja, os
franceses estavam utilizando os mesmos modos operantes que os portugueses
empregaram em Pernambuco.

O Sr. Des Vaux, um dos franceses que compunha o grupo de visitantes, fez
uma réplica discordando de Momboré-uagu e mostrando que os franceses em nada
se comparavam aos portugueses. Entretanto, o discurso do indigena repercutiu
entre os principais que ficaram indecisos em aceitar o projeto francés, pois
acreditavam nas palavras do parente.

Para que o ancido parasse de proferir palavras contra os franceses,
dificultando o prosseguimento da instalagdo do projeto colonizador, o Sr. de Razilly
solicitou ajuda do intérprete Migan, que era francés, mas morava ha varios anos na
localidade e conhecia Momboreé-uagu, pois era seu compadre. Eis ai mais uma
estratégia da educacdo religiosa: aproximar familiarmente pessoas sem lagos
consanguineos, pois o apadrinhamento batismal consagrava o padrinho como
membro da familia do catecumeno.

Conforme o padre Yves d’Evreux (2002), ao escolherem padrinhos entre os
franceses e, assim, estabelecerem uma estreita alianga, especialmente com os
meninos batizados, que quando em idade para compreender, passavam a
considerar seus padrinhos como seus verdadeiros pais, chamando-os
carinhosamente de "cheru", que significava "meu pai", e eram igualmente chamados
pelos franceses de "cheaire" para os rapazes, isto €, "meu filho", e "cheagire" para

as meninas, cuja traduc¢ao € "minha filha".
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Voltemos a historia de resisténcia do ancido. Migan, o intérprete, fez uma
visita ao seu compadre ouvindo o0 mesmo discurso pronunciado na reunido. Ele
estava determinado a usar sua amizade para persuadir 0 ancido de que o0s
franceses estavam ali para o beneficio dos Tupinamba. Um dos pontos
apresentados por Migan para convencer o0 ancido era destacar as diferengas entre
0s padres jesuitas que acompanhavam os portugueses e os Capuchinhos, os quais
estavam ao lado dos franceses. Ele apontou que os Capuchinhos, ao contrario dos
jesuitas, ndo exigiam escravos, ndo acumulavam riquezas, nem se envolviam em
atividades comerciais e andavam descalgos, demonstrando simplicidade e desapego
pelo poder.

Migan enfatizou a diferenca de estilo de vida entre os padres jesuitas e os
Capuchinhos, destacando que estes ultimos nao buscavam riqueza material e viviam
em simplicidade. Ele argumentou que os Capuchinhos ndo tinham interesse em
escravizar os Tupinamba, cultivar a terra para beneficio préprio ou acumular riqueza,
0 que era uma pratica comum dos jesuitas e dos nativos que viviam em contato

proximo com OS europeus.

Por outro lado, néo te lembras de que os Pai que estdo entre os
peros tém escravos para servi-los? Os que aqui se encontram nao os
tém. Nao mandam aqueles cultivar a terra, ndo negociam, nao
possuem grandes riquezas? Estes nada querem; desprezam tudo o
que lhes pode trazer fortuna e ndo cuidam das riquezas do mundo.
Aqueles andam confortavelmente vestidos e calgados; estes nao,
andam sempre descalgos como o faziam os verdadeiros Pai e os
grandes profetas que, com a permissao de Deus, deixaram os sinais
de seus pes nus nos rochedos proximos de Potit, por onde andaram,
como fu e os teus pudestes ver, e eu também; e assim deram a
prova do poder e da assisténcia que Ihes vinham do grande Tupa
(Abbeville, 2008, 160).

E evidente que o estilo de vida adotado pelos Capuchinhos constituia uma
estratégia convincente por parte dos franceses para destacar sua diferenca em
relagcdo aos religiosos portugueses e para demonstrar suas “boas” intengoes em
relagdo aos Tupinamba. Eles exploraram as distingbes entre os missionarios
franceses e portugueses, visando conquistar a confianga dos indigenas e angariar
apoio para seus objetivos na regiao. Em um outro momento, Padre Claude
d'Abbeville destacou que o anciao Tupinamba chamado Tecuariubui acrescentou
outras caracteristicas dos Capuchinhos, observando que eles trajavam habitos

pardos, ndo possuiam bens materiais e caminhavam com a cabega baixa, fixando o
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olhar no chéo e se abstinham de mulheres. Tais atributos reforgaram a imagem dos
Capuchinhos como individuos que viviam com humildade e simplicidade, uma
impressao que deixava uma marcante impressao nos Tupinamba.

ApoOs as primeiras visitas, os Capuchinhos perceberam minimamente a
extensdo da regido que iriam atuar, e devido a quantidade diminuta de missionarios,
decidiram se separar e residir nas principais aldeias da llha Grande. Assim, Padre
Arsénio ficou em Junipara, Padre Ambrésio, em Eussauap, Padre Ives, no Forte Sao
Luis e Padre Claude continuou dedicando-se nas visitas as aldeias. Nessa deciséo,
0S missionarios levaram em considerac¢ao as dificuldades de locomogao, pois muitas
aldeias eram acessadas predominantemente pelos rios e igarapés. Infelizmente, a
missado enfrentou adversidades desde o inicio, com a repentina morte do Padre
Ambrosio de Amiens, em outubro de 1612, uma perda que refletiu os desafios e
perigos inerentes a exploragao e colonizagao daquele periodo. E em dezembro do
mesmo ano, 0 missionario Claude d’Abbeville retornou a Franga, ficando a missao
sob a responsabilidade de apenas dois Capuchinhos.

Outra estratégia utilizada inicialmente pelos missionarios no Maranhao foi
realizar conferéncias, ou seja, reunides nas Casas Grandes, residéncias, igrejas e
pracas das aldeias. As conferéncias agilizaram o trabalho missionario, porque
agregavam maior numero de pessoas, e eram bem aceitos pelos Tupinamba, devido
o discurso possuir grande valor em sua cultura (Viveiros de Castro, 2002).

Nas conferéncias, conforme relatou Evreux (2002, p. 282), discutiam-se varios
temas. Inicialmente, os missionarios buscavam convencer os nativos de que eram
seus amigos e “amigos fiéis, mais que seus pais, maes, e outros parentes”. Mais
tarde, os religiosos apresentavam os beneficios e ganhos que os Tupinamba
poderiam esperar daquela amizade. Isso inclui “reforma em seu estilo de vida” e a
garantia de que eles nao hesitariam em fornecer-lhes recursos humanos e armas
conforme suas necessidades: “Nosso rei, que ¢ forte e poderoso, vos dara sempre
socorro de armas e de homens”. Em seguida, ensinavam-lhes sobre o “verdadeiro”
Deus, “criador do mundo, infinitamente bom, e que nos prometeu o Céu se nesta
vida fizermos o que ele diz”. E no final diziam que “vieram para defender (os nativos)
dos seus inimigos” (Evreux, 2002, p. 284).

O discurso proferido nas conferéncias pelos padres Capuchinhos assevera
que a educacao implementada no Maranhdo estava associada a politica colonial

francesa, com vistas a alinhar os interesses Tupinamba com os da Coroa francesa.
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Uma das principais énfases da missao Capuchinha foi a educagao a civilidade
e conversao dos Tupinamba ao cristianismo, demonstrando a partir da intengao de
reformar o estilo de vida nativo e a ideia do "verdadeiro” Deus como o caminho para
a felicidade. Tal intengdo denota uma falta de reconhecimento e respeito pelas
crengas religiosas e a cultura dos povos indigenas locais. A imposicédo do estilo de
vida e fé europeia, como a correta, reflete uma mentalidade colonizadora que muitas
vezes recorre a metodos coercitivos para impor a religido colonial e o modo de vida
aos nativos.

Abbeville (2008), apresenta o repetido discurso do Sr. des Vaux durante suas
visitas as aldeias Tupinamba, demonstrando os objetivos da colonizagdo do
Maranhao. Segundo o discurso, o objetivo principal da colonizagao do Maranh&ao era
a exploragdo dos recursos naturais da regido, reconhecendo a necessidade de
contar com o conhecimento e colaboragao dos nativos sobre a floresta.

Os Capuchinhos buscaram “civilizar” e catequizar os nativos, disseminando a
fé catolica na regido. Enquanto isso, os Tupinamba desejavam protecao, manter o
comeércio de produtos europeus, como machados, foices, anzois, espelhos e colares.
Ao hospedar estrangeiros em suas aldeias, os Tupinamba esperavam receber esses
utensilios em troca (Evreux, 2002).

Os discursos dos caciques nas ocasides em que se reuniam na Casa-grande
frequentemente ressaltavam as dificuldades que enfrentavam para cortar arvores
com os machados de pedra que produziam. Os franceses utilizavam os interesses
das liderangas Tupinamba como protegcdo e comércio para pressiona-los a se
declararem suditos do rei da Franga. Isso ocorria porque os franceses ameavam
deixar a regido a qualquer momento, se sentissem que seus objetivos ndo estavam
sendo atendidos. Portanto, os interesses econdmicos e religiosos dos franceses e
dos Tupinamba se entrelagcaram em uma trama de negociagao e influéncia durante o

periodo de colonizacéo.

B) Batismo
O batismo € um ritual religioso demarcador da conversdo dos catecimenos?*

a fé crista, marcando uma transicao em suas vidas. Esse sacramento simbolizou a

24 A pessoa que recebe instrugio religiosa para ser batizada ¢ ingressar em uma religiio (Dicio, 2023).
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adesdo a uma nova religido, representando a possibilidade de expulsado de antigas
crengas e praticas espirituais e a salvagao da alma.

Os missionarios cristdos dedicaram-se na execug¢ao do batismo entre as
populagdes nativas. Um exemplo ilustrativo desse processo pode ser encontrado no
relato do padre Yves d'Evreux, que registrou a transformacgéo de um lider nativo na
aldeia d'Orobutim. Esse lider afirmou que, depois de se tornar cristdo, ele nao mais
temia a entidade maligna Jerupari, demonstrando como o batismo podia ajudar os
nativos a superar seus medos ancestrais.

Durante o ritual de batismo, os Capuchinhos questionavam publicamente os
catecumenos sobre a renuncia a Jerupari e seus costumes diabdlicos, que incluiam
praticas como o canibalismo, execu¢ao de inimigos e poligamia, entre outras
abominagbes aprendidas de seus antepassados, sob a influéncia deste espirito
maligno. As respostas afirmativas eram dadas individualmente, destacando a
responsabilidade pessoal dos convertidos. Em seguida, os jovens confessavam
publicamente seus pecados passados, recebiam o perdao e faziam peniténcias,
comprometendo-se a nunca mais praticar tais atos condenados pela fé cristad. A
demonizagcao dos costumes locais fazia parte da educacado promovida pelos
missionarios, destacando a importancia do batismo como um ponto de virada na
vida dos catecumenos. Eles eram obrigados a afirmar sua lealdade a nova fé e jurar
que nunca a abandonariam (Abbeville, 2008).

Com o passar do tempo o0s missionarios perceberam ambiguidade nas
motivagdes dos nativos. O padre da Companhia de Jesus, José de Anchieta, por
exemplo, destacou que os catecumenos demonstravam inicialmente grande fé, mas
essa feé frequentemente era motivada pela esperanca de lucro e vaidade, tornando-

os inconstantes em sua adesao a fé crista.

E verdade [...] que nossos catecumenos nos deram no principio,
grande mostra de fé e probidade. Mas, como se movem mais pela
esperanca de lucro e certa vangléria do que pela fé, ndo tem
nenhuma firmeza e facilmente & menor contrariedade voltam ao
vomito, sobretudo nao tendo nenhum temor dos cristdos (Anchieta,
1933, 208).

A percepcéao sobre a volatilidade da fé entre os nativos é expressa pelo padre
jesuita Manuel da Nobrega. O autor propaga sua crenga de que, ao visitar sua tenda
e oferecer incentivos materiais, ele poderia converter esses nativos ao cristianismo,

mas reconhece que sua instabilidade os levaria a se converterem e a
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desconverterem com facilidade, devido a dificuldade de internalizar a verdadeira fé

em seus coragoes.

Uma causa tem estes, pior de todas, que quando vem a minha tenda,
com um anzol que lhes dé, as converterei a todos, e com outros os
tornarei a desconverter, por serem inconstantes, e ndo lhes entrar a
verdadeira fé nos coragdes (Nobrega, 1988, 320).

Essa observacao demonstra os desafios enfrentados pelos missionarios na
evangelizacao das populagdes indigenas, que muitas vezes aderiam as crencas
cristds por motivos variados, incluindo ganhos tangiveis, em vez de uma convicgao
duradoura.

Segundo o Padre Yves d’Evreux, a fé dos Tupinamba era inconstante. Ele
ilustrou essa instabilidade com o exemplo de um principal, que lhe pediu que
reaproximasse seu filho Acajui-miri de Deus. Inicialmente, essa crianga demonstrava
uma fé fervorosa e desfrutava da companhia dos padres, mas posteriormente

comegou a evitar os padres, fugindo para o mato quando os via.

depois de cristdo logo no principio (0 menino) procedeu bem: ja sabia
ler um pouco no cotiare, e escrever, estava sempre com o padre, e 0
seguia por toda parte. Deixou depois tudo isto, entregou-se a
liberdade, esqueceu que havia aprendido, e foge para o mato quando
o padre o procura (Evreux, 2002, p. 351).

Para Viveiros de Castro (2002), a inconstancia da fé dos Tupinamba, avidos
por ensinamentos religiosos, mas que retornavam as suas "antigas supersti¢cdes",
seria um indicativo de que os indigenas nao compartilhavam a mesma concepc¢ao de
"escolha" em relagao a religido, que era fundamental para os missionarios cristaos.
Em diversas passagens descritas pelos Capuchinhos, os principais Tupinamba
demonstravam que desejavam instruir-se sobre as coisas do aléem (conhecer a fe
crista, Cristo, Deus, o juizo final, a interpretagao cristad da vida apo6s a morte, como
defender-se de Jerupari etc.). Assim, os padres passaram a investir seus esforgos
educativos neste conteudo, sobressaindo-se o salvacionismo e a expectativa
escatolégica. Dando uma apimentada de medo e a possibilidade de controle de
Jerupari, o espirito “maligno” que atormentavam os moradores da ilha, conseguiam
um certo, as vezes temporario, retorno positivo dos catequisandos ou catequisados.
Mas, quando estavam fora do alcance da visao dos padres retornavam aos antigos

costumes, interpretados pelos padres como anticristaos e incivilizados.
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A representacao estereotipada do indigena como "leviano", indicando alguém
disposto a tudo por um punhado de anzoéis, reflete a falta de compreensao dos
invasores em relagao as dinamicas sociais e culturais das comunidades indigenas.
Essa imagem estigmatizada contribuiu para a justificativa da colonizagdo e da
imposicdo da fé cristd, assim como, perpetuou esteredtipos negativos sobre os
povos indigenas que persistem até os dias de hoje. Pois, se por um lado, os nativos
eram atraidos a conversdao por presentes, por outro, 0s missionarios estavam
dispostos a usar estratégias questionaveis para alcangar seus objetivos religiosos e
de controle sobre as populagdes indigenas.

A ambivaléncia também se refletia na perspectiva dos nativos. Alguns podiam
tratar os missionarios como "idiotas sabios" de quem podiam obter bens valiosos em
troca de gestos superficiais de conversdo, enquanto outros apenas aderiam
verbalmente a fé cristd para serem deixados em paz (Viveiros de Castro, 2002).

No entanto, é importante observar que muitos nativos, ao aderirem a religiao
cristd, ndo o faziam unicamente por motivos de fé. Essa conversdo nem sempre
refletia uma ades&o genuina a religidao. Muitos nativos eram motivados por ganhos
materiais, e sua fé era frequentemente instavel. Viveiros de Castro (2002, p. 221),
observou que a decisao de crer ou nao crer muitas vezes era formada pelas
vantagens materiais que poderiam ser obtidas por meio da conversdo. Isso levava a
uma certa instabilidade na fé dos conversos, que podiam facilmente abandona-la
diante de contratempos ou em busca de ganhos econdmicos: “crer ou nao crer, eis,
para o0 gentio, uma questdo respondida pelas vantagens materiais que dali
adviessem”. Ou seja, os nativos Tupinamba, ao expressarem seu desejo de
conversdo ao cristianismo, estavam imersos em um complexo jogo de possiveis
vantagens. Nesse jogo, ser como os brancos e adotar seus modos de vida tornou-se
um “valor disputado no mercado simbdlico indigena”. No entanto, essa busca por
vantagens praticas e a adogcdao de uma identidade cristd nao correspondiam
necessariamente aos objetivos dos missionarios, demonstrando uma divergéncia
entre as motivagdes dos nativos e os propositos dos evangelizadores: “o 'virar
branco e cristdo' dos Tupinamba n&o correspondia em nada ao que queriam oS
missionarios” (Viveiros de Castro, 2002, p. 223-224).

Outros grupos indigenas tambéem participaram do jogo de vantagens em
busca de protecao. Trata-se dos Tapuias, que viram no batismo uma oportunidade

de escapar das ameacgas impostas pelas expedi¢cdes coloniais e pelas guerras dos
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proprios Tupinamba. Ao se aproximarem dos padres e solicitarem o batismo, eles
encontraram um meio de obter protegédo contra essas incursdes. Esse gesto além de
buscar a seguranca fisica, representava tambéem, uma forma de resisténcia cultural,
pois ao aceitarem o batismo, os Tapuias também devolviam aos missionarios sua
versdo dos ensinamentos cristdos, reconfigurando as dindmicas culturais e
religiosas da colonizagao. Esse contexto demonstra como as estratégias de
adaptacao e sobrevivéncia dos povos indigenas frequentemente envolviam
negociagbes com os colonizadores, utilizando as ferramentas disponiveis para

proteger sua identidade e autonomia.

C) Devogao a cruz

Uma das estratégias da educagao capuchinha no Maranh&o foi a devogéo a
cruz, erguida na aldeia, e que possibilitava, conforme os Capuchinhos, a conexao
com Deus, afastando os maleficios de Jerupari. O erguimento da cruz exigia um
certo grau de comprometimento dos nativos com os colonizadores. Observemos dois
exemplos:

O primeiro, ocorreu em 08 de setembro de 1612, dia da festa de natividade da
Santissima Virgem, quando os Capuchinhos apds obterem apoio de algumas
liderangas indigenas locais, decidiram realizar uma cerimdnia, para sinalizar a posse
religiosa da regido. Para que esta cerimbnia pudesse acontecer, 0s proprios
indigenas tiveram que fazer uma cruz de madeira e fixa-la em suas terras,
demonstrando a sua adesao a religido invasora (Abbeville, 2008).

A gravura (figura 5) produzida pelo aleméo, erradicado na Franga, Léonard
Gaultier, sinaliza como teria ocorrido o erguimento da primeira cruz no Maranhao.
Essa obra possivelmente foi encomendada pelo rei francés, Luis Xlll, para
demonstrar o sucesso da conversdo dos Tupinamba nas indias Ocidentais. Nela,
aparecem dois indigenas nus e dois colonos, Isaac e Claude de Razilly, erguendo o
estandarte catdlico em terras maranhenses, sugerindo a aceitacdo da religiao
catdlica e do dominio francés, pelos Tupinamba. E interessante observar que os
indigenas seguram o peso e escondem sua nudez por detras da cruz, demonstrando
que ainda nao estavam batizados, mas dispostos em se converter ao cristianismo.
Os colonos a frente, se comportam como meros coadjuvantes, como se estivessem

apenas ajudando os nativos a realizarem o desejo de pertencerem ao mundo
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“‘educado” e “civilizado”. A imagem parece representar a dualidade separada pela
cruz: os “civilizados” versus os “incivilizados”.

Na parte superior esta escrito em latim um trecho do livro do profeta Isaias:
“Ecce levabo ad gentes manum meam, et ad populos exaltabo signum meum, Isaias
49", cuja tradugao é: “Eis que levantarei a mao para os gentios e exaltarei meu sinal
para os povos”. Na parte inferior da gravura estao ajoelhados os lugares-tenentes do
rei. Daniel de La Touche, Francgois de Razilly e Nicolas de Harlay. E na esquerda,
também ajoelhados encontram-se os quatro Capuchinhos que iniciaram a misséo
nestas terras: Yves d’Evreux, Claude d'Abbeville, Arsénio de Paris e Ambrdsio
d’Amiens. Estes estdo com seus cajados, ornamentado com crucifixos. Ao fundo
estdo os Tupinamba nus, ajoelhados e contemplando a cruz.

Figura 5 - Erguimento da cruz no Maranhao

Fonte: Daher (2007, p. 196).
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O padre Abbeville explica que a cruz plantada no Maranhao significava que os
franceses haviam tomado posse desta terra em nome de Jesus. Assim, o
compromisso dos indigenas nao seria somente com os padres e com o rei francés,
mas principalmente com Deus, o unico capaz de livra-los das armadilhas de
Jerupari, concebido pelos Capuchinhos, como o principio de todos os males, o
espirito mal, isto €, o préprio diabo. A cruz, nas palavras do Padre Claude
d'Abbeville (2008, p. 166), era “simbolo da alianga eterna com o nosso Deus e o
desejo que testemunhavam de pertencer ao cristianismo”.

Outro exemplo, ocorreu em 01 de novembro de 1612. Neste dia, os seis
principais mais respeitados do Maranhao: Japiacu?® (da aldeia de Junipara), Marcoia
Per6 (da aldeia de Carnaupio, cujo sobrinho Patua, foi levado a Franga como
embaixador), Matarapua, Januare-Uaeté, Uaviru e Pirajuva (um dos mais valentes
do Maranho), tiveram que conduzir e fincar as armas e o estandarte?® da Franga
junto a cruz, representando segundo o padre Claude d’Abbeville que os Tupinamba
do Maranh&o aceitavam se tornar suditos do rei de Franga e se submeter as suas

leis:

os franceses com os indios chantaram o estandarte da Franga no
meio dessa Terra recém conquistada. Ndo pelas armas mas pela
Cruz, ndo pela forga mas pelo amor que docemente obrigou os
indios a doar seu pais e suas vidas ao rei de Franca; e depois de
terem eles proprios plantado a Cruz como prova de que desejavamos
ser filho de Deus, fincaram também as armas e os estandartes da
Franga em suas Terras para que as outras nagdes reconhecessem
nosso rei cristianissimo o soberano senhor e pacifico possuidor da
mesma (Abbeville, 2008, p. 169).

A cruz tornou-se importante na educagao implementada pelos Capuchinhos
aos indigenas, pois em torno dela, aprendiam-se alguns valores cristdos, como:
respeito, devogao, contemplagao etc. Este estandarte representava a presenga viva
de um Deus que foi morto para redimir a humanidade, portanto, aqueles que

tivessem devocao nesse simbolo, estavam assumindo um compromisso com a

25 Japiacu era descrito por Abbeville (2008, p. 112), como um ancido de quase 100 anos de idade, “inteligente,
de muito tino e prudéncia, de bom conselho e belas palavras”. Ja Evreux (2007, p. 95), o descreveu como um
homem franzino. Segundo o padre quem ainda ndo o conheciam poderia ficar espantado ao vé-lo: “E este o
grande de quem tanto se falou?” Ou seja, um homem tdo grande entre os Tupinamba e tdo pequeno em
estatura.

% No estandarte estava pintado um navio com suas velas ao vento. Na proa figurava a imagem do rei Luis Xl
que apresentava com a mao direita um ramo de oliveira a sua rainha regente Maria de Medici, que estava
pintada em tamanho natural na polpa do navio, segurando com a mao direita o leme, onde estava escrito a
seguinte frase: “Tal lider se tornou uma mulher” (Abbeville, 2008, p. 170).
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Igreja Catolica e com o estado francés. Segundo Evreux (2002), nao foi dificil
convencer os Tupinamba a fixarem cruzes em suas aldeias, pois os eles ja tinham o
costume de colocar postes de madeira na entrada das aldeias para expulsar os
espiritos malignos.

Padre Claude d'Abbeville (2008), descreve como supersticdo o costume dos
indigenas de fincarem na estrada de suas aldeias um madeiro alto com um pedaco
de pau atravessado por cima. Neste poste, eles colocavam pequenos escudos feitos
de folhas de palmeiras, pintados de preto e vermelho, exibindo a imagem de um
homem nu do tamanho de dois punhos. Quando questionados sobre a raz&o desse
madeiro, os indios explicavam que seus pajés o recomendaram como um meio de
afastar os maus espiritos. Cardim (1925), complementa a compreensao ao afirmar a
existéncia de postes erguidos em locais visitados pelos espiritos, onde os votos
eram depositados. E possivel que esses postes sejam os mesmos citados por
Claude d'Abbeville, e que as pinturas de homens despidos sejam interpretadas
como representagbes de espiritos malignos, ampliando a nogao religiosa dessas
praticas culturais. Interessante, que o costume do nativo é visto como superstigao
pelo capuchinho, mas o erguimento da cruz € tido como simbolo da fé catdlica.

Méetraux (1950), destaca que os missionarios prometiam conservar 0s maus
espiritos afastados das aldeias se cruzes fossem erguidas. Segundo o frade Claude
d’Abbeville, a noticia da eficacia da cruz para afugentar o deménio foi comprovada e
divulgada pelos nativos da ilha do Maranhao, levando os indigenas de outras
localidades da regido Norte a enviarem delegag¢des aos padres, solicitando a
instalac&do de cruzes em suas aldeias para cessarem os ataques de Jerupari.

A cruz preenchia um espaco devocional, que na Europa era ocupado pelas
imagens de santos e a hostia consagrada. Essa substituicdo pode ter ocorrido
porque na colbénia maranhense havia abundancia de madeira para construir o
estandarte catdlico, e poucas imagens de santos trazidas pelos padres, sendo estas
doadas apenas para algumas autoridades indigenas.

A cruz era um instrumento de educagao cultural e material. E a sua aceitagéo
pelos nativos representava uma alianga firmada com Deus e a renuncia a Jerupari,
que recuava ao ver a cruz benzida, chegando a fugir da regiao onde a cruz estivesse
erguida. Entretanto, ndo bastava o indigena produzir cruzes para afastar-se do mal,
pois para ela ter poder sobre as trevas, deveria ser ungida pelos padres. Logo, a

presenca dos padres era indispensavel. Outro ponto a considerar, € que o poder da
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cruz sobre as forgas malignas somente funcionava se o indigena abandonasse os
costumes considerados pelos padres, como “incivilizados, tais como: antropofagia,
nudismo; desobediéncia as leis trazidas pelos sacerdotes, e ndo combater quem
tentasse derrubar a cruz.

Em torno da cruz, os colonizadores desenvolveram uma estratégia de
educacao para os nativos, buscando torna-los receptivos aos ensinamentos dos
padres. O foco era enfatizar a importancia da presenca dos religiosos para ativar o
poder simbdlico da cruz. Simultaneamente, orientaram os nativos a seguirem as leis
implantadas pelos invasores e abandonarem as praticas consideradas pecaminosas.
Os missionarios assumiram o papel de defensores dos convertidos, e instigavam a
resisténcia dos nativos contra aqueles que nao aceitassem a autoridade francesa,
assim como, o0s obrigavam a lutar contra os portugueses, especialmente quando
estes invadiram o Maranh&o.

A figura (6), concebida por mim e produzida por Railson Wallace Rodrigues
dos Santos, exibe a presenga da cruz erguida na llha Grande do Maranh&o, com o
proposito de educar os nativos. Para alcangar esse objetivo, os Capuchinhos se
esforcaram em ocultar ou reduzir a visibilidade do maraca, um elemento segundo
Lima (2015, p. 298), “central na religiao Tupinamba”.

O maraca é um instrumento tradicionalmente associado as culturas indigenas
do Brasil. Ele representa a cultura indigena e suas praticas espirituais e rituais. No
contexto da imagem, o maraca deitado sob a sombra da cruz pode simbolizar a
resisténcia das culturas indigenas a imposigédo do cristianismo e a preservacgao de

suas tradi¢des e identidade cultural.
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Figura 6 — A cruz e o maraca no Maranhao

Fonte: Railson Santos (2023).

Para os Tupinambd&, o Maraca nao era apenas um instrumento musical; era
uma poderosa ferramenta empregada nos rituais religiosos, portanto, um
instrumento sagrado e educativo. Confeccionado a partir de uma cabacga seca e oca,
preenchido com sementes ou pedras pequenas e atravessado por um pedacgo de
pau, emitia um som peculiar que ecoava pelas aldeias Tupinamba. De acordo com
Denes (2002), eles costumavam esvaziar esses frutos do seu conteudo e enché-los
com pequenas pedras ou ervilhas duras, de modo que se tornassem barulhentos
durante as dancas (Abbeville, 2008; Denes, 2002).

O Maraca era utilizado em rituais com o propésito de transmitir ensinamentos
e valores a comunidade. Conforme Métraux (1950), o maraca servia de receptaculo
ao espirito. Conservavam-no na mao, ou fixavam no chao, com o auxilio de uma
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flecha, que o atravessava de lado a lado e cuja extremidade tinha sido enfeitada
com tufos de plumas de arara. A veneragado, pela qual era tida o maraca, assim
como o seu carater eminentemente sagrado, repousava na crenga de que o seu
ruido reproduzia a voz dos espiritos.

Os Tupinamba acreditavam que o som produzido pelo maraca possuia uma
voz sagrada, capaz de afastar os maus espiritos e atrair boa sorte, saude e
prosperidade a comunidade. Tamanha era a sua reveréncia a esse instrumento que
segundo Evreux (2002), os Tupinamba o colocavam nas proas de suas canoas de
guerra, a fim de garantir protecédo durante suas jornadas.

Conforme Prous (2007), o maraca era, sobretudo, um canal de comunicagao
com os espiritos, estabelecendo uma ligagcdo com o mundo espiritual, e
desempenhando uma fung¢ao educativa entre os Tupinamba. Era usado como uma
ferramenta para ensinar valores e conhecimentos da cultura e tradigdo desse povo.
Como observou Léry (2009), que os maracas conversavam com seus donos, sendo
veiculos de comunicacgdo e sabedoria transmitida de geragao em geragao.

Staden (1999), em suas observagdes, também reconheceu a importancia dos
chocalhos na crenga Tupinamba. Segundo ele, as mulheres Tupinamba acreditavam
em algo que crescia como uma abdbora. Isso ilustra a mistica relagao entre os
Tupinamba e o maraca, que ia aléem do som produzido por esse instrumento,
transcendendo para o ambito das crengas e rituais que permeavam sua cultura.

Portanto, o maraca era um simbolo de conexao espiritual, protecao, educacao
e tradicdo. Com a chegada dos Capuchinhos, o maraca tornou-se simbolo de
resisténcia e preservagao cultural: “a ‘resisténcia’, no qual as sociedades indigenas
transfiguram em seus proprios termos aquilo que |lhes € proposto/imposto pelo
confronto” (Montero, 2006, p. 47).

O termo resisténcia se refere a capacidade dos Tupinamba de reagirem as
influéncias externas e conservarem a sua identidade cultural. Quando confrontados
com ideias, praticas ou valores importados, eles os reinterpretavam e incorporavam
a sua cultura o que julgassem necessarios a sua sobrevivéncia. I1sso significa que,
ao invés de simplesmente aceitarem as imposi¢cbes, os Tupinamba tiveram a
habilidade de adaptar e integrar os elementos culturais que fizessem sentido dentro
de seu contexto cultural. Essa resisténcia pode se manifestar de varias formas: na
adaptagdo de costumes, na incorporagdo de praticas religiosas e na preservacgao

cultural. Assim, a resisténcia indigena € um processo de negociagdo cultural,
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visando manter sua identidade e autonomia, mesmo em face as perversas

influéncias externas.

D) Formacgao de colaboradores ou agentes multiplicadores

Outra estratégia empregada pelos Capuchinhos foi a formagado de
colaborados ou agentes multiplicadores dentro das proprias aldeias. Um exemplo
disso, € a histdria da esposa de Japiagu, cujo nome permanece andnimo nas
narrativas dos padres. Ela se tornou uma personagem essencial na instrugao de seu
pai para receber o batismo. O relato do padre Claude d’Abbeville, também menciona
um jovem chamado Acajui mirim, com apenas 9 a 10 anos de idade, que
desempenhou um papel ativo no processo educativo de seus companheiros de
aldeia. Acajui mirim dedicava seu tempo aos ensinamentos religiosos, fazendo com
que os outros repetissem varias vezes o que aprendiam para melhorar sua
compreensao € memorizacao. Dada a limitacao de palavras para numeros superior
a cinco na lingua indigena local, ele desenhava sinais no chdo com uma vareta ou o
dedo para representar os Dez Mandamentos da Lei de Deus ou os Sete
Sacramentos. Isso tornava mais facil para seus parentes aprendizes
compreenderem e lembrarem o que estava sendo ensinado.

Os padres ainda contaram com a colaboragcdo de indigenas, educados e
batizados pelos Jesuitas, para disseminarem a educacido entre os nativos. Um
desses colaboradores foi Sebastiao, um intérprete Tupinamba, casado com a filha
mais velha de Japuagu. Quando os padres ndo estavam presentes, ele liderava os
indigenas, reunindo-os ao som de um tambor chamado wvarara, que substituia os
sinos da igreja. Sebastido os conduzia até a cruz, onde se ajoelhavam, adoravam e
ouviam a oragao dominical na lingua nativa. Ele teve a ideia de ensinar aos nativos a
memorizagao de oragdes como a Ave Maria, o Credo, os Dez Mandamentos da Lei
de Deus e os Sete Sacramentos da Igreja Catdlica atraves do canto, um método que
permitia aos indigenas memorizarem rapidamente e com maior durabilidade. Outro
intérprete Tupinamba, educado e batizado pelos Jesuitas, foi Gregorio, que era
casado com a filha do principal mais idoso de d'Usaap. Ele também contribuiu com a
educacao religiosa dos nativos (Evreux, 2007).

O mesmo autor, também relatou que obteve a ajuda de um jovem Tupinamba
batizado, chamado Miguel, para educar seus escravos. Miguel era dedicado na

doutrina cristd. No entanto, sua mé&e pediu que ele voltasse para casa devido a
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saudade que sentia por ele, o que impediu que continuasse a colaborar com o
sacerdote por mais tempo: “Conservei em minha companhia um rapaz de
Tapuitapera chamado Miguel, ja batizado, e que muito bem sabia a doutrina crista, a
fim de ensina-la aos meus escravos” (Evreux, 2002, p. 150).

Outro exemplo, ndo menos importante, foi o pajé de Tapuitapera, conhecido
por Marentim, que apos o batismo adotou o nome de Martinho Francisco. Segundo o
Evreux (2007), Martinho Francisco se tornou um braco forte dos Capuchinhos nas
aldeias de Tapuitapera, onde instruiu indigenas de todas as idades na fé catdlica,
que, posteriormente, foram batizados no Forte S&o Luis pelo padre Yves Evreux, ou
pelo menos uma vez, receberam a visita in loco, do padre Arsénio, que benzeu a
capela, a casa dos padres construida por Martinho Francisco e batizou os
catecumenos em Tapuitapera.

Na pratica, todos os batizados eram vistos pelos Capuchinhos como
colaboradores. Um exemplo dessa forma de pensar, ocorreu quando o padre Yves
d'Evreux (2002, p. 351), foi procurado por lacupém, o principal da tribo dos
Canibaleiros, que expressava o desejo de ser batizado para escapar das
perseguicoes de Jerupari. Em resposta a isso, o padre sugeriu que /lacupem
buscasse instru¢cao na doutrina crista, inicialmente com seu filho, que ja havia sido
batizado. “Tens, além disto, teu filho, que sabe a doutrina crista: ele que a ensine a ti
e a todos de tua casa, o que fara melhor do que nés, visto pronunciar bem as
palavras da tua lingua”. Essa passagem indica que as criangas indigenas
desempenhavam papéis ativos na transmissdo da fé e na preservagao da cultura
crista, sob a orientagdo dos missionarios Capuchinhos.

Esses exemplos ilustram como os Capuchinhos buscaram criar lideres locais
e agentes multiplicadores dentro das comunidades indigenas para garantir a

continuidade da fé catolica.

E) Pratica dos descimentos

Durante o periodo colonial, os missionarios implementaram o controverso
"descimento" como parte de sua estratégia educativa. Essa pratica envolveu o
deslocamento de grupos indigenas de suas terras de origem para aldeias criadas
pelos colonizadores, frequentemente em areas mais acessiveis e controlaveis. Os
objetivos principais dos “descimentos” eram facilitar a conversdo e manutencéo dos

nativos ao cristianismo e garantir a exploragdo da mao de obra pelas autoridades
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coloniais. O deslocamento dos indigenas para regides de facil acesso “constituiu-se
como um importante mecanismo de inser¢gdo de mé&o-de-obra nativa que serviria
para satisfazer a necessidade de missionarios, moradores e da propria Coroa”
(Chambouleyron; Bombardi, 2011, p. 622). Entende-se que o "descimento" tinha
objetivos econbmicos, politicos e religiosos, e frequentemente resultou na
desintegracao das estruturas sociais e culturais das comunidades indigenas,
causando perda de terras, tradicoes e autonomia.

Os jesuitas usavam essa estratégia para criar aldeamentos, que eram
grandes aldeias formadas pelo agrupamento de varias comunidades indigenas e
administradas pelos padres. Em contraste, os Capuchinhos adotavam organizagao
diferente, atraindo as aldeias para areas proximas a llha do Maranhao, mantendo-as
separadas entre si, com seus proprios administradores, que estavam subordinados
aos franceses, pois as leis que regiam as aldeias maranhenses foram homologadas
pelos invasores.

A estratégia dos Capuchinhos tinha um duplo propdsito: proteger os indigenas
e os franceses em caso de ataques dos portugueses, ao mesmo tempo em que
facilitaria a evangelizagcao e a manutencao da fé desses povos. A estratégia visava
reunir os indigenas préximo ou na llha Grande do Maranhao, onde eles teriam a
oportunidade de cultivar alimentos e se tornarem autossuficientes em caso de
conflitos. Os nativos receberiam como recompensa imediata por aceitarem o
“descimento”, ferramentas de ferro, como machados e foices, para melhorar o cultivo
em suas rogas, e ainda a promessa de protegdao contra seus inimigos, como 0s

portugueses e aldeias rivais.

todos desejavam aproximarem-se dos franceses para conhecerem a
Deus, terem machados e foices de ferro, com que cultivassem suas
rogas, e estivessem sempre em seguranca contra 0os seus inimigos,
plantando muito algodado e outros géneros para oferecerem, como
recompensa, aos franceses, aos quais apenas pediam nada mais
que alianga e protegao (Evreux, 2002, p. 182).

Alguns pajés se opuseram em abandonarem suas aldeias e se mudarem para
regides proximas a llha do Maranhao, bem como de se converterem ao cristianismo
e seguirem as regras impostas pelos religiosos cristaos. Estes se posicionavam
contra a colonizagédo da regido, instruindo os nativos a rejeitarem a proposta de

descimento dos missionarios, a derrubarem as cruzes erguidas em suas aldeias e a
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fugirem para lugares distantes dos Capuchinhos, o que minava os esforgos de

controle e conversao dos padres.

Nos dois anos que estive no Maranhao, vi isto cumprido por diversas
formas, por que os diabos fizeram aparecer realmente o medo e o
temor que tinham do nome de Deus, procurando por todos os meios
embaragar nossa missao, ja persuadindo seus feiticeiros mais fiéis a
ordenar as nagdes sobre que tinham poder de ndo se aproximarem
de nos, ja infundindo-lhes terror com o sinal-da-cruz e excitando-os a
arrancar os que existiam, dando maus exemplos como ridicularizar o
que santamente ensinavamos a estes barbaros, intimidando por
muitas vezes os habitantes do Maranhao, Tapuitapera, Cuma,
Caietés, Para e Mearim e fazendo-os fugir para os matos e lugares
desconhecidos com receio de serem presos e tornados cativos pelos
franceses ou pelos portugueses (Evreux, 2002, p. 320).

F) Gramatizagao da Lingua Tupi

As terras da atual América, testemunharam desde os primeiros contatos com
os invasores, um esfor¢o dos missionarios de tradugdo e gramatizagao das linguas
nativas para o contexto da fé catdlica, afim de efetivarem a conversao religiosa e a
dominacao colonial (Agnolin, 2006).

A partir da selegao, simplificagcdo e adaptagédo dos codigos linguisticos nativos
ao idioma francés, os Capuchinhos produziram uma gramatica da lingua Tupi, com o
objetivo de facilitar a compreensao da cultura Tupinamba, a assim tornassem a
mensagem cristd compreensivel para os indigenas e reduzissem a alteridade do
outro para tornar possivel a conversao a identidade do colonizador. Assim, a lingua
tupi foi subordinada a identidade catdlica, tornando-se um veiculo para a
disseminagao da fe crista entre os nativos (Daher, 1999; Montero, 2006b).

A partir da gramatizagao foi produzido o dicionario Tupi-Francés e traduzido o
catecismo para a lingua Tupi. Isso permitiu que os missionarios ensinassem 0s
fundamentos da fé catolica aos indigenas. O catecismo, era ensinado a partir da
pratica de audicao e memorizagao, tornando-se a pedra angular dessa empreitada
missionaria. Portanto, a tradugdo desempenhou um papel indispensavel na busca
pela esperada passagem dos indigenas a civilizagdo, representando um dos
principais instrumentos utilizados pelos missionarios nesse processo de
evangelizagao e transformacao cultural.

De acordo com Agnolin (2006, p. 206), a introducdo da escrita e gramatizagao

possibilitou uma descontextualizacdo de muitas palavras da lingua nativa que



157

inevitavelmente se manifestou como uma forma de "destribalizagdo social", que
acabou recontextualizando e reestruturando a lingua nativa. A escrita, com suas
regras e estruturas fixas, estava vinculada a cultura europeia e contribuiu para a
diluicdo das caracteristicas linguisticas e culturais distintas das comunidades
indigenas. Assim, a escrita além de registrar a historia, desempenhou um papel ativo
na moldagem das culturas e na promogao do processo civilizador europeu nas terras
colonizadas.

Os missionarios operavam com conceitos e categorias gramaticais que nao
existiam nas culturas indigenas, por isso tiveram que criar a partir da cosmologia
indigena uma linguagem de mediacdo simbolicamente negociada com as etnias
Tupinamba e compreensivel para os nativos e para eles proprios: "a cosmologia
indigena se constitui a0 mesmo tempo como terreno e como linguagem de
mediagao”. Como resultado, “os missionarios [...] mudaram a dire¢ao e o sentido das
culturas dos ‘selvagens’, inventando novos codigos de comunicacdo e novas
igualdades sociais”: Deus passou a ser identificado como Tup&?’ e o diabo como
Jerupari®® (Gasbarro, 2006, p. 104; Pompa, 2006, p. 142). O método de
comparagao seguia os ensinamentos medievais de uma luta do bem contra o mal,
de Tupa contra Jerupari; dos batizados contra os pagéaos; dos Capuchinhos contra
0s pajés e demais indigenas nao batizados.

Gasbarro (2006), afirma que em uma analise da historia das civilizagdes e de
seus encontros culturais, a universalidade nao pode existir sem a comparacao. A
comparacgdo, por sua vez, depende das relacdes "de fato" e "de direito". E
importante ressaltar que essa ndao € uma simples miscigenagao aleatoéria de ideias,
mas um processo de relagbes e comparagoes mediados pelos codigos de
comunicagao que as proprias sociedades utilizam. O autor ainda destaca, que a

comparagdo de fato emerge das correlagbes entre diferentes civilizagdes. A medida

27 Conforme Abbeville (2008), Tupé era reconhecido como o criador do trovdo e dos relampagos. Ja
Thevet (2009), o atribuia como responsavel pelas chuvas e trovoadas. Por outro lado, Evreux (2002),
acreditava que ele desencadeava as tempestades e os raios. Entretanto, Métraux (1950, p. 112),
expbs que na mitologia Tupinamba, Tupa era “uma espécie de génio ou deménio habitante do ar, que
nao era objeto de nenhum culto e ao qual ndo se dirigia nenhuma prece”. Independentemente das
interpretacbes, € certo que Tupa por habitar os céus na mitologia Tupinamba, foi elevado pelos
colonizadores a categoria de Deus supremo dos cristdos.

28 Conforme Métraux (1950), Jerupari era considerado um espirito maligno ou génio dos bosques
pelos Tupinamba da Amazdnia, causando perseguigdo e tormento aos nativos da floresta. De acordo
com Garcia (2010), Jerupari era tido como um génio maligno ou demdnio que atormentava os nativos
durante o sono noturno. E impressionante como os missionarios atribuiram tamanha importancia a
esse simples espirito da mitologia Tupinamba, a ponto de associa-lo ao diabo da cosmologia crista.
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que essas interligagbes se multiplicam e se tornam mais acentuada, a pratica social
requer cada vez mais sistemas de generalizacdo. Esses sistemas sdo essenciais
para incluir socialmente e reconciliar simbolicamente as diferengas culturais,
evitando que sejam relegadas ao status de "alteridades” radicais, ou seja, estranhas

e incompreensiveis.

A comparacao de fato nasce das relagcbes entre civilizagdes: quando
estas se multiplicam e se tornam mais complexas, a pratica social
precisa cada vez mais de sistemas de generalizacdo, capazes de
incluir socialmente e compatibilizar simbolicamente as diferencas, se
nao quer exclui-las como "alteridades" radicais (Gasbarro, 2006, p.
70).

Conforme Monteiro (2000), a conversao religiosa para os indigenas nao era
apenas uma experiéncia religiosa; era, na verdade, a aquisicdo de uma linguagem
capaz de expressar os significados e limites da dominagao colonial. A conversao
estabelecia um campo de intermediacdo que ndo so delineava a submissao dos
indigenas, mas tambeém fornecia ferramentas para a resisténcia. Ou seja, os nativos
absorveram e transformavam os ensinamentos religiosos de acordo com suas
proprias representagdes. Por exemplo, inicialmente o termo "karaiba", era utilizado
somente para os pajés, posteriormente passou a indicar “homens brancos” e o que
os nativos consideravam “sagrado”, demonstrando como o0s indigenas
reinterpretaram e incorporaram elementos do cristianismo em seus proprios
sistemas de crengas. Essas alteragdes conceituais, deveu-se a instrumentagao
linguistica realizada pelos catecismos (Agnolin, 2006; Pompa, 2006).

A relacao entre missionarios e indigenas nas Américas foi marcada por uma
variada troca de linguagem e simbolos. Os termos e conceitos religiosos foram
adaptados e reinterpretados, resultando em uma interagdo mutua, demonstrando
que a relacao entre missionarios e indigenas foi mais do que a imposi¢cao de uma
cultura sobre a outra. Isto €, essa relagéo foi um processo de tradugdo, adaptacao e
reinterpretacdo de ambos os lados, onde os simbolos e as palavras contribuiram

para a formagao de uma nova compreensao religiosa e cultural.

G — Criagao de seminarios
Os Capuchinhos pretendiam instalar em cada aldeia um seminario, que seria
administrado por um padre, com o objetivo de educar as criangas custodiadas pelos

padres, ensinando-as a ler e escrever. Segundo o padre Yves d’Evreux, para
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funcionar esse projeto viriam padres da Franga, e o centro de apoio seria no mesmo
lugar onde foi construida a Capela S&o Francisco, proximo ao Forte de Sao Luis,
residéncia oficial do superior da missao, que, sempre foi, o padre Yves d'Evreux.
Este religioso acreditava que uma das maiores vitorias de Deus nesta regido, seria
permitir o batismo e a criagdo de seminarios em escolas publicas para educar

meninos e meninas:

Eu acredito que € uma das liberagdes mais assinaladas por Deus,
que ajudar a batizar e fazer seminarios em escolas publicas neste
novo pais, para em primeiro instruir a juventude no conhecimento de
Deus. Em segundo, falar bem dos franceses. Em terceiro, a ler,
escrever, ou fazer outro tipo de trabalho. Por consequéncia seria
necessario que além dos pais que seriam empregados na instrucéo
Crista, haveria escritores, e artistas empregados publicamente para
ensinar a juventude. Em poucos anos seria uma mudanca total que
deixaria logo o pais civilizado e policiado [...] Eu desejaria tanto para
as jovens garotas do que para os jovens garotos, que elas fossem
instruidas por algumas mulheres honestas enviadas da Franca a este
pretexto, tanto na doutrina Cristda que outras coisas bem
convenientes e restritas e este sexo, e as obras feitas a mao, as
quais assim que tenho dito acima, elas sdo naturalmente aptas
(Evreux, 2007, p. 312).

Conforme a citagcao, Padre Yves d’Evreux demonstra a importancia de educar
a juventude local. Essa tarefa deveria comegar com o ensino sobre Deus, deixando
claro que a conversao religiosa seria prioridade. Deveria também "falar bem dos
franceses", influenciando na percepcgéao local em relagao a eles, possivelmente como
parte de uma estratégia de dominacgao cultural e imposigao de novos estilos de vida.
Nesse processo educativo as criangcas aprenderiam a escrita e a leitura. Essa
formacao preparava os jovens para desempenharem papeis ativos na sociedade. O
missionario também destacava a importancia de trazer professores e artistas da
Franca para ajudar na educacao e ressaltava a necessidade de envolver mulheres
para instruir os jovens na doutrina crista e outras habilidades para o sexo feminino. A
ideia subjacente € que, com essa educacgao abrangente, a regido poderia se tornar

mais civilizada e ordeira em poucos anos.

Que ndo nos preocupemos por isSso, porque nunca nos deixardo e
nem nossos filhos; que eles sdo muitos em Franga, que todos os
anos virdo outros, que depois de haverem educado e ensinado
nossos filhos, os fardo falar com Deus tdo familiarmente como eles o
fazem; que Ihes ensinarao a Kotiarer, isto €, escrever, e a fazer falar
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o Papere, ou seja, o papel, mandado de muito longe aos que estao
ausentes (Evreux, 2002, p. 226).

Esta estratégia nao foi executada pela falta de recursos humanos,
econdmicos e de tempo, pois quando foram enviados mais doze Capuchinhos ao
Maranh&o, para ajudar na missao, a Franga Equinocial ja estava dominada pelos
portugueses e estes retornaram a sua patria, inviabilizando a criagao de seminarios
para educar as criancas e, possivelmente, fomentar o surgimento de novas

vocacoes religiosas.

H - Educacéo de oficios e a "pregui¢a" como resisténcia

Frente a necessidade de mao de obra especializada, os padres Capuchinhos
defenderam o desenvolvimento dos oficios aos Tupinamba. Evreux (2002, p. 117),
observou que os Tupinamba demostravam aptiddo em diversas areas, citando
habilidades como “ferreiro, tenoeiro, carpinteiro, marceneiro, cordoeiro, alfaiate,
sapateiro, tecelao, oleiro, ladrilhador e agricultor”. Ele notou suas competéncias
prévias e incentivou melhorias, como exemplificado pela destreza das mulheres em
tecer e construir, enfatizando a importancia dessa capacitagao. Adicionalmente,
Yves d'Evreux ilustrou o caso em que o indigena apelidado por “Ferreiro”, assimilou
técnicas ao observar o trabalho de um ferreiro francés, sem necessidade de
instrugdes formais. Entretanto, embora ja dominassem praticas de alguns oficios, os
Tupinamba precisavam adaptar-se as ferramentas europeias.

A postura de alguns ancidos Tupinamba que se recusavam a trabalhar
conforme desejavam o0s invasores, representava uma forma de resisténcia,
confrontando as expectativas dos missionarios, como Yves d'Evreux, que 0s
estigmatizava como “extremamente preguicosos”. O missionario ilustrou esta visao
com relatos, como o de um ancido desdenhando de alimentos prontos, preferindo
permanecer em sua rede. Esta narrativa, envolta em preconceitos, distorceu a
realidade, insinuando passividade dos ancidos as imposi¢cdes laborais, refletindo
tensdes culturais entre os Tupinamba e os colonizadores. Vejamos a transcri¢cao da

narrativa:

Vou dar-vos um feliz exemplo da preguica dos nossos tupinambas.
Tendo obtido alguns franceses do Forte, licenca para irem passear
as aldeias, foram a de Vsaap. Na entrada da primeira choupana
encontraram um grande fumeiro cheio de cacga, e ao lado dele um
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indio, dono da casa, deitado numa rede de algodao, reclamando
muito, como se estivesse bastante doente. Os nossos franceses,
famintos e prontos a festejarem esta mesa tdo bem preparada, |he
perguntaram com brandura e carinho Dé omano Chetuasap, ‘esta
doente, meu compadre?’ ‘Sim’, respondeu ele. ‘Que tendes’,
replicaram os franceses, ‘quem vos fez mal?’ ‘Minha mulher’, disse
ele. ‘Foi para a roga desde de manha, e eu ainda nao comi.’ ‘A
farinha e a carne estao tao perto de vds, por que ndo vos levantais
para comer?’, prosseguiram os franceses. Ele respondeu:
‘Cheateum, sou preguicoso, nido sei levantar-me.’ ‘Quereis’, tornaram
os franceses, ‘que vos levemos a farinha e a carne, e comeremos
convosco?’ ‘Quero’, respondeu ele de imediato. Comegaram todos a
aliviar o fumeiro, puseram tudo diante dele, e assentando-se em
roda, como € de costume, excitaram-lhe a vontade de comer pelo
apetite que demonstravam, e o trabalho que eles tiveram de tirar a
comida de cima do fumeiro, distante trés peés, foi o Unico pagamento
de tal companhia a mesa (Evreux, 2002, p. 124).

5.2 — Resisténcia dos pajées

A medida que avancamos nesta secdo, fica evidente que a educagio imposta
pelos Capuchinhos encontrou resisténcia principalmente por parte dos Caraibas e
Pajés.

O termo "Caraiba" inicialmente se referia aos "demiurgos e herdis culturais
[indigenas], dotados de alta ciéncia xamanica". Com o passar do tempo, esse
conceito passou a abranger "os padres [que passaram a ser] assimilados aos xamas
- profetas Tupinamba" (Viveiros de Castro, 2002, p. 201). Posteriormente, os
batizados, franceses e todos os europeus também foram considerados como
Caraibas. Isso ocorreu porque os invasores se atribuiram poderes sobrenaturais, e
os indigenas acreditavam que eles possuiam habilidades xamanicas (Anchieta,
1993). Entretanto, nesta tese, quando me referir aos Caraibas, estarei
especificamente falando dos pajé-agu da cultura Tupinamba.

Conforme destacado por Vainfas (2001), os caraibas, também conhecidos
como Karais na lingua guarani, emergiram como figuras proeminentes na cultura
tupi-guarani, dotados da extraordinaria capacidade de estabelecer conexdes com o
reino dos falecidos e os espiritos ancestrais. Esses individuos eram igualmente
reconhecidos como pajés-acu, sendo que o sufixo "agu" na lingua tupi evocava uma
grandeza incontestavel, caracterizando, assim, os caraibas como pajés de eminente
reputacao, sendo respeitados até por tribos hostis, haja vista que podiam atravessa-

las sem serem incomodados.
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No contexto das diversas nacgdes Tupi, os caraibas detinham o status de "reis
divinos". Conforme destacado por Fernandes (1963), eles passaram a ser
reconhecidos como encarnagdes de figuras da mitologia Tupi. Segundo Meétraux
(1979), os caraibas eram mais apropriadamente vistos como "homens-deuses" do
que deidades em si.

No entanto, o poder dos pajés-acu foi desafiado pelos padres jesuitas que
tentaram aumentar seu prestigio ao se autodeclararem caraibas e adotarem seu
estilo de vida. Em um episddio, Vainfas (2001, p. 95), destaca que um jesuita ao
entrar em uma aldeia, menosprezou o pajé local ao afirmar que "o verdadeiro paje-
acu era, na realidade, o bispo da Bahia".

O poder e a influéncia dos pajés nas aldeias Tupinamba eram temas de
grande interesse e preocupagao para 0s missionarios cristdos que atuavam na
regiao durante o periodo de evangelizagdo. Como ressalta Amoroso (2006, p. 230),
"na memoria da missao [busca-se] uma explicagao para o poder do paje e das
superstigdes". Nesse contexto, a figura do pajé era vista como uma forga religiosa
que, de alguma forma, desafiava a autoridade e a doutrina dos missionarios.

Os pajés desempenhavam papéis fundamentais nas aldeias, atuando como
mediadores entre o0 mundo espiritual € o povo. Eles eram respeitados e temidos,
pois detinham conhecimentos e habilidades que transcendiam o entendimento dos

missionarios.

Cabe aos pajés proteger a populagao contra os espiritos, controlar a
gestacado das mulheres, purificar os alimentos, etc. A seguranca dos
homens, quando estdo na caca ou na pesca, depende dos pajés.
Deles também depende a abundancia alimentar (Pinto, 1950, p. 179).

Os pajés detinham conhecimentos tradicionais que muitas vezes entravam
em conflito com as pretensées educativas dos missionarios, haja vista que os seus
espacos de atuagao dos pajés, “escapavam do controle que a Igreja pretendia
exercer sobre o sobrenatural” (Gruzinski, 2003, p. 291). Assim, os religiosos cristdos
tinham estes pajés como ameaga a conversao dos nativos. Montero (2006b),
menciona que 0s pajés e os padres detinham o poder religioso, € que ambos
buscavam controlar e ser a referéncia para os indigenas deste poder. Por isso, os
missionarios queriam eliminar a influéncia dos pajés, substituindo-a pela doutrina
cristd que consideravam superior. Dai o interesse dos missionarios em compreender

de onde vinha o poder dos pajés, pois consideravam um empecilho a evangelizagao.
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Portanto, compreender a origem do poder dos pajés era um desafio para os
missionarios, porque lhes permitiriam desenvolver estratégias para desarticular essa
influéncia e conseguir converter dos nativos.

Ao examinar a colonizacdo do México nos seéculos XVI e XVIII, Montero
(2006b) mencionado, que os curandeiros se constituiam em mediadores entre as
crengas tradicionais dos indigenas e as crengas trazidas pelos espanhais,
adaptando elementos cristdos as crencas indigenas, ao mesmo tempo, buscando
manter o controle sobre o proprio patriménio cultural e espiritual dos nativos. Assim,
os curandeiros exerciam a fungao de transformar crengas nativas, em "veiculos" de
incorporacgao das entidades cristas.

Gruzinski (2003), aponta ainda para uma pratica de "saque cultural", em que
0s curandeiros se apropriavam seletivamente de elementos do cristianismo e os
incorporavam a sua pratica. Isso mostra uma busca por controle intelectual e
material sobre as mudangas trazidas pela colonizacdo, particularmente aquelas
associadas a desordem, doenga e morte. Em vez de se isolarem as influéncias
externas, os nativos oportunizaram maneiras de se beneficiar desses elementos
culturas invasores, para beneficio préprio e de suas comunidades. Viveiros de
Castro (2002), observa que os proprios indigenas frequentemente utilizavam
estratégias em relagdo aos missionarios. Alguns lideres indigenas se apropriavam
do discurso cristdo ou da conversdo como uma ferramenta politica para conseguir
vantagens pessoais ou para sua aldeia.

Existia uma hierarquia superior na qual um pajé se destacava como o "Paji-
aucgu," também chamado de "Grande Feiticeiro" pelos Capuchinhos. Esses Grandes
Pajés eram lideres respeitados e influentes, exercendo poder e autoridade sobre os
pajés das aldeias em suas respectivas regides. Apesar de 0s missionarios
frequentemente se referirem a apenas dois ou trés pajés como opositores a
conversao crista, a realidade era mais heterogénea. Em cada regiao, havia um Paji-
augu e um ou mais pajés por aldeia, muitos deles se opondo de alguma forma ao
projeto colonizador, como na llha do Maranhao, no rio Mearim, Tapuitapera e Coma.
No entanto, havia exceg¢des, como o pajé Marentim, que era batizado e considerado
amigo dos franceses.

Os pajés nao seguiam uma estrutura hierarquica comum; nao tinham chefes e
levavam vidas singulares. Eles podiam ter varias mulheres, eram reservados,

evitavam companhias e buscavam a soliddo em suas atividades. Eram respeitados e
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temidos por todos na comunidade, principalmente apés os principais lideres politicos
das aldeias. A importancia social dos pajés, era atribuida por Padre Yves d’Evreux,
ao fato dos indigenas acreditarem que eles eram feiticeiros e mantinham uma
comunicagao direta com o diabo. Em outras palavras, Padre Yves dEvreux,
considerava que os pajés possuiam poderes de prever o futuro e de cura, entre
outros, mas o reverendo alegava que esses poderes eram concedidos pelo diabo.
Segundo o capuchinho, eles obtinham essas previsbes comunicando-se com
passaros pretos e metendo a cabega em um buraco para obter as respostas que
precisavam.

Os missionarios descreviam os pajés de maneira pejorativa, usando termos
como "feiticeiros," "embusteiros," "agougueiros" e "mentirosos." Eles alegavam que
0s pajés exploravam a fé do povo com suas praticas, como a previsao de chuvas
com base em conhecimentos naturais ou soprar fumaca de petun sobre os doentes

prometendo cura.

Adivinhavam esses falsos profetas o futuro, nao por espirito
profético, visto ndo ter o Diabo tal poder, e sim por experiéncia de
muito tempo, junto a sutileza de seu espirito, que os faz pressagiar
coisas futuras pelo que vé nos homens e nas coisas (Evreux, 2002,
p. 305).

A visao dos Capuchinhos sobre os pajés também incluia a ideia de que eles
nao possuiam um verdadeiro poder profético, mas faziam previsbes com base em
experiéncia e astucia. Além disso, segundo Viveiros de Castro (2002), os pajés
contribuiam com a transmissao de informacgdes sobre atividades importantes, como

as guerras.

Pajés e Caraibas transmitem, como oraculos, a esse povo 0s
acontecimentos em suas atividades, especialmente as guerras, que
sdo seu assunto principal; as maiores coisas que os ditos Pajés
inquirem ao espirito sdo assuntos da guerra (p. 226).

Conforme o Padre Ives d’Evreux, 0os pajés que se opunham aos Capuchinhos,
ameagavam aqueles que fossem contra seus interesses, com o poder da feitigaria.
Um exemplo desse poder pode ser percebido na historia de Tion, o principal das
aldeias Tabajaras do rio Mearim. Ele foi acometido de fortes febres, apds entrar em
conflito com o pajé local, que se posicionava contra a migragao das aldeias desse rio

para a llha do Maranhao. Tion conseguiu recuperar sua saude com a ajuda dos
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padres, que o advertiram a nao acreditar em "feiticarias". Padre Yves d’Evreux, se
referia ao pajé de Mearim, por ser seu inimigo, como “feiticeiro™ afirmando que ele
vivia nas campinas, tinha em sua residéncia diabos em forma de passaros negros,
que lhe instruiam o que fazer e lhe informavam sobre o que acontecia em outros
lugares. Segundo o padre, esse "feiticeiro" mantinha em sua casa um morcego
chamado "Endura", com quem se instruia diariamente, sendo um interlocutor do
diabo.

Outro exemplo de "feiticaria" apresentado pelo capuchinho Yves d’Evreux
aconteceu com Japiagu, que apos criticar o maior pajé de Tapuitapera, afirmando
que ele nao tinha o poder de fazer o bem e o mal, foi acometido por uma moléstia
que nenhum curandeiro da llha do Maranhao conseguiu curar. No entanto, apos
enviar presentes e pedir o perddo do Grande Pajé de Tapuitapera, ele
miraculosamente ficou curado. Esses eventos reforgavam a crenga na influéncia e
nos poderes dos pajés, tornando-os figuras temidas e respeitadas na comunidade
indigena.

Padre Yves d’ Evreux cita que outro pajé chamado Capitdo, meio-irméo de
um lider chamado lanuara-uaeté, espalhou o boato pela Ilha de que os franceses
planejavam escravizar os Tupinamba, instigando alguns nativos a fugir da ilha. Ele
ameacgava os Capuchinhos, afirmando em diversas aldeias que langaria doengas,
destruiria plantagbes e traria fome e morte sobre eles, como retaliagao.
Posteriormente, Capitao foi denunciado por seu meio-irmao, Cao Grande, e
perseguido para ser preso. Diante da presséo, ele negou as ofensas e ameacgas
anteriores, ofereceu presentes aos padres, pediu perdao e foi perdoado, retornando
a sua aldeia. Os padres deixaram transparecer na dinamica da retdrica que
consideravam Capitdo um difamador, mentiroso e medroso, ja que ele inicialmente
nao assumiu suas palavras, fugiu e, mais tarde, trouxe presentes aos padres e pediu
perdao, demonstrando uma estratégia de sobrevivéncia.

Na llha do Maranhao, a resisténcia ao modelo de educacgao implantada pelos
Capuchinhos tinha como uma de suas figuras proeminentes uma pajé, cujo nome
nao foi citado nos relatos do padre Yves d'Evreux, mas sua influéncia era inegavel.
Inadvertidamente o missionario revelou a presencga e a notoriedade dessa mulher,
que desfrutava de grande popularidade entre os habitantes locais. Ao fazer isso, ele
também deixou transparecer a existéncia de mulheres envolvidas na pratica da

pajelanca, desafiando as convengdes europeias da época que, muitas vezes,
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marginalizavam o papel das mulheres na sociedade. Esta pajé era altamente
respeitada pelos indigenas da regido, especialmente quando se tratava de enfrentar
doencas que eram consideradas incuraveis. Quando todos os outros feiticeiros nao
conseguiam encontrar solugdes, ela era convocada. Durante o periodo de doencga
do padre Yves d'Evreux, muitas pessoas elogiaram essa mulher enigmatica,
descrevendo-a como alguém infalivel na concessao de saude aqueles que a

procuravam.

Havia também na Ilha uma velha feiticeira que se guardava muito em
segredo. Era mui apreciada pelos selvagens e procurada
especialmente nas moléstias incuraveis; quando todos os feiticeiros
ja nao sabiam o que haviam de fazer, ela era convidada e trazida
com seguranga, porém sempre oculta [...]. Enquanto estive doente,
muitas pessoas me falaram desta desgragada criatura com grandes
elogios e estima, como infalivel em dar saude aocs que lhe pediam
(Evreux, 2002, 311-312).

Os Capuchinhos sentiam-se incomodados com o poder e respeito que os
indigenas concediam aos pajés, pois isso representava uma ameacga direta a
consolidagdo do poder dos padres na regido. Assim, os padres buscavam
oportunidades para expressar sua insatisfagao e desacreditar os pajés, retratando-
0s como enganadores.

Portanto, o conhecimento dos pajés foi muitas vezes desvalorizado pelos
Capuchinhos, mas paradoxalmente, esse mesmo conhecimento era considerado a
fonte do poder que esses especialistas detinham nas aldeias. Eles lidavam com a
doenga e exerciam influéncia sobre questdes que envolviam a vida e a morte,
consolidando assim, sua posi¢ao unica e respeitada dentro da cultura Tupinamba.

Contou Claude d’Abbeville que, em certo dia, na aldeia Timboi, recebeu a
noticia da morte do filho do lider da nagdo dos cabelos compridos. Segundo o
mensageiro, o jovem tinha sido levado a um pajé para receber um sopro de cura,
mas infelizmente nao sobreviveu. Nesse momento de luto e dor, o padre aproveitou
para criticar as crengas da pajelanga, argumentando que eram falsas e acusando os
pajés de charlatanismo. Ele discordava da eficacia do sopro do pajé, alegando que,
em vez de curar o0 menino, o havia levado a morte. O religioso argumentou que se o
jovem tivesse sido batizado, como outros indigenas ja haviam feito, sua alma teria
sido salva e talvez ele tivesse recuperado a saude com a ajuda de Deus. Essa

narrativa nos leva a compreender como a pratica da pajelanca abalava os esforgos
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educativos dos padres Capuchinhos, uma vez que muitos nativos confiavam mais
nos pajés do que nos padres. Isso levou os padres a difamar os pajés, rotulando-os
como “diabdlicos”, “falsos”, “mentirosos” e “enganadores”, na esperanca de que a
populagao indigena deixasse de acreditar neles e passasse a confiar nos padres.

Padre Yves d'Evreux demonstra que a militdncia de alguns pajés contra o
projeto colonizador foi bem-sucedida. Ele chegou a imaginar que a missao nao daria
certo. No entanto, com a ajuda de lideres indigenas, conseguiu dialogar, negociar ou
isolar algumas resisténcias e levar a missao adiante.

Essa missdo, conforme descrita pelo padre Yves d'Evreux, expde uma
estratégia de controle e imposicao da fé catdlica sobre as culturas nativas. Sob o
pretexto de catequizar os indigenas, a intencdo declarada era "levar a luz do
Evangelho [as pobres almas cativas do deménio], banir as falsas crengas, expelir os
demadnios, plantar e construir a Igreja de Deus" (Evreux, 2002, p. 68). Esse enfoque
além de demonstrar a imposicao religiosa, nos ajuda perceber a supressao das
opinides tradicionais e a tentativa de submeter a cosmovisao das culturas nativas a
uma visédo eurocéntrica da fé crista.

As estratégias educativas foram se estruturando a partir da compreensao de
que se fazia necessario primeiramente atuar na civilidade do nativo, para depois ou
concomitantemente, debrugar-se sobre a catequese, pois o problema do nativo, aos
olhos dos missionarios, ndo era destruir valores religiosos, ja que os Capuchinhos
acreditavam que eles nao tivessem, mas combater determinados costumes, que os
missionarios assimilavam como incivilizados, como: poligamia, canibalismo,
nudismo, embriaguez e etc.

Na proxima sessdo, adentro no universo dos corpos Tupinamba inseridos no
contexto educativo Capuchinho, descobrindo resisténcias, negociacdes e
preservacgoes identitarias. Esse encontro proporcionou uma reflexdo sobre como os
Tupinamba, ao se inserirem no ambito educativo sob a égide dos Capuchinhos,
resistiram as imposicdes e assimilagdes culturais, negociando espacos de

reconhecimento e valorizagao de sua ancestralidade.
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6 - CORPOS TUPINAMBA E EDUCAQAO CAPUCHINHA: RESISTENCIA,
NEGOCIACAO E PRESERVACAO IDENTITARIA

se quiseres ter no Céu os cabelos compridos e o corpo de mulher
antes do que o de um homem, pede a Tupad que te dé o corpo de
mulher e ressuscitaras mulher (Evreux, 2002, p. 252).

Inicio esta se¢do com a epigrafe atribuida pelo Padre Yves d'Evreux a
Caruatapird, um Tupinamba cuja tradugédo de seu nome ¢é "Cardo Vermelho". Este
lider, proveniente de alguma aldeia da llha do Maranhao, cujo nome permanece
oculto, desempenhou o papel de executor de Tibiras do Maranhao. Foi-lhe confiada
a responsabilidade de pronunciar as ultimas palavras e queimar a escova do
canh&o, que, por sua vez, dividiu ao meio o condenado amarrado a boca da
artilharia.

A frase esclarece que o indigena foi executado devido a sua expressao
corporal e comportamento considerado afeminado pelos franceses. A narrativa
também sugere que o indigena resistiu ao processo de educacgao corporal imposto
pelos Capuchinhos, preservando sua orientacao sexual. O corpo foi castigado por
sua escolha sexual, que ia de encontro a moral cristd. Segundo o Capuchinho Yves
d'Evreux, a sentenga foi anunciada pelos lideres, tanto dos Tupinamba quanto dos
franceses, suscitando duvidas, uma vez que, de acordo com Vainfas (2001), essa
pratica nao era mal vista na cultura Tupinamba.

A crenga de Caruatapird, expressa na epigrafe, de que Tibiras do Maranhéo
alcangaria o céu, esta fundamentada no fato de ele ter sido batizado. Segundo o
relato do padre Yves d'Evreux, a ressurrei¢ao da alma € condicional a educagao do
corpo pelos valores e principios cristdaos. As praticas sacramentais, abrangendo
desde o batismo até a extrema-ungado, desempenharam sua fungédo na santificagao
da alma: o corpo foi sacrificado para salvar a alma. A auséncia do batismo em um
corpo, diminuindo a falta de conformidade ao controle cristdo, resultaria na
destinacao da alma ao inferno, posto que no céu, s6 entrariam as almas civilizadas e
convertidas pela cristandade; as insubordinadas seguiriam para o sofrimento eterno.
O controle dos corpos e pretensamente da alma, pela educagao implementada pelos
Capuchinhos, foi essencial para atingir a “civilidade” e a conversao.

A influéncia dos Capuchinhos na concepgao do corpo remonta a Idade Média,

onde o corpo era visto em constante tensdo com a alma e consigo mesmo. Essa
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visdo foi posteriormente entrelagada pelos principios da Idade Moderna, que
introduziram o entendimento do corpo a partir do dualismo entre corpo e razéao.

No século XVII, conforme Le Goff;, Truong (2006), o corpo passa por
processos civilizatorios e desempenha papéis ativos no "processo civilizador", por
meio do autocontrole da violéncia e pela internalizagdo das emocgdes. Além disso,
surgem novos padroes de "civilidade", abrangendo comportamentos a mesa, boas
maneiras, permissdes ou proibigdes relacionadas a agdes como assoar 0 nariz,
escarrar, vomitar, defecar, urinar, copular e lavar-se, assim como em gestos,
vestimentas e expressdes verbais, entre outros. E provavel que esses padrdes de
"civilidade" e outros, foram transmitidos pelos franceses para os Tupinamba do
Maranhao.

Dentro deste cenario, sera apresentado de que maneira os corpos Tupinamba
resistiram a educacao implementada pelos Capuchinhos, bem como as estratégias
de resisténcia que influenciaram na negociacdo de sua identidade no contexto da

educagao missionaria.

6.1 - Corpos Tupinamba na Educagao Capuchinha

A sociedade indigena [...], € de tradigao oral. Oralidade nao € apenas
a palavra que sai da boca das pessoas. E uma coreografia que faz o
corpo dancar. O corpo é a reverberacdo do som das palavras
(Munduruku, 2013, p. 81).

Nas reflexdes de Daniel Munduruku (2013, p. 81), o corpo nao € apenas um
recipiente fisico, mas a ressonancia viva que ecoa 0s sons e significados contidos
na riqueza da oralidade. Nessa interac&o entre o corpo e a oralidade, desdobram-se
tradicdes, memorias e a vitalidade de uma heranga que transcende o tempo,
transformando a existéncia em celebracdes da identidade indigena.

Ao longo da historia, a apreensdo e compreensao do corpo foram moldadas
por interpretacdes diversas, refletindo os valores de cada época. Entendido como
um meio de comunicac¢ao e interagdo com o mundo, o corpo desempenha uma
funcdo na educagao dos seres humanos, garantindo sua relagdo com a linguagem,
cultura e construgdo da identidade ao longo do tempo. Em diferentes eras, tradigcdes
impuseram proibi¢des e interdicbes ao corpo, envolvendo-o em misterio, raramente

exposto em espacos publicos e frequentemente mantido em siléncio. A perspectiva
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cristd ao longo do tempo consolidou a associagdo do corpo ao pecado, impondo
proibi¢des. A visao judaico-crista original percebe o ser humano na interligagéao entre
corpo e alma (entidade material finita e entidade imaterial eterna), resultando na
desvalorizagédo e no silenciamento do corpo. E essencial reconhecer que o corpo
esta em constante movimento, passando por mudancgas fisicas, funcionais e
imaginarias, especificas para cada sociedade, conforme expressa Le Goff; Truong
(2006, p. 10).

0 corpo tem uma historia, além de ser natureza é também cultural,
expressando os modos de se vestir, de morrer, de se alimentar, de
trabalhar, de morar, de habitar sua carne, de desejar, de sonhar, de
rir ou de chorar. A concepgao do corpo, seu lugar na sociedade, sua
presenca no imaginario e na realidade, na vida cotidiana e nos
momentos excepcionais sofreram modificagbes em todas as
sociedades historicas.

Os mesmos autores exprimem que num extremo desse espectro medieval, o
corpo era relegado a uma posigcao de desvalorizagcédo, condenagao e humilhagao na
cristandade, onde a busca pela salvagdo muitas vezes implicava peniténcias
corporais. O cristianismo, por um lado, persiste em reprimir o corpo, adotando a
expressao do papa Gregorio, o Grande, que o considerava "a abominavel roupa da
alma" (Le Goff; Truong, 2006, p. 35).

Entretanto, por outro lado, o corpo de Cristo € glorificado pela representacao
de padecente, e sacramentado pela Igreja como mistico. Sdo Paulo contribui para
essa dualidade ao afirmar que o corpo € o "santuario do Espirito Santo que habita
em voceés, que lhes foi dado por Deus" (BIBLIA. 1 Corintios, 6:19). O corpo passa a
ser um tabernaculo onde habita o Espirito Santo de Deus, que pode ser recebido
atraveés da hostia consagrada. Assim, a eucaristia, ritual central da liturgia catélica, €
o0 momento de consagracao do corpo de Cristo (que habita a matéria, ou seja, a
hostia consagrada) e do pecador que ira recebé-lo. O corpo e o sangue de Cristo, o
pao e vinho, enquanto comunhdo é concebido como refeigdo, destacando o que
pode ser descrito como um "canibalismo civilizado" entre os fieis. A fé crista vincula-
se na concepcao do corpo que, carregando o fardo do pecado original, poderia pela
mortificagdo tornar-se a casa do Altissimo, pois Cristo ndo renegou a matéria, pois

Se encarnou para redimir os pecados humanos.
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Segundo Le Goff; Truong (2006), na reflexdo sobre as relagbes entre corpo e
espiritualidade, destacam-se as eloquentes louvagdes de S&o Francisco, o fundador
da familia franciscana, ao 'irmao corpo' e os prudentes conselhos de Hubert de
Romans aos irmaos da citada ordem religiosa, anunciando uma visao que valoriza o
corpo enquanto instrumento essencial para fins espirituais, mas enfatizando a
necessidade de escolher caminhos que ndo se restrinjam exclusivamente ao
sofrimento e a paciéncia.

No Maranhao do século XVII, os Capuchinhos depararam-se com indigenas
imigrantes que chegaram a regido em menos de uma década, com culturas em
processo de etnogénese. Apesar de pertencerem a aldeias distintas, esses povos
ainda mantinham elementos culturais comuns, tais como: religiao, lingua e alguns
habitos e costumes. Esses povos expressavam suas identidades corporais de
maneiras especificas, como andar de cabecga baixa, gesticular, sepultar os mortos
com rituais parecidos, dentre outros. Essas praticas nativas entravam em conflito
com as tentativas dos padres de controlar os corpos, ocorrendo resisténcias de
ambos os lados, como por exemplo: as tentativas de manutencdo das praticas
funebres pelas mulheres Tupinamba, e a imposicdo dos padres para eliminar estes
costumes considerado anticristao (Evreux, 2002).

O padre Yves d'Evreux menciona trés narrativas que destacam as
resisténcias, especialmente por parte das mulheres Tupinamba, na preservagao do
sepultamento de seus parentes, de acordo com as tradigdes locais.

Na primeira historia, um idoso foi sepultado as proximidades da moradia dos
Capuchinhos. De acordo com o sacerdote, as mulheres idosas, com seus
incessantes lamentos, tornaram seus dias e noites praticamente insuportaveis. Em
busca de serenidade, ele ordenou a dois jovens franceses que se ocultassem atras
de uma moita, a uma curta distancia da sepultura, no caminho habitual percorrido
pelas indigenas. Adicionalmente, deu instrugdes a dois de seus escravos para se
esconderem, comunicando-lhes suas respectivas tarefas. A noite, todos assumiram
suas posigdes. E apdés um quarto de hora, quando as ancids chegaram e
comegaram a lamentar junto a cova, os franceses, imitando Jerupari, prontamente
responderam. Cheias de terror, as senhoras fugiram precipitadamente, deparando-
se com mais dois "Jeruparis" ao longo do caminho. Superando obstaculos como
espinheiros e moitas, retornaram a residéncia mais apavoradas do que vivas.

Aturdidas, ordenaram o fechamento das portas para evitar a entrada da suposta
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entidade maligna. O Padre Evreux, as proximidades, apreciou a comédia, finalmente
desfrutando da tranquilidade desejada, pois as mulheres ndo retornaram mais
(Evreux, 2002).

Na segunda narrativa, descreve-se a historia de um indigena que faleceu e foi
sepultado a beira da estrada, proxima ao Forte de S&o Luis. Apesar de ter sido
batizado antes de sua morte, o Padre Yves ficou surpreso ao descobrir que ele foi
enterrado ali seguindo rituais nativos. O padre, irritado, protestou, mas nao
conseguiu identificar o responsavel. Contudo, ao passar pelo local, deparou-se com
a esposa do falecido, que retornou da roga e ficou sentada sobre a sepultura,
chorando intensamente e espalhando algumas espigas de milho. Ao questiona-la
sobre suas agdes, ela explicou que estava perguntando ao marido se ele ja havia
partido, pois temia que tivessem amarrado seus bragos e pernas com muita firmeza
durante o sepultamento, e ele ndo tivesse conseguido cortar, ja que havia levado
consigo apenas 0 machado e a foice. A mulher trazia o milho para o morto poder se
alimentar antes de partir, caso ja ndo houvesse mais provisbes. O Padre Yves
d'Evreux fez retirar-se, provando, conforme pdde, sua ignorancia e superstico
(Evreux, 2002).

A terceira narrativa aborda a historia de um bebé de aproximadamente dois
anos que sucumbiu a diarreia duas horas apos o batismo. O Padre Yves, juntamente
com o senhor de Pézieux e outros franceses, envolveram o corpo em um lengol de
algodao. Ao chegarem, depararam-se com 0 corpo cercado por numerosas anciaes,
que realizaram uma comogao de prantos e gritos. As ancias carregavam consigo
migangas, pequenos graos de vidro, dados pelos franceses, e muitos buzios, usados
em seus aderecos, para grandes festividades. Apesar dos esforgos, o religioso nao
conseguiu persuadir as senhoras a retirarem tais ornamentos do corpo do falecido.
Mesmo assim, os franceses conduziram o corpo em uma prancha, realizando um
funeral a maneira europeia, conduzindo-o a capela do Forte de Sao Luis.

As ancias seguiam de perto, recusando-se entrar na capela. Comegaram a
entoar um canto tdo alto e intenso que os franceses dentro da igreja mal
conseguiam compreender. Os franceses impuseram o siléncio e, finalmente, o corpo
foi sepultado no cemitério proximo a capela. As ancias se misturaram entre os
franceses, trazendo fogo, agua e farinha para colocar ao lado do menino, para que
ele pudesse se servir durante sua jornada espiritual. O Padre Yves d'Evreux,

desaprovando a atitude das indigenas, tentou que os itens fossem descartados a
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vista deles, fazendo-os perceber a extravagancia de suas agdes por meio do
intérprete. Abatidas, as ancias retornaram as suas casas, onde continuaram a
lamentar separadamente (Evreux, 2002).

Os Capuchinhos buscavam introduzir no Maranhao um modelo de sociedade
patriarcal e monogamico fundamentado no casamento, no qual a mulher deveria ser
submissa a figura masculina, isto €, ao pai e esposo. Este modelo visava combater a
poligamia e suposta "liberdade" sexual dos indigenas. Para atingir tal objetivo, os
sonhos passaram a ser vigiados e os corpos controlados. Os homens foram
instruidos a abster-se do consumo excessivo de alcool, visto que a embriaguez era
considerada a porta para pensamentos e acoes pecaminosas.

Na ldade Meédia, a repressao a embriaguez, de acordo com Le Goff e Truong
(2006), era frequentemente vinculada aos pecados da carne, incluindo o prazer da
"boa carne" e do sexo, resultando em censura por parte da Igreja Catodlica. O
dominio do corpo era acompanhado pela hegemonia sobre outros aspectos como os
sonhos, o0 pensamento, o controle do 6cio e o tempo ocupado por atividades, entre
outros. Nesse contexto, a Igreja Catdlica se apropriava das praticas corporais e de
diversos dominios da vida social e privada que envolviam o corpo, abrangendo
areas como arte culinaria, beleza, gestos, amor, nudez, dentre outras.

Visando exercer o controle sobre os corpos dos nativos, os Capuchinhos
direcionaram seus esforgos para codifica-lo, regulamenta-lo e arregimenta-lo: a
cristandade instituida assume uma missao salvacionista de "civilizar o corpo" por
meio da imposi¢gdo de boas maneiras e normas comportamentais (Le Goff; Truong,
2006, p. 93).

A imposicédo de limites aos corpos por meio da educacgao é destacada por
Durkheim (2011). Ele argumenta que as qualidades morais s6 podem ser instigadas
por acdes externas, envolvendo privagbes e restricbes aos movimentos naturais
individuais.

Os Capuchinhos, ao educarem os corpos nativos, empreenderam um
processo de controle e disciplina. Fundamentado em uma perspectiva eurocéntrica,
esse processo considerava o corpo enquanto um objeto suscetivel a configuracdes e
controles.

A visao dos colonizadores franceses sobre os corpos colonizados foi
permeada pela crenga na inferioridade destes. Rotulavam os corpos colonizados

como “sujos”, “barbaros”, “selvagens” e “depravados”, justificando assim a
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necessidade de educa-los para se tornarem civilizados e convertidos. Assim, a
educagado do corpo se manifestou por meio de diversas praticas. Uma delas
consistiu na imposi¢ao de vestuario, sob a premissa de que os colonizados deveriam
aprender a vestir-se de modo a ocultar um corpo considerado pecaminoso. Outra
forma foi o controle do tempo demarcado pelo toque dos sinos e a aplicagdo de
praticas disciplinares fundamentada na crenga de que os colonizados eram
selvagens e necessitavam aprender a se comportar de maneira civilizada. Tal
imposicdo envolvia a educacédo sobre as praticas de guerra, antropofagismo,
poligamia etc. O impacto da educagdo do corpo nas aldeias maranhenses,
demonstra uma estrutura de poder articulada, que ampliou a violéncia colonial fisica,
simbdlica e cultural.

O pensamento de Michel Foucault (1926-1984), especialmente em sua obra
“Microfisica do Poder” de 1979, aborda a incorporagéo do corpo em uma "microfisica
dos poderes", destacando as relagdes que realizam uma apreensao imediata do
corpo humano. O autor desvela como as relagbes de poder em torno do corpo “o
investem, o marcam, o dirigem” e, por vezes, o submetem a formas de suplicio,
enquanto impdem obrigagcdes cerimoniais e exigem sinais especificos. Ele ainda
expde como o poder se manifesta diretamente sobre o corpo, especialmente nas
dinamicas coloniais, onde as estruturas de poder atuam como agentes que realgam
e controlam os corpos dos sujeitos colonizados (Foucault, 1979; 1983, p. 28).

O pensamento foucaultiano indica uma técnica centrada no corpo que gera
efeitos individualizantes e manipuladores. Foucault (1999, p. 297), ressalta como o
corpo se torna o foco de forgas que precisam ser tornadas "uteis e doceis”
simultaneamente. Nesse contexto, o corpo ndo € apenas um local de resisténcia,
mas também um alvo de estratégias que buscam molda-lo de acordo com as
necessidades do poder dominante. A nogao de tornar os corpos “uteis e doceis”
confirma a natureza da relagéo entre poder e corpo, em que a conformidade se torna
uma caracteristica desejavel.

A relagdo entre poder e verdade também é explorada por Foucault,
transparecendo como os discursos de verdades e direitos muitas vezes sao
moldados pelo interesse individual. Veiga-Neto (2003, p. 73), destaca que esses
discursos nao estao concentrados em uma soO instancia, mas “estao distribuidas
difusamente por todo tecido social". Segundo Viveiros de Castro (2002), os

aruaques da aldeia Yawalapiti, do Alto Xingu, Mato Grosso, compreendem que as
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relagdes de poder ultrapassam a existéncia material, pois para eles, o corpo humano
esta associado a processos intencionais e periddicos de fabricagdo. Segundo essa
perspectiva, a natureza humana nao € apenas uma condi¢dao dada, mas um produto
em constante construgao, imaginado em todos os sentidos pela sociedade que o
cerca. A fabricagdo do corpo patenteia-se como um episédio peculiar da
metamorfose, desvelando que, até mesmo na 'criagado' primordial, a transformacao e

inerente a concepgao da existéncia.

corpo humano necessita ser submetido a processos intencionais e
periddicos de fabricagdo [...] a natureza humana € literalmente
fabricada ou configurada pela cultura. O corpo é imaginado, em
todos os sentidos possiveis da palavra, pela sociedade [..] a
fabricacdo € um caso particular da metamorfose, visto que mesmo a
‘criacdo’ primordial e uma transformacao (Viveiros de Castro, 2002,
p. 71-72).

No entendimento do autor, a cosmovisao destes indigenas exterioriza-se por
meio de um sistema de trés termos: a fabricagcao do corpo, a exibicdo do corpo e a
metamorfose. Embora esses processos possam estar associados a triade conceitual
de natureza, cultura e sobre natureza, eles mantém sua caracteristica dinamica. Em
vez de simplesmente demarcarem fronteiras entre esses dominios cosmologicos,
esses processos estabelecem conexdes e comunicagbes entre essa ftriade
conceitual. No contexto da "sobre natureza", verifica-se que os seres nao humanos
possuem subjetividades e agéncias que transcendem a concepgdo ocidental
tradicional, na qual s&o vistos como simples recursos naturais ou objetos. Ou seja,
nas cosmologias indigenas, a relagdo entre humanos e ndo humanos vai aléem da
visdo de objetos, considerando os nao humanos como sujeitos com suas proprias
formas de compreender e se relacionar com o mundo. Seguindo esta concepgao,
Jecupé (1998, p. 61), afirma que “homens, arvores, serras, rios € mares sao um
corpo, com acgdes interdependentes”. Segundo o mesmo autor, esse conceito so
pode ser compreendido através do coragdo, ou seja, da natureza interna de cada
ser”.

Os Tupinamba, de modo especifico, aprimoraram a sabedoria da alma,
conhecida como o corpo-som do Ser, que foi desenvolvido por seus antepassados,
os Tubuguacu. A partir desse conhecimento sagrado, desenvolveram técnicas

refinadas para "ajustar o corpo fisico ao espirito". Nessa concepgdo, o espirito €
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compreendido como uma "musica, uma fala sagrada" que se manifesta no corpo,
percebido como uma flauta, ou seja, o "veiculo por onde flui o canto", cuja residéncia
€ o coragao (Jecupe, 1998, p. 24).

A fabricagcdo do corpo emerge nesse sistema, sugerindo que a natureza
humana ndo é uma entidade estatica, mas um produto elaborado intencional e
periodicamente pela cultura. Essa ideia desafia concepgdes convencionais sobre a
fixidez da identidade e aponta para a fluidez constante do ser.

A exibigdo do corpo entra em cena como uma expressao visivel desse
processo de fabricagdo. A decoragdo cotidiana do corpo, em contraste com os
ornamentos cerimoniais, transcende a estética. Esses ornamentos cerimoniais,
frequentemente representando espiritos ameacadores, propagam um aspecto da
cosmovisdo, indicando que o perigo nao reside apenas na ameaga exterior, mas
potencialmente na metamorfose dos humanos em seres ndao humanos. Aqui, a
exibicao do corpo torna-se um meio de negociar e confrontar essa ameaca
constante.

Dessa forma, o corpo humano € continuamente fabricado e metamorfoseado
em jogo de relagdes de poder, manifestando-se dentro de sua prépria cultura, com
seus pares e a natureza circundante, e no relacionamento com culturas diferentes.
Essa constante dindmica envolve uma tentativa constante de controle dos corpos e
negociagao dentro do processo de mudanga, seja por parte de um grupo cultural
especifico ou da propria natureza, que buscam influenciar o corpo humano de
acordo com suas necessidades e valores.

Essa nocdo demonstra o processo de adaptacdo humana ao seu habitat
natural ou sociocultural, onde os individuos buscam adequacgdes as regras de suas
sociedades ou negociam com culturais invasoras. Nesse contexto, a capacidade de
adaptagdo nédo € uma resposta passiva, mas frequentemente envolve negociagao
ativa e resisténcia diante das forgas que buscam delinear e controlar o corpo
humano. Portanto, as relagdes entre corpo, poder, cultura e natureza sao
constantemente negociadas, gerando um continuo processo de transformacéo.

No proximo topico sera analisado como os corpos Tupinamba preservaram

sua identidade cultural em meio a influéncia educativa dos Capuchinhos.
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6.2 — Etnogénese: Educacéo Capuchinha e preservacgao identitaria dos Tupinamba

Depois de havermos adorado e beijado a cruz, comegou dito
comissario a cantar o Te Deum laudamus, repetido em coro pelos
padres; assim cantando fomos conduzidos até a igreja de nosso
convento. Levavamos a cruz erguida, como nhas procissdes; la
encontramos grande numero de pessoas gradas que vinham
testemunhar sua satisfacdo pela nossa feliz missdo e ver esses
pobres selvagens enfeitados com suas mais belas penas e com seus
maracas nas maos; mas satisfeitos ainda se mostravam, porém, por
nao ignorarem que esses selvagens vinham para se transformar em
homens novos e vestir a veste nupcial, isto &, vinham adquirir a
inocéncia dos filhos de Deus através do santo batismo (Abbeville,
2008, p. 365).

O trecho faz parte das anotacoes registradas pelo padre Claude d’Abbeville
apos seu retorno a Franga. Naquela ocasido, ele levou consigo sete indigenas,
sendo seis embaixadores escolhidos no Carbets ou Casa-grande (0os espacos das
reunides publicas), pelo Conselho dos ancidos; e um escravo Tapuia, de mais ou
menos doze anos de idade, denominado Piravava, que devido a sua condigdo de
cativo dos Tupinamba, n&o foi incluido entre os embaixadores, mas foi libertado em
solo Francés e batizado, recebendo o nome Luis Francisco. Os seis embaixadores
eram representantes das principais aldeias do norte do Brasil e viajaram até Paris
para jurar lealdade ao rei e serem batizados solenemente (Abbeville, 2008; Evreux,
2002).

O evento descrito no excerto ocorreu em 12 de abril de 1613, uma sexta-feira,
quando os embaixadores foram conduzidos a igreja do convento dos Capuchinhos
de Paris para serem apresentados aos catdlicos parisienses, como corpos
“selvagens” em processo de educacgao, estando aptos a se metamorfosearem em
“novos” seres humanos e receberem a pureza caracteristica dos filhos de Deus por
meio do sagrado batismo, assumindo assim a vestimenta nupcial espiritual. Eram
corpos colonizados pelos invasores, levados a Paris para serem apresentados ao rei
Luis Xlll, como resultado positivo do projeto educativo dos Capuchinhos no
Maranhao.

Dos seis embaixadores, trés morreram em Paris, capital francesa, e foram

representados na gravura?® (Figura 7) como corpos “incivilizados”, por ndo terem

29 As gravuras originais dos embaixadores indigenas que visitaram Paris (Figuras 7 e 8) estdo
presentes exclusivamente na primeira edi¢do da Literatura de Viagem do Padre Claude d'Abbeville,
langada em francés em 1614.
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cumprido o processo de instrugao religiosa, participado do batismo solene e
demonstrado publicamente a sua “civilidade” e conversao.

O primeiro a falecer foi o Tabajara Caripira, que antes de ser feito prisioneiro
pelos Tupinamba da aldeia Eussauap, pertencia a aldeia Rairi. Ele conviveu dezoito
anos com os Tupinamba e destacou-se como guerreiro. Na imagem de Francisco
Caripira, as cicatrizes alinhadas em suas coxas remetem a tradicao Tupinamba,
onde cada marca representava ritualisticamente um inimigo derrotado. Antes de
morrer, vitimado por um “resfriado acompanhado de muita febre e de inflamacéo dos
pulmdes”, ele foi batizado sem solenidades com o nome Frangois (Francisco)
(Abbeville, 2008, p. 363).

Chamou minha atengao o fato de a representacao idealizada desse indigena
exibir uma expressao corporal afeminada, destacada pela mao na cintura, de forma
semelhante a idealizagdo na imagem de Tibiras do Maranh&do. Suponho que isso
ocorreu porque esse embaixador em particular, ao contrario dos demais
considerados Tupinamba, era ex-prisioneiro pertencente a etnia Tabajara, conforme
registros dos Capuchinhos. Uma observagao na gravura, € que Caripira e retratado
apenas com arco e remo; enquanto os outros dois, apresentam arco e flecha. Isso
pode indicar que os guerreiros Tupinamba eram considerados mais habilidosos,
devido dedicarem-se mais as atividades militares que 0s guerreiros ex-escravos, que
dividiam seu tempo entre treinos bélicos e outras fungdes, como por exemplo, de
remadores.

O segundo a falecer foi o Tupinamba Patua ou Patova que foi batizado pelo
nome de Tiago. Ele era filho de Avatipird, um dos principais da llha do Maranhao e
tinha entre 15 a 16 anos de idade. A causa da sua morte foi uma febre que durou
oito dias.

E o terceiro a morrer foi o Tupinamba Maném, pertencente as nagbes dos
“cabelos-compridos”, residentes as margens do Rio Para. Ele nasceu na aldeia
Renari e tinha entre 20 a 22 anos de idade. Foi acometido por doenca idéntica a dos
seus parentes, com um agravante a mais, que foi uma paralisia que lhe impedia até

de levantar as méaos. No leito de morte foi batizado pelo nome de Anthoine (Antonio).
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Figura 7 — Os trés Tupinamba que morreram em Paris, antes do batismo solene

Fonte: Abbeville (1614, p. 347, 355 e 358)

Conforme o tedlogo Claude d'Abbeville, os nativos falecidos eram corpos
guerreiros, que ao partir, transformaram-se em soldados da milicia celeste. Por outro
lado, os demais embaixadores indigenas, representados na figura (8), concluiram
seu processo de instrugédo catequética e foram batizados solenemente na igreja do
Convento dos padres Capuchinhos, em Paris. Eles foram desenhados com corpos
cobertos por “vestes de tafeta branco, abertas e enfeitadas com botdes de seda, de
cima até embaixo na frente, e de cima até a cintura atras, para com maior facilidade
lhe serem aplicados os santos oleos”. Cada um dos indigenas carrega uma Flor de
Lis na mao direita, substituindo arcos, flechas ou remo, como visto na gravura dos
indigenas falecidos. A Flor de Lis simboliza pureza e renovagao espiritual, sendo
associada a realeza francesa como icone de poder, soberania, lealdade e honra
(Abbeville, 2008, p. 377).

Os Tupinamba batizados solenemente foram: ltapucu, com idade entre 30 a
38 anos, era o mais velho entre os embaixadores. Era filho de Uara-uagu, principal
das aldeias de Caieté, préximo ao Rio Para, que apds o batismo, passou a se
chamar Luis Maria; Uauruajo, com cerca de 20 anos de idade, era filho de Uirau
Pinobui, da aldeia Mocuru, o qual recebeu o nome de Luis Henrique no batismo; e
por fim, Japuai, também com cerca de 20 anos, filho de Tangara, principal de uma
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aldeia da llha do Maranh&o, que se tornou Luis de Sao Joao, apods seu batizado. O
nome "Luis" dado a todos foi uma homenagem ao rei da Franga, Luis XllI, que foi o
convidado de honra e estava presente na cerimdnia batismal.

Figura 8 — Os trés Tupinamba batizados solenemente em Paris

Fonte: Abbeville (1614, p. 361, 363 e 364)

Segundo o padre Claude d'Abbeville, os indigenas falecidos eram distintos em
suas caracteristicas: Caripira € mencionado como alguém cujo corpo exibe cicatrizes
que contam sua historia por meio de figuras “estranhas”, sugerindo que as marcas
fisicas carregam uma narrativa que transcende a vida terrena, sendo uma espécie
de passaporte para a vida apés a morte na concepg¢ao do Tupinamba. Patua se
destaca por ter um corpo bem formado, associando a beleza fisica a inteligéncia e
“docilidade”. Maném é caracterizado por sua amabilidade, génio facil e paciéncia,
atribuindo caracteristicas de personalidade ao corpo, mas que na visdo cristd sao
virtudes indispensaveis para a alma conquistar a vida eterna. Segundo Abbeville
(2008), os missionarios influenciavam os Tupinamba a lamentar seu passado e a
aderir aos ensinamentos catodlicos, a fim de evitar o peso nas suas almas. O autor,
expressava o0 anseio de "resgatar essas almas necessitadas", enfatizando que
apenas aqueles que fossem batizados e seguissem as leis prescritas pela religiao
cristad poderiam alcangar o céu (Abbeville, 2008, p. 108).

Quanto aos sobreviventes, ltapucu é reconhecido como um guerreiro de muita
fé, conectando as proezas fisicas do corpo a espiritualidade. Uauruajé se destaca



181

por sua alegria, inteligéncia e uma pele mais clara em comparagao com 0s outros
embaixadores, comprovando a diversidade fisica entre os sobreviventes. Japuai
possui uma pele mais escura, além de um temperamento “décil” e devocao
particular, ressaltando novamente a diversidade fisica e a ligacdo entre
caracteristicas corporais e tragos de personalidade.

As descricoes dos embaixadores indicam o lugar e a importancia do corpo,
enquanto tabernaculo da alma. A relagdo entre corpo e alma, matéria e espirito, é
representada através de elementos como cicatrizes, forma fisica, temperamento e
caracteristicas especificas de cada individuo. O corpo vai aléem da manifestagédo
fisica, assumindo o papel de receptaculo da alma. Ele carrega consigo
caracteristicas que contam historias individuais e estdo ligadas a aspectos
espirituais e de personalidade.

A referéncia que os Capuchinhos faziam sobre a jornada da alma em diregao
ao paraiso apos se desprender do corpo, especialmente no contexto do batismo,
apresenta uma perspectiva colonizadora no ambito espiritual e transcendental do
nativo, pois, € perceptivel nos relatos destes religiosos, que os Tupinamba também
compartiihavam uma visao transcendental da alma, embora em um contexto
diferente. Para eles, a transcendéncia nao estava ligada ao batismo, mas sim a
busca por grandeza como guerreiros. A conquista na guerra era o epicentro para
essa visdo, testemunhada pelos corpos cicatrizados que testemunhavam vitorias,
bem como pelos corpos dos guerreiros aprisionados, que eram ritualisticamente
consumidos. Assim, a transcendéncia da alma entre os Tupinamba estava
associada as realizagbes na guerra, propalando uma perspectiva cultural sobre o
papel do corpo e da alma na busca por grandeza e significado. A guerra, portanto,
seria um ritual religioso e os bem-sucedidos “comungariam” os corpos aprisionados
e transcenderiam para o outro plano, demarcado pela imortalidade da alma. Para os
consumidos como matéria prima ritualistica, seria uma honrar servir como alimento e
nao fugir como covarde, ou ter seus corpos jogados ao relento para serem
devorados por passaros e outros animais.

De acordo com o padre Claude d’Abbeville (2008), antes de receber o
batismo, Caripira teve uma visao perturbadora: um grupo de passaros enormes e
negros, assemelhados a corvos, que incessantemente o picavam, como se o
considerassem uma carnigca. Essa experiéncia gerava inumeras apreensdes

enquanto ele repousava. Ele expressava repetidos gestos aos padres, solicitando
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que derramassem agua benta no local onde enxergava o0s passaros,
proporcionando-lhe consideravel alivio. Nesse instante, ele testemunhava a aparigao
de uma figura materna benevolente, semelhante a uma rainha, de beleza
extraordinaria, vindo em seu auxilio e defendendo-o contra os ataques dos
passaros. Apos o batismo, Caripira testemunhou a presenga de um belissimo
passaro branco que se aproximou dele, assegurando-lhe que seria considerado filho
de Deus. Em seguida, surgiu um passaro completamente azul que o acariciou com o
bico e as asas, como se tentasse conduzi-lo para o Céu. O moribundo posicionou-se
em um canto do leito, clamando por agua benta com as maos. Nesse momento, sua
agitacdo cessou, e ele revelou que varios meninos negros haviam aparecido,
ameacando-o com facas. No entanto, uma mulher piedosa, interveio em seu auxilio,
expulsando os agressores.

Patua compartilhou uma visao similar, afirmando ter presenciado muitos
indiozinhos ameacgando agredi-lo caso, persistisse em buscar o batismo (Abbeville,
2008).

No leito de morte, confirmava-se o0 processo de colonizagao
permanentemente inacabado®’, e as resisténcias dos nativos: os corpos abatidos,
fragilizados pela doengca como “punicao” pela sua vida anticrista, dao lugar a
expectativa de salvar a alma apo6s o batismo: o corpo na visao crista, deveria ser
sacrificado para salvar a alma. A alma torna-se a continuidade da vida, e o corpo
apenas um meio para a alma ser redimida ou n&o, apos a passagem terrena. Assim,
os corpos moribundos esforgcam-se em resistir a colonizagao, sendo visitado por
passaros negros e indiozinhos que os forgavam a permanecerem realizando a
etnogénese.

As visdes de Caripira, desde a intimidade de uma figura materna benevolente,
como a virgem Maria, até a presenga de passaros negros, brancos e azuis,
sinalizavam a fusao de elementos cristdos com a cosmologia indigena. A resisténcia
a conversao se manifestou em visbes ameacgadoras, como no caso de Patua, que
resultou na hostilidade de indios contrarios ao batismo. As visbes compartilhadas

por Caripira e Patua demonstram a resisténcia de alguns nativos em aceitar a

3 Digo desta maneira, porque tanto o processo colonizador do passado, quanto a colonialidade no
presente, nunca foi ou sera finalizado, pois diariamente os seres humanos recebem cargas
ideoldgicas para se conter as resisténcias. Isto ocorre em todas as instituicbes sociais, inclusive na
igreja, familia, escola etc.
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influéncia cristd, denunciando conflitos internos entre tradigbes antigas e novas
interpretacoes religiosas.

O poder do relato de Caripira transcendeu o individuo e alcangou uma
dimensao social. Apés sua morte, membros de sua nagdo, antes inimigos dos
maranhenses, buscaram instrugdo e batismo, testemunhando a influéncia cultural
dessa experiéncia (Abbeville, 2008).

Atraves das visoes de Caripira, impregnadas de elementos cristdos, percebe-
se uma clara cristianizagc&o da realidade indigena. Contudo, essa influéncia ndo é
unidirecional, visto que os indigenas incorporaram elementos cristaos,
reinterpretando-os, atribuindo-lhes nogbes originais. As experiéncias alucinatorias
vivenciadas por eles conferiram uma concretude a idolatria, manifestando a
indianizagado do sobrenatural cristdo nas aldeias. A internalizagao individual dessas
experiéncias sobrenaturais confirma a colonizagdo do imaginario cristdo. Esse
processo revelou que, nas aldeias, o sagrado e o sobrenatural dos invasores
enraizaram-se nas culturas indigenas, influenciando na construgdo do corpo e da
alma do nativo (Gruzinski, 2003).

No contexto da colonizagao, as visdes, alucinagées ou sonhos de Caripira no
leito de morte, destacam-se como um reflexo das correspondéncias entre a
instrugao religiosa cristd dos Capuchinhos e os saberes ancestrais dos nativos. As
experiéncias geraram apreensdes, e Caripira buscou ruptura por meio da agua
benta.

Caso Caripira e Patua nao tivessem passado pelo catecumenato cristao, suas
percepcdes do além-vida poderiam ter sido desenhadas de maneiras diferentes, em
vez de serem influenciadas por elementos catdlicos. Eles poderiam ter
experimentado um cenario mais alinhado com suas proprias tradi¢gdes culturais.

Imaginemos um cenario em que, em lugar de simbolos cristdos, ao redor de
seus corpos fossem oferecidos alimentos e instrumentos de trabalho, caca e bélicos,
representando as necessidades e atividades essenciais para realizar a passagem
para 0 plano espiritual. Uma fogueira acesa ao lado de suas covas poderia
simbolizar a chama que a guiaria em sua jornada pos-morte as montanhas Além dos
Andes, incorporando elementos da natureza que eram fundamentais em suas vidas.
Talvez suas visdes incluissem a presenca de ancestrais falecidos, com mulheres de
sua aldeia chorando em torno de suas sepulturas, e perguntando se ja haviam

partido, refletindo a preocupagdo com a jornada espiritual. Esse cenario, entao, seria
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um reflexo mais auténtico da pratica de sepultamento em sua cultura. E provavel
que suas experiéncias visionarias refletissem os rituais funerarios caracteristicos de
sua propria cultura, conforme detalhado pelo padre Yves d'Evreux, ao descrever

como essa pratica se desenrolava entre os Tupinamba do Maranhao:

acomodando ao redor [do corpo sem vida] a farinha, a agua, a carne,
o peixe, e ao lado de sua méo direita, a fim de poder pegar em tudo
facilmente; do outro lado arrumam os machados, as foices, os arcos
e as flechas. Ao lado dele fazem um buraco, onde acendem fogo
com lenha bem seca a fim de ndo se apagar, e despedindo-se dele o
incumbem de dar muitas lembrangas a seus pais, avos e amigos,
que dangcam alem das montanhas dos Andes, para onde julgam vao
todos depois de mortos. Uns dao-lhe presentes para levarem a seus
amigos, outros Ihe recomendam muito animo no decorrer da viagem,
advertindo-o para varias coisas: primeiro, que nao deixe o fogo
apagar-se; segundo, que ndo passe pela terra dos inimigos; terceiro,
gue nunca se esqueca de seus machados e foices quando dormir em
qualquer lugar. Cobrem-no depois pouco a pouco com terra, e ficam
ainda algum tempo junto a cova, chorando-o muito, dizendo-lhe
adeus. De vez em quando ai voltam as mulheres, ora de dia ora de
noite, choram muito e perguntam a sepultura se ele ja partiu (Evreux,
2007, p. 132-133).

Gruzinski (2003), fornece uma perspectiva que ajuda conectar as visdes de
Caripira com rituais xamanticos. A iniciagdo xamanica, ou seja, a formagao do pajeé,
descrita por momentos como a iminéncia da morte e a revelagao de segredos
sobrenaturais, destaca a autonomia dessas experiéncias em relagdo ao controle
eclesiastico. Essas visbes, que ocorrem a margem da morte, indicam uma conexao
entre o sobrenatural indigena e o imaginario cristao.

A luz das reflexdes de MacRae (1992), o xamanismo, igualmente identificado
como pajelanga, emerge como a instituigao religiosa mais relevante que o caboclo
da Amazobnia preservou da heranga cultural indigena. A despeito da adogdo de
preces cristds, que inserem os santos catolicos na categoria de espiritos familiares,
ao lado das entidades sobrenaturais da agua ou da floresta, o xamanismo se
mantém como um dos legados culturais indigenas menos sujeitos a transformacgoes.

Conforme analises do autor, as habilidades dos pajés eram adquiridas por, no
minimo, trés meios: inclinacao pessoal, influéncia de agentes sobrenaturais, ou, em
alguns beneficios, por herangca. No que tange as situagdes rituais de iniciagao na
pajelanga, o autor em questdo, apresenta variagbes, que podem envolver uma
aventura subita de um ancestral ou de um espirito animal, ou uma manifestacao de

algum tipo de crise psicossomatica. Dessa forma, torna-se possivel compreender
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que as visbes dos embaixadores no leito de morte poderiam constituir um ritual de
iniciagdo xamanica, desvelando a etnogénese dessas praticas culturais na
Amazonia. E a aparicao mariana nas visdes dos nativos a beira da morte, comecara
a modificar o modelo xamanico, demonstrando a assimilagdo a cosmovisao crista,
onde o padre torna-se o “Grande Pajé”.

No relato do xama Davi Kopenawa (2015), pertencente a cultura yanomami,
somos transportados para o cerne de sua jornada xaméanica. O chamado ao
xamanismo, conforme narrado pelo proprio indigena, foi uma constante em sua vida
desde a infancia, uma melodia persistente que ressoava em sua existéncia. Ao
adentrar na adolescéncia e na juventude, esse chamado persistiu e se intensificou,
acompanhando-o principalmente nos recantos do sono.

Os xapiri, ou seja, as representagdes espirituais dos ancestrais animais que
representam a esséncia da natureza, passaram a ser uma presenga constante em
sua vida. O indigena compartilha que, inicialmente, essas entidades olhavam-no
com afeto durante a infancia, sinalizando um interesse que se desdobraria ao longo
do tempo. A medida que o jovem crescia, os xapiri continuavam a observa-lo,
principalmente em suas jornadas pela floresta.

A trajetdoria do protagonista dessa narrativa exterioriza um processo de
maturagao espiritual, cujo apice se manifestou quando ele deliberadamente buscou
a sabedoria dos xamas mais experientes. Este momento foi marcado pela ingestao
de uma bebida sagrada feita como o p6 da ydkoana. A partir dessa vivéncia
transcendental, os xapiri, entidades espirituais vistas somente por xamas, passaram
a ser presenga constante nos sonhos do protagonista, transformando sua percepgao
do mundo. Ao alcancgar o status de Xama, ele internalizou a conexao com os xapiri,
adquirindo o poder de fazé-los dancar, transcendendo as preocupagdes mundanas e
imergindo completamente na esfera espiritual. Essa jornada, descrita por Kopenawa
e Albert (2015), oferece uma fascinante exploracao dos caminhos da espiritualidade
e da transformacao pessoal no contexto xamanico.

Para Gruzinski (2003), a iniciagdo xamanica era demarcada pelo consumo de
alucinégenos que mediavam o dialogo e aprendizado com elementos da natureza,
como por exemplo, passaros e ventos, onde os professores eram os sonhos, visdes
e pressagios, geralmente com uma passagem pelo leito de morte, com vistas a

realizar o ritual de passagem para a vida religiosa.
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Os relatos dos embaixadores indigenas que morreram em Paris reforcam a
compreensdo do corpo enquanto um projeto inacabado, ressaltando a constante
metamorfose vivida a cada momento, conduzindo a necessidade de perceber os
seres humanos como integrais, amalgamando corpo e alma. Nesse contexto, a
construcdo social do corpo comprova que o exercicio de poderes e contra poderes
entre corpos esta presente na vida social, e € um potencial /ocus para resisténcia
politica emancipadora (Alves, 2010). O corpo humano, em sua esséncia biologica, é
uma entidade dinamica, suscetivel a transformagbes induzidas por processos
historicos, sociais, culturais e geograficos. Este entendimento destaca a
complexidade inerente ao corpo, moldado por elementos materiais e imateriais,
dotados de escalas, relagdes e composicionalidade que permeiam todo o espaco.

A influéncia de variados ambientes na construgdo dos corpos € evidente,
sendo a casa, a escola, a universidade, a igreja, a rua e outros espagos
determinantes nesse processo. Nesses locais, normas e regras regem a
configuragdo do corpo, influenciando a forma, o conteudo e a intensidade das
relagdes ali estabelecidas. Esses espagos, em sua maioria, estdo impregnados de
normas heterossexuais, patriarcais e brancas, delineando as condi¢oes e limites das
relagcbes que podem ser percebidas e desenvolvidas nesses contextos. Assim, as
reciprocagdes entre corpo e sociedade, nos ajuda a compreender 0 corpo enquanto

um fendmeno esculpido por multiplos fatores e influéncias externas.

6.3 - Corpos Tupinamba como territério de resisténcia

podereis agora figurar um indio, bastara a imaginardes um homem
nu, bem conformado e proporcionado de membros, inteiramente
depilado, de cabelos tosados [...], com labios e faces rachados e
enfeitados de ossos e pedras verdes, com orelhas perfuradas e
igualmente adornadas, de corpo pintado, coxas e pernas riscadas de
preto com o suco de Genipat, e com colares compostos de uma
infinidade de pequenos fragmentos de conchas [...], pendurados ao
pescogo (Lery, 2009, p. 133).

No excerto de Léry (2009), somos transportados para uma visao detalhada
dos corpos Tupinamba, uma descrigdao que transcende os limites fisicos e alcanga a
esséncia da sua identidade cultural. O Tupinamba, segundo o autor, era retratado
como nu, exibindo uma figura bem conformada e proporcionada de membros. Alem

disso, a depilagéo integral, cabelos cortados, labios e faces rachados adornados
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com 0ss0s e pedras verdes, orelhas perfuradas e enfeitadas, corpo pintado e coxas
e pernas marcadas por linhas negras, constituiam a expresséo estética desse povo.
Também chamava a ateng¢do do missionario Calvinista, os colares que eram feitos
de muitos pequenos fragmentos de conchas conectadas e penduradas ao redor do
pescoco. Esse registro revela o quanto os corpos nativos eram observados pelos
cronistas viajantes.

O conceito de corpo territorio vai além da existéncia fisica, assumindo uma
importancia ligada a identidade, autonomia e contatos sociais. O corpo pode nao
esta no seu territério, mas este o acompanha. Souza (2015), propde uma visao na
qual o corpo é percebido como um territério dinamico, constantemente modelado e
atravessado pelas relagoes nos diversos espagos que ocupam. Essa compreensao
transcende a materialidade corpérea, adentrando o territorio imaterial, onde
acalorados debates ideologicos se desenrolam em torno dos conceitos de género e
erotizagc&o do corpo.

As consideragbes relacionadas ao género e a sexualidade durante a
evangelizagao dos Capuchinhos no Maranh&o encontram exemplos concretos, como
a execucgao de Tibiras, morto por "intolerancia" religiosa, e o exterminio de varias
aldeias pelo consorcio franco-Tupi, motivado pela recusa em serem colonizados. Em
outras palavras, observamos a eliminagdo dos corpos que resistem a colonizagao
como parte dessas dinamicas historicas.

Conforme Souza (2015), a perspectiva do corpo enquanto um territorio
politico, perpetuamente em disputa e permeado por marcadores sociais, torna-se
evidente na interpretacdo que a sociedade realiza, considerando o corpo enquanto
portador de elementos, tais como: género, cor, idade e sexualidade. Nesse contexto,
0 corpo converte-se em um dispositivo de controle e poder, refletindo uma rede de
relagdes sociais interconectadas.

Raffestin (1993), oferece uma interpretacao que se coaduna a essa
compreensao, ao conceber o territério como fragdes do espago apropriadas por
relagdes de poder. Essa perspectiva estende-se ao entendimento do corpo humano
como um espacgo dinamico onde relagbes de poder sdo forjadas, com distintas
intencionalidades e possibilidades. Dessa forma, o corpo humano, simultaneamente
espaco e territorio, assume pormenores que variam entre a sutileza e a evidéncia.

Nas reflexdes de Kambeba (2020a), o conceito de territério transcende as

fronteiras fisicas e se desvela como um espago a construgao de identidades. Para a
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autora, o territorio ndo € apenas um local geografico, mas sim um vasto campo, no
qual o sentimento se entrelaga com a propria esséncia do ser. Nesse contexto, a
forma espacial se torna secundaria, dando lugar a primazia do sentimento que
fundamenta sua existéncia.

A perspectiva de Kambeba (2020a), desafia a concepgao tradicional de
territorio, expandindo-o para além das coordenadas geograficas tangiveis. O
territorio, conforme sua visdo, pode ser um espaco tanto fisico quanto imaginario,
proporcionando uma dimensdo heterogénea a sua definicdo. Em sua analise, a
autora destaca que a variabilidade da forma espacial € insignificante diante da forga
do sentimento que permeia a construcao do territorio.

A pesquisadora indigena, ainda sugere que o territério nao se restringe a
realidade concreta, podendo também ser construido pelos dominios do imaginario e
dos sonhos. E nesse ambito de idealizacdo e projecdo que se inicia a construgéo
desse espaco tao peculiar. Ao explorar o poder do imaginario e do sonho na
definigdo do territério, ela convida a uma reflexao sobre a natureza fluida e subjetiva
desse conceito, desafiando preconceitos e convidando a expansao das fronteiras
conceituais.

territorio € um espago de identidade ou pode-se dizer que € um
espaco de identificagdo. O sentimento é a sua base e a forma
espacial importa muito pouco, pois esta pode ser variavel. O territorio
pode também ser imaginario e até mesmo sonhado. E, pensando

nesse imaginario, nesse sonho que sua construgdo tem inicio
(Kambeba, 2020a, p. 63).

Nos termos dessa analise, os corpos Tupinamba assumem um papel
proeminente como territorios de resisténcia, configurando-se como espacos de
subversdo e negociagao, nos quais a cultura se torna o epicentro de disputas e
afirmagdes. Nesse cenario, o corpo Tupinamba, metamorfoseia-se em um campo
complexo de disputa e afirmacgao, onde as relagées de poder se entrelagam com a
resisténcia politica e a busca pela autonomia cultural.

A interpretagdo do corpo enquanto territorio de subversdo e negociacio
emerge como um elemento fundamental na compreensédo das dinamicas sociais,
destacando a imperatividade de reconhecer o corpo como um espago misto. Aqui,
as relacdes de poder e resisténcia entrelagam-se em uma teia que permeiam as

relagdes sociais.
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No entanto, faz-se necessario reconhecer que, no contexto dessas relagbes
de poder, os corpos Tupinamba foram alvo de brutalizagdo, inferiorizagao e
demonizagao por parte dos invasores, que utilizavam termos pejorativos como
"barbaros”, "incivilizados" e "infiéis", perpetrando uma narrativa de desumanizacgao
em torno do “Outro”. Essa disputa entre a resisténcia dos corpos Tupinamba e a
brutalidade imposta pelos invasores ressalta as relagdes de poder e a necessidade
de se compreender a dinamica cultural que elaborou essas construcdes
etnogénicas.

Os corpos nativos do Maranhao eram mais do que auténticas manifestagbes
fisicas; eram verdadeiras telas que contavam historias, delimitavam poder e
destacavam a valentia do nativo. Nas palavras de um escravo Tapuia, a auséncia de
pintura, cocar e enfeites nos bragos e pulsos representavam a perda estética, e
distanciamento de sua cultura, diminuindo seu status. Esse lamento reforca a
importancia desses adornos na sociedade indigena (Evreux, 2002).

As praticas de marcagédo nos corpos Tupinamba eram variadas e cheias de
significado. Os cortes no corpo nao eram apenas uma expressao estética, mas uma
narrativa visual das experiéncias do indigena e de seu povo. Cortar o corpo era uma
forma de demonstrar pesar pela morte dos pais, capturados pelos inimigos, e
também um protesto de vinganca, enfatizando dor pela separagao fisica, coragem e
habilidade do guerreiro. As cicatrizes, longe de serem marcas de fragilidade,
enobreciam o Tupinamba, uma vez que quanto mais cicatrizes, mais valentes eram
considerados, pois haviam se vingado de mais inimigos (Evreux, 2002, p. 97).

O habito de cortar o corpo ndo era exclusividade dos homens, pois as
mulheres também participavam desse ritual, embora com diferencas na extensao e
técnica. Enquanto os homens cortavam todo o corpo, as mulheres limitavam-se a
cortes do umbigo até as coxas, utilizando um dente de cutia e uma espécie de goma
queimada para a cicatrizagdo. A permanéncia dessas marcas, tornando-as
indeléveis, perpetuava a sua identidade (Métraux, 1950).

Além dos cortes, os guerreiros mais destacados buscavam aumentar seu
prestigio e temor entre seus companheiros e inimigos, por meio de tatuagens.
Utilizando ossos de passaros refinados como navalhas, eles tatuavam figuras no
corpo, que eram em seguida esfregadas com tinta preta em p6 ou suco de plantas,

tornando as incisbes permanentes e visiveis (Abbeville, 2008).



190

As "rasuras" e cortes na pele, denominados Cotiare, isto €, escritas sobre a
propria pele, ndo eram apenas expressdes artisticas, mas também uma afirmagéao
de grandeza militar: “Todas as rasuras e cortes de sua pele, [...] ndao tém outro
proposito do que se fazerem crer grandes soldados” (Evreux, 2007, p. 110). A pele
do Tupinamba era uma espécie de papel, no qual se registrava a historia e memoria
individual/coletiva. Os cortes, desenhos e pinturas eram a escrita sobre a pele, que
registrava os valores sociais daquela pessoa, tornando-se um diario vivo, onde o
indigena registrava fragmentos de sua historia, como por exemplo, a quantidade de
guerreiros mortos. Eram, portanto, livros para serem lidos, precisando estar
descobertos e visiveis para educar os seus leitores. E quanto mais simbolos e
marcas tivessem, maior seria a sua importancia social. Nessa logica, percebe-se que
0S corpos eram veiculos de comunicagdo, pois eram educados, mas também
educavam. Essa tradicdo exibe a interligacdo entre corpo, identidade e
reconhecimento social nessa sociedade, e também esclarece que os Tupinamba se
comunicavam também através da grafia de simbolos.

Neves (2006), aponta a natureza que servia como fonte de referéncias para
essas sociedades indigenas, destacando a pratica da pintura corporal e a utilizagao
de tinturas extraidas dos elementos naturais. Assim, os corpos representavam parte
de sua identidade tribal, sendo considerado uma heranga cultural transmitida pelos
ancestrais. Padre Claude d'Abbeville relata que no nascimento, as criangas eram
brancas, mas adquiriam suas tonalidades caracteristicas por meio dos Oleos e tintas
aplicadas pelos pais. Essa pratica, apesar de ser vista como bela pelos nativos,
encontrou resisténcia por parte dos Capuchinhos, que expressavam desaprovagao

quanto a pintura corporal das criangas.

E como eu me espantasse de ver uma crianca tdo branca disse-me o
pai da crianga que todas nascem brancas, mas adquirem a cor que
Ihes vemos com os 6leos e tintas que os pais Ihes passam no corpo;
como nao achavamos bonita essa pratica, nao desejava mais pintar
seus filhos (Abbeville, 2008, p. 331).

A pintura corporal era uma arte entre os Tupinamba. Homens e mulheres
foram retratados envolvidos nesse processo, usando cuia ou cabacga para preparar a
tinta. Os desenhos, aplicados com destreza, seguiram padrdoes geométricos,
confidenciando a habilidade de pintores. Abbeville (2008), descreveu mulheres

pintando o rosto com jenipapo, delineando sobrancelhas previamente arrancadas;
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enquanto outras se dedicavam a cobrir o corpo com figuras elaboradas, criando uma
espécie de roupa preta e estampada com desenhos da cabecga aos joelhos.

Embora a pratica de pintar o corpo seja opcional e realizada conforme a
vontade, as mulheres, especialmente habeis nessa arte, frequentemente se
empenhavam em pintar e decorar o corpo, expressando sua histéria de vida e
criatividade. Abbeville (2008), destaca que apesar de nao terem aprendido
formalmente a arte da pintura, as meninas demonstraram grande habilidade na
criagao de desenhos pintados nos corpos.

Os corpos dos indigenas em estudo podem ser interpretados como palcos de
expressao cultural e resisténcia, sinalizando praticas que transcendem a estética. A
perfuragdao dos labios, bochechas e narinas era uma marca distintiva desse povo.
Em um emaranhado jogo de simbolos, ossos, dentes, pedras e espetos eram
cuidadosamente inseridos nesses orificios, transformando cada marcagdo em uma
narrativa visual de identidade.

Desde a infancia, conforme Abbeville (2008), os jovens Tupinamba inseriam
pedagos de pau ou caramujos nos furos labiais, um ritual que persistia até o
casamento, quando pequenas pedras verdes ou, na falta delas, pedras brancas
mais grossas eram utilizadas, demonstrando um cuidado com a expressao corporal
desde a juventude até a idade adulta.

A busca pela distingdo e valentia alcangava seu auge com a perfuragéo do
labio em trés lugares, sendo o buraco central sempre o maior. Alguns Tupinamba,
avidos por parecerem ainda mais corajosos, inseriam pedacos de madeira ou
pequenos 0ssos brancos nas narinas, criando uma imagem de grandes bigodes
projetados sobre o rosto. As mulheres, por sua vez, nao aderiam a perfuracgao labial,
mas embelezavam suas orelhas com pedacos de madeira. Embora tal costume
pudesse parecer peculiar aos olhos de outros, as mulheres Tupinamba encontravam
grande prazer nessa pratica, equiparando sua beleza adornada a ostentagao das
damas europeias com suas peérolas e diamantes (Abbeville, 2008).

Em ocasides especiais, como dias de cauinagem, matangas de prisioneiros,
perfuragao dos labios de seus filhos, partida para a guerra ou outras solenidades, os
Tupinamba elevavam a expressao corporal a um novo patamar. Adornavam-se com
penas de cores vivas, habilmente combinadas e arranjadas artisticamente. Nesse
processo, misturavam as penas para que suas cores se valorizassem mutuamente,

criando arranjos que, por fora, causavam admiragdo. Um fio de algoddo tecido a
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maneira de redes de pesca, por dentro, garantia que esses adornos se mantivessem
firmes, destacando a habilidade artistica na criagdo de uma expressao corporal que
transcendia a funcionalidade para se tornar uma verdadeira manifestacao de
identidade e elegancia (Métraux, 1950).

O ritual de perfuragao do labio inferior das criangas entre quatro e seis anos
de idade constituia um ritual simbdlico que era celebrado atraves de um festim
conhecido como cauim, que reunia parentes, amigos e habitantes da aldeia e das
proximidades. Durante trés dias de dangas, regados com generosas doses de
cauim, os participantes vivenciavam uma celebragdo intensa e carregada de
significado. Ao final desse periodo festivo, a atencao se voltava as criancgas,
especialmente os meninos, que atingiam a idade designada para o ritual de iniciagao
guerreira. O momento principal era anunciado, e 0s pais, ancidos e membros da
comunidade reuniam-se para conduzir 0 jovem a proxima etapa de sua jornada
(Métraux, 1950).

Para Mundurucu (2013), entre os Tupinamba, os rituais de perfuragdo dos
labios ocorriam entre os cinco e seis anos de idade, e representava um teste de
coragem para 0s meninos que deviam evitar chorar durante o processo. Para as
meninas, a chegada da primeira menstruagao era celebrada com cortes de cabelo,
sangrias € um periodo de jejum que se estendia por mais de dois meses, antes de
serem plenamente integradas a sociedade.

Ao explicar ao menino que estava prestes a se tornar um guerreiro valente e
prestigiado, a crianga, longe de demonstrar medo, apresentava seu labio inferior
para ser perfurado: “A perfuragao do labio inferior era feita geralmente por meio de
um chifre de veado”. Nesse ponto, um membro da comunidade, encarregado do
processo, utilizava um osso pontiagudo para realizar a perfuracao, criando um
grande buraco no labio da crianga. A reagdo do menino neste momento critico
tornava-se um indicativo importante para o seu futuro na comunidade. Se a crianca,
de maneira rara, chorasse ou gritasse, 0s anciaos proclamavam que ele nao seria
digno de se tornar um guerreiro corajoso, langcando a sombra de uma vida de
covardia sobre seu destino. No entanto, se 0 menino demonstrasse coragem,
resisténcia e forca diante da agulha afiada, a cerimbénia era tomada como um
pressagio positivo (Métraux, 1950, p. 200).

A narrativa que emergia dessa experiéncia ritual era clara: aqueles que

enfrentavam o desafio com bravura eram destinados a se tornar grandes, bravos e
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valentes guerreiros na sociedade Tupinamba. Esse rito de passagem n&o era
apenas uma perfuragao fisica, mas uma afirmacéao cultural e social, onde a coragem
infantil prometia prosperidade e respeito na vida adulta. Assim, o ritual de perfuragcao
do labio inferior se tornava um elo entre as geragdes, uma tradigdo que, a0 mesmo
tempo, desafiava e moldava os futuros guerreiros Tupinamba, transmitindo-lhes a
importancia da coragem, resisténcia, prestigio e de distingdo social na aldeia:
“Enquanto os meninos s6 usavam roletes comuns de madeira, conchas e, quando
muito, ossinhos, as pessoas mais velhas introduzem no labio inferior pedras raras de
diferentes tipos e de delicado lavor” (Thevet, 1944; Métraux, 1950, p. 201).

As mulheres Tupinamba, adornadas por longas madeixas que fluiam até a
cintura, cuidavam com zelo de seus cabelos, conferindo a esses fios uma
importancia estética e ritualistica em seu cotidiano. O habito de manté-los quase
sempre soltos, graciosamente caidos ao redor dos ombros, contrasta com a
praticidade necessaria para o trabalho, quando habilmente enrolavam e arranjavam
os cabelos em torno da cabecga, indicando uma versatilidade que se ajustava as
demandas diarias. O cuidado com os cabelos entre as mulheres Tupinamba era
mais do que uma rotina; era um ritual diario que envolvia o prazer de pentear e a
atencao a higiene capilar. Pela manha, ndao deixam de dedicar tempo ao ritual de
lavar e untar os cabelos, aplicando 6leos e urucum, demonstrando suas preferéncias
estéticas e conexdo com a natureza. A remogao da gordura dos cabelos era feita
com uma raiz conhecida como wuapacari. Quando molhada e apertada entre os
dedos, essa raiz produz uma espuma branca, assemelhando-se a do sab&do. Com
essa espuma, as mulheres limpavam os cabelos, em um gesto que ia além da
higiene, incorporando elementos naturais a sua rotina de cuidados pessoais. Esse
apreco pelos fios capilares contrastava com outro costume peculiar: a remocgao dos
pelos do corpo, incluindo sobrancelhas e barba (Abbeville, 2008).

Os homens Tupinamba, embora zelassem pelos cabelos, adotavam um estilo
mais curto na testa, em uma forma quadrada que denotava cuidado e atengao a
aparéncia. Com um toque de sofisticagdo, permitiam que os cabelos crescessem
abundantemente sobre a nuca, as orelhas e as fontes, seguindo uma tradigado que
lembrava os costumes de épocas passadas. A pratica de aparar os cabelos em
roda, reminiscente dos padrdes estéticos de tempos antigos, conferia um toque de
nostalgia a sua expressao capilar. Assim, nos rituais diarios de cuidado capilar dos

Tupinamba, a estética era cultivada, demonstrando ligagdo com elementos naturais
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e praticas tradicionais. A maneira como arrumavam e preservavam seus cabelos nao
era apenas uma expressao de vaidade, mas uma celebragdo da identidade e uma
manifestacdo de sua conexado com a natureza ao seu redor (Abbeville, 2008).

Os habitos distintivos dos Tupinamba, como as incisdes, buracos e pinturas
corporais, eram vistos com desaprovagao pelos Capuchinhos, que consideravam
essas praticas como deturpacdes do corpo bem feito, proporcional e elegante que a
natureza lhes concedera. Em meio a essa tensao entre tradicdo indigena e a visao
dos colonizadores, surgiam retratos vivos das resisténcias culturais dos Tupinamba.

O missionario Evreux (2002), destaca a opinidao dos Tupinamba de que tais
marcagdes corporais eram uma demonstracao de valentia. Essa perspectiva,
entretanto, contrastava com a visao dos Capuchinhos, que consideravam tais
praticas como extravagantes e prejudiciais a estética natural do corpo. Essa
discordancia demonstrava diferenga cultural e resisténcia dos Tupinamba em
preservar suas tradigcdes, mesmo sob o olhar critico dos colonizadores.

O relato do Padre Claude d'Abbeville destaca que um ancido chamado Acajui,
ao notar que seu filho ainda n&o tinha os labios furados, informou aos padres sua
decisdao de nao permitir mais esse procedimento. Sua recusa foi fundamentada na
discordancia dos Capuchinhos em relagao a tal pratica. Essa objecéo, influenciada
pelo descontentamento dos Capuchinhos, sinaliza uma adaptagao do nativo frente a
pressao externa. Por outro lado, sendo um exemplo isolado, pode também
demonstrar a disposi¢cao contraria dos Tupinamba em continuarem praticando o
costume tribal, demonstrando resisténcia as imposi¢des invasivas.

As argumentagdes dos missionarios, ao questionar a logica por tras das
praticas indigenas, demonstram uma tentativa de impor a visao eurocéntrica sobre o
corpo e a estéetica. A resposta dos Tupinamba, que continuavam a realizar suas
praticas tradicionais, apesar da pressdo missionaria, reflete uma forma de
resisténcia cultural. Ao manterem suas incisdes, furagdes e pinturas corporais, 0s
Tupinamba desafiavam a imposi¢ao de normas externas, reivindicando a autonomia
sobre seus corpos e tradigbes. Nesse cenario de conflito cultural, os corpos nativos
emergem como territorios de resisténcia, onde suas praticas tradicionais, apesar das
criticas e tentativas de alteragao por parte dos Capuchinhos, continuavam a ecoar
como expressoes de identidade, valentia e preservacgao cultural.

Portanto, os corpos Tupinamba eram registros vivos de identidade e

resisténcia, transcendendo a manifestagdo fisica para incorporar uma teia de
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significados culturais. Os nomes atribuidos a eles, tanto entre si como aos visitantes
estrangeiros, ndo eram simples etiquetas, mas expressdes de caracteristicas fisicas
e tracos de personalidade que refletiam a conexao entre o individuo e a natureza ao
seu redor.

Segundo Jecupé (1998, p. 13), na percepgao indigena, cada palavra
transcende sua fungao genuinamente linguistica, pois, "toda palavra possui espirito."
Essa concepgdo enfatiza uma visdo de mundo em que 0s nomes nao sao apenas
etiqguetas, mas almas que encontram morada em um assento simbdlico, como se
cada palavra fosse dotada de uma vida propria. Um nome é mais do que uma
simples designacao; € uma expressao viva, entoada em uma forma que transmite a
esséncia daquele ser.

No entendimento indigena, conforme o autor, a vida esta ligada ao espirito em
movimento, em que o siléncio e 0 som nao s&o apenas elementos distintos, mas
manifestagcdes do mesmo principio. Para os povos nativos, a alma é definida pela
interacao entre o siléncio e o som, cada um carregando consigo um ritmo e uma
cadéncia que se manifestam na propria esséncia. Nessa perspectiva, a linguagem é
mais do que um veiculo de comunicagdo; € uma expressao que incorpora a
totalidade sensorial, desde o ritmo até as diversidades de cores. Assim, Jecupée
(1998), proporciona uma compreensdo do universo linguistico e espiritual do
indigena, destacando a riqueza de acepgdes atribuidos as palavras e a interconexao

entre linguagem, espiritualidade e a vivacidade do mundo ao seu redor.

toda palavra possui espirito. Um nome € uma alma provida de um
assento (pé) [...]. E uma vida entonada em uma forma. Vida é o
espirito em movimento. Espirito para o indio & siléncio e som. O
siléncio-som possui um ritmo, um tom, cujo corpo é a cor (Jecupé,
1998, p. 13).

Conforme o padre Yves d’Evreux, entre os franceses que chegaram ao
Maranhao, cada um recebeu um nome que destacava alguma peculiaridade fisica
ou comportamental. Desde "Bei¢go de sargo" devido ao beigo inferior puxado para
diante, até "Cé&o pirento", por ter o corpo coberto de sarna. Esses nomes
identificavam os corpos, comunicando caracteristicas especificas e criando uma
rede de sentidos que transcendia as barreiras linguisticas.

O ato de nomear ia além de uma designacgao arbitraria; era um reflexo da

identidade e da relagao simbdlica com o ambiente. Os nativos podiam escolher e
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acumular varios nhomes ao longo da vida, e a quantidade desses nomes estava
ligada a sua reputagdo e proeza guerreira. Capturar e sacrificar inimigos era uma
fonte de prestigio, e cada nome adquirido nesse processo era um bem imaterial que
enriquecia a identidade do guerreiro (Viveiros de Castro, 2002; Staden, 2011).

Assumir a identidade de animais especificos ndo era apenas uma questao de
nomenclatura, mas uma forma de adquirir as habilidades e destrezas associadas a
esses seres. Os corpos tornavam-se assim, manifestacbes vivas das narrativas
retiradas da natureza que os cercava, transformando a floresta amazdnica em uma
espeécie de biblioteca, onde os nativos buscavam suas referéncias identitarias. A
importancia dos nomes era tamanha que, quanto mais nomes um individuo
possuisse, mais valente e respeitado ele seria por seus pares. Os varios nomes
eram considerados bens imateriais, e o corpo, com suas multiplas designacgdes,
tornava-se um "monumento sagrado do seu proprio poder" (Maués, 1967, p. 80).

Assim, a pratica de nomeagao nao era apenas uma questao linguistica; era
uma afirmacgao de identidade, uma forma de resisténcia cultural que conectava os
Tupinamba a sua historia, tradi¢ées e a natureza que os circundava. A aceitagdo ou
nao de nomes pelos indigenas era um exemplo de resisténcia. Muitos recusavam o
nome de batismo atribuido pelos franceses, e outros nao discordavam, mas, no dia a
dia eram chamados pelos nomes tribais.

A provavel incompreensao da cultura Tupinamba pelos Capuchinhos gerou
uma postura de julgamento que visava inferiorizar e infantilizar os nativos. A nudez,
considerada natural pelos nativos, foi interpretada como falta de vergonha e
consciéncia do pecado pelos missionarios, apontando um choque cultural que serviu
de base para a imposi¢ao de valores europeus sobre os corpos indigenas.

Segundo Padre Claude d’Abbeville, os Tupinamba de maneira desinibida,
caminhavam nus, como se tivessem recentemente saido do ventre materno. O frade
caracterizava essa pratica como "horrivel”, “desonesta” e “brutal". A nudez, longe de
ser vista como apelativa, € descrita como brutal e desprezivel, contrastando com a
visdo europeia sobre a luxuria e os perigos morais associados a vestimenta. O
religioso ainda destaca a modéstia e a discricdo das indias em sua nudez,
ressaltando que suas agdes publicas ndo causavam escandalos.

A percepc¢ao europeia da nudez oscilava entre a concepg¢ao do nu como algo
associado ao pecado e a malignidade, contrastando com a inocéncia e beleza

atribuidas a nudez antes do pecado original. Le Goff e Truong (2006), destacam que
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a oscilagdo cultural entre nudez e vestimenta pode ser interpretada como uma
resisténcia as normas europeias, especialmente aquelas relacionadas ao pudor e a
moralidade. Portanto, manutencao da nudez pelos Tupinamba pode ser
compreendida como uma estratégia de resisténcia aos padrdes culturais europeus,
que associavam vestuario a protecdo e armadura. Os corpos despidos dos
Tupinamba representam uma afirmacao de sua identidade em oposi¢cdao as
imposi¢cdes dos invasores. A nudez torna-se um territorio de resisténcia, desafiando
valores culturais “civilizados” sobre moralidade e vestimenta.

A pratica da danca entre os Tupinamba do Maranhao também representava
parte de seu territorio de resisténcia em relacdo aos padrboes e valores dos
colonizadores europeus. A descricao detalhada feita por Claude d'Abbeville oferece
insights valiosos sobre a importadncia da danca para esses nativos, destacando
elementos que disseminavam uma forma de resisténcia cultural. A danca é
apresentada pelos Capuchinhos como central na vida cotidiana e nas celebracdes
dos Tupinamba. Eles ressaltavam a diferenga entre as dangas dos Tupinamba e as
europeias, enfatizando a modéstia e a falta de sensualidade nas executadas pelos
indigenas.

Kambeba (2020a), apresenta, por meio de sua obra “Lugar do saber”, uma
visdo singular e envolvente sobre a arte da danga. No cerne de suas palavras,
emerge a compreensao de que a arte transcende a expresséo estética, tornando-se
uma linguagem sagrada do corpo. Ao explorar movimentos milenares, a danga
tornava-se um veiculo de comunicagao carregado de acepgoes.

A beleza, manifestada nos gestos e na coreografia ndo € apenas estética,
mas uma forma de tornar o corpo sagrado eloquente. Cada movimento € uma
sintese de uma arte ancestral, trazendo consigo mensagens que ecoam através do
tempo. A danga, desde modo, emerge como uma narrativa visual que transcende
fronteiras temporais e geograficas.

Alem da estética, Kambeba (2020a), destaca o papel fundamental da danga
na preservagao e transmissao da cultura. No corpo do dancgarino reside uma riqueza
de informagbdes que brotam e se expandem, carregadas de historia e tradigao.
Cuidar da danga €, portanto, preservar a heranga cultural inscrita nos gestos e
ritmos que compdem essa expressao artistica.

A autora destaca a importdncia de conceder a danga a devida atengao e

respeito, reconhecendo-a como uma forma de arte que merece permissdo para
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adentrar os territérios emocionais e espirituais. Dessa maneira, convida o leitor a
contemplar a danga, enquanto um portal para compreender e preservar a

diversidade cultural que permeia essa expressao milenar.

A arte expressa beleza

Faz o corpo sagrado falar,
Movimentos que trazem mensagem
Expressao de uma arte milenar.

A danga carrega cultura

No corpo informacgao faz brotar,

A danga merece cuidado,

Permissao para no territorio adentrar (Kambeba, 2020a, p. 46).

O uso do maraca também reforga a resisténcia cultural, pois os Tupinamba
preferem a voz e instrumentos construidos a partir de elementos naturais, em
detrimento dos instrumentos europeus introduzidos pelos colonizadores.

A tematica das cangodes, centradas em elementos da natureza e em feitos
guerreiros, indica a valorizagao da identidade tribal e militar. Essas musicas nao
contém palavras escandalosas, mas sao uma forma de preservar e transmitir
narrativas importantes a comunidade.

A énfase na resisténcia se estende a pratica do consumo de cauim, uma
bebida alcodlica tradicional, que os Tupinamba reservavam para ocasides especiais.
O ato de consumir bebidas alucinégenas constituia uma parte preponderante nas
reunioes festivas e nas deliberagdes sobre assuntos importantes, refor¢ando a ideia
de que a manutencao de suas praticas culturais era vital para o sucesso de seus
empreendimentos.

Outra forma de resisténcia perceptivel nos relatos do Padre Yves d’Evreux € a
utopia, que € entendida como um lugar onde os corpos se libertam das imposi¢cdes
terrenas. A ideia da “Terra sem males”, de fartura e abundancia, buscada pelos
fluxos migratérios dos Tupinamba era uma forma de resisténcia a colonizagdo e uma
valvula de escape a dor, sofrimento e miséria destes povos. Projetava-se na utopia
as necessidades reais e urgentes daquela populagdao que busca seguranca fisica e
alimentar.

Nao posso deixar de mencionar o fato de que muitos franceses que migraram
para o Maranhdao buscaram encontrar o pais da Cocanha, um lugar utdpico
caracterizado pela abundancia, ociosidade, juventude e liberdade, onde n&o era

necessario trabalhar. Essa utopia, originada na Europa feudal, foi transmitida
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oralmente pelos viajantes para o Novo Continente, adaptando-se e adquirindo novas
versodes ao longo do tempo (Franco Jr., 1998).

A busca pelo pais de Cocanha serviu como uma forma de resisténcia dos
invasores franceses ao trabalho servil e a moral do trabalho imposto pela igreja. O
Padre Yves d'Evreux por sua vez, desmistificou essa utopia, quando destacou que a
terra do Maranhao era adequada a natureza dos franceses, desde que estes
viessem para cultiva-la e proverem o seu sustento, com pao, vinho, carne, peixe,
legumes e raizes. No entanto, ele alertava que a fantasia de arvores produzindo
passaros assados e moitas repletas de carneiros prontos para serem degustados,
era enganosa. O padre ressaltava que o trabalho de colher e plantar ainda era
necessario, desencorajando aqueles que acreditavam na facilidade extrema da vida
em solo maranhense.

esta terra é apropriada a natureza dos franceses como é a Franga,
se for bem cultivada e provida de viveres necessarios e acomodados
ao gosto francés, como sejam p&o e vinho; quanto a carne, peixe,
legumes e raizes, ha de tudo isto incrivel abundancia, tendo apenas
o trabalho de colher e plantar os vegetais. Enganar-se-ia, porém,
guem pensasse que as arvores produzissem passaros assados, que
as moitas fossem carregadas de quartos de carneiro, recentemente
tirados do espeto, e o ar cheio de cotovias bem cozidas, de forma
que nao houvesse mais trabalho do que abrir a boca e comer. Se
alimentasseis tal fantasia, eu vos aconselho a ndo irem la porgue se
arrependeriam (Evreux, 2002, p. 207).

A resisténcia, conforme destacado por Foucault (2013), assume diversas
formas, incluindo a utopia como um lugar além de todos os lugares. De acordo com
0 pensador, a utopia representa um espago onde um corpo desvinculado
materialmente pode assumir caracteristicas como beleza, pureza, transparéncia,
luminosidade, velocidade, poder colossal e uma durabilidade infinita. Nessa
perspectiva, a utopia primordial, arraigada no dmago humano, talvez consista na
busca por um corpo desprovido de corporeidade. Analogamente, o reino das fadas,
habitado por duendes, génios e magicos, representa um local onde os corpos
deslocam-se a velocidade da luz, feridas sado curadas instantaneamente, e a
visibilidade é controlada a vontade. Se ha um reino magico, € para que eu possa ser
0 principe encantado; enquanto todos os elegantes transformem-se em criaturas
peludas e vilds, como pequenos ursos.

Essa busca por uma existéncia alternativa também se manifesta na

resisténcia a adogao de praticas consideradas "pagas" pela Igreja Catdlica. O que
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essa instituicdo religiosa rotulava como "incivilizado" persistiu e se fortaleceu,
desafiando o controle ideologico e as tentativas de supressdo. O imaginario do pais
de Cocanha, onde as atividades sao antagdnicas a flagelagdao do corpo, simboliza
uma forma de resisténcia contra as imposi¢gdes coloniais e religiosas. Assim, a
utopia, entendida como um espago além das convengbes sociais e religiosas,
representa uma resisténcia contra as normas que buscavam conformar os corpos
aos padroes mercantilistas europeus. Compreendo utopia a partir da concepgao
freireana, ou seja, enquanto um sonho realizavel, embrionado pela denuncia da
desumanizacgao e boas novas de tempos humanizados (Freire, 1997). Portanto, os
Tupinamba nao migravam divagando em ilusées, mas atras de um sonho de dias
melhores.

A mascara, a tatuagem e a pintura sdo apresentadas como praticas que
comunicam o corpo com poderes secretos e forgas invisiveis. Essas formas de
expressao corporal carregam representacdes enigmaticas e sagradas. A mascara,
por exemplo, transforma o corpo em um fragmento de espago imaginario,
conectando-o a universos divinos e simbdlicos, representando uma forma de
resisténcia cultural e espiritual.

As fungdes dos pajes, que abrangem o cuidado com o corpo, a cura € a
comunicagao com o divino, destacam também a importancia dos corpos Tupinamba
como espagos de resisténcia cultural e espiritual. O uso de gestos como meio de
comunicagao representa uma linguagem que escapa as imposicdes linguisticas dos
colonizadores, manifestando resisténcia pela preservagdo da propria expressao.
Conforme observado por Freire (1991), ha uma integragéo entre corpo e mente em
uma determinada realidade, permitindo convivéncias nos espacos, tanto de forma
objetiva quanto subjetiva.

Mesmo diante das tentativas dos Capuchinhos de importar seus costumes, os
Tupinamba resistiram, compreendendo a verdade por si mesmos e escolhendo
ceder em algumas praticas dentro de um processo de negociagao. Isso comprova a
autonomia e a resisténcia ativa dos corpos Tupinamba em preservar sua identidade
cultural e espiritual.

Em resumo, os corpos dos Tupinamba do Maranhdo podem ser
compreendidos como territorios de resisténcia, ligados a preservacdo de sua
identidade cultural. As praticas corporais, como marcacgao, tatuagens e pinturas,

transcendem a estética, transformando-se em narrativas visuais que contam
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historias, delimitam poder e destacam a valéncia do povo indigena. Essas
expressdes ndo sdo apenas adornos, mas testemunhos visiveis de uma heranga
cultural.

A auséncia desses adornos era percebida como uma perda estética e social,
destacando a importancia cultural das pinturas corporais na construgdo da
identidade e no reconhecimento social. A diversidade de materiais e rituais de
iniciagao exemplificam a resisténcia cultural desde a infancia, desafiando a dor fisica
e as normas dos colonizadores.

A danga e a expressividade corporal durante as narrativas de conquistas de
guerra sao territérios de resisténcia, escapando dos padrbes europeus impostos.
Cuidados com o corpo, como énfase na limpeza e remocgao seletiva dos pelos,
desafiam estereotipos, tornando-se manifestagdes culturais que vao além do bem-
estar fisico.

A brutalidade do processo colonial ndo se limitou apenas a exploragao
econdmica, mas estendeu-se a tentativa de reconfigurar integralmente a identidade
e a existéncia dos povos nativos. Ao arrancar os corpos indigenas de seus modos
de vida auténticos e vincula-los as formas posti¢as, o colonialismo buscou dominar
territorios, reconfigurar as percepgdes e as experiéncias dos povos colonizados. A
imposicdo de vestimentas como instrumento de subjugacdo representa a tentativa
de ocultar a beleza cultural dos corpos nativos, transformando-os em pedes de um
tabuleiro colonizador. Essa miopia colonial tentou separar os indigenas de sua
conexao com a natureza, forgando-os a habitar uma realidade de submisséo, onde
suas tradicdes e valores eram suprimidos em favor dos interesses colonizadores.
Nesse contexto, a luta pela preservagao da identidade cultural e a resisténcia contra
a imposicao de outra realidade emergem como elementos fundamentais na narrativa

dos povos invadidos.
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CONSIDERAGOES FINAIS

A Amazdnia, comumente retratada como uma fronteira inexplorada e intocada
pela agcao humana, € influenciada por narrativas que ao longo da historia buscaram
invisibilizar a presenga ancestral dos povos indigenas. Contudo, a falsa premissa de
uma Amazdnia desabitada € desarticulada na atualidade por meio de pesquisas
arqueoldgicas. A historia dessa regidao foi escrita com sangue de indigenas,
exterminados por conflitos, genocidios, disseminagdo de doencas e imposicoes
culturais e educativas por invasores europeus.

Varias narrativas produzidas, a partir do século XVI, frequentemente
marginalizaram os nativos desta parte do Brasil, relegando-os a papéis secundarios
ou, pior ainda, a meras vitimas do avanco colonialista. No entanto, a partir da
descoberta de novas fontes historias, da releitura das que ja tinham sido objetos de
analises e das obras produzidas pelos proprios indigenas, emergem uma historia
empoderada. Contrariando a visao tradicional que os colocava como receptores
passivos da historia, as comunidades indigenas responderam aos desafios impostos
pelo contato com os europeus, configurando o curso desses eventos. Além disso, as
aliancas e confrontos entre as aldeias, muitas vezes incentivadas pelos invasores,
apontam relagcdes de poder, negociagdo e resisténcia. Assim, ao reconhecer 0s
indigenas como sujeitos histéricos, somos convidados a reanalisar o passado,
colocando os nativos no centro da narrativa e reconhecendo sua resiliéncia e
capacidade de organizagao em face da imposicao cultural dos colonizadores.

Esta visdo recalibrada da historia nos obriga a reconhecer o protagonismo
indigena, frente aos desafios da educacao desenvolvida pelos Capuchinhos. Essa
educacao, com intengdes religiosas, civilizatérias e econdmicas, tambem refletia
tentativas de compreensdao das culturas indigenas. Os Capuchinhos, ao se
envolverem com os Tupinamba, inevitavelmente tiveram que negociar com sistemas
de poder existentes, interagindo com lideres temporais e espirituais. Essas
dinamicas, envolvendo atores tao variados, ilustram a rede de relagdes, conflitos e
colaboragdes que caracterizaram a colonizagao dos Tupinamba no Norte do Brasil.

A chegada da Ordem dos Capuchinhos franceses a regido testemunhou a
intenc&do missionaria de difundir os principios cristdos em terras distantes, alinhando-
se aos interesses econdmicos e politicos. O modelo educativo introduzido pelos
Capuchinhos tinha como objetivo assimilar culturalmente os Tupinamba a visao de

mundo europeia, fundamentada em principios religiosos.



203

Com sua perspectiva educativa, os Capuchinhos buscaram transformar e
assimilar apressadamente os povos indigenas, na tentativa de afasta-los de suas
raizes culturais, espirituais e linguisticas. Buscavam modela-los como suditos
submissos, desprovidos de identidade e convertidos ao cristianismo. O intuito dos
missionarios era substituir os valores e tradigcbes dos nativos por ideais franceses,
gerando conflitos, negociagdes e resisténcias.

Por um lado, a educag¢dao implementada pelos Capuchinhos para os
Tupinamba objetivava a "civilidade", conversao ao cristianismo, exploragdo de mao
de obra, apoio militar e apropriagao territorial. As estratégias educativas dos padres
envolviam visitas as aldeias, sermdes e a presenga dos padres, mesmo que
esporadicamente, além do batismo, devog¢ao a cruz, formagao de colaboradores,
introducdo de praticas, como descimentos e a gramatizagédo da lingua Tupi, dentre
outros. Por outro lado, as resisténcias indigenas incluiam praticas, como: pajelanga,
pintura, depilagao, cortes nos corpos, destacando-se que o controle sobre o corpo
se estendia para além, abrangendo aspectos como os sonhos, 0 pensamento, o
gerenciamento do o6cio, a utopia (vista na concepgéo freireana, como um sonho
possivel) na Terra sem Males, entre outros. Ou seja, as resisténcias dos Tupinamba
concentravam-se na manutencao de suas tradigbes tribais e na esperanga em
tempos melhores.

Os Capuchinhos buscavam a aculturagado dos Tupinamba, de acordo com os
interesses coloniais, tornando a educacao uma ferramenta de imposi¢ao da visao de
mundo transatlantica, com vistas a levarem os Tupinamba a assimilarem o contexto
europeu. Eles absorveram desta relacdo o que lhes interessava. Por isso,
aprenderam com 0s nativos as habilidades necessarias para sobreviver na floresta.
Os religiosos absorveram tecnicas de pesca, caga, conhecimentos medicinais e
habilidades na produgéao de canoas e ocas, dentre outras. Aprenderam também a se
proteger de animais peconhentos e ferozes. Essa interagcdo resultou em uma
simbiose educativa, onde missionarios e indigenas educaram-se mutuamente.

A duradoura influéncia da colonizagao, agora com o nome de colonialidade, é
perceptivel na persisténcia de ideologias e crengas coloniais na sociedade
contemporanea. A prevaléncia da influéncia crista, frequentemente percebida como
superior, destaca os continuos silenciamentos de vozes nativas, denunciando a
imposicdo historica de uma narrativa colonizadora. A falta de reconhecimento e

valorizagdo das tradicbes indigenas e a supervalorizagdo das crengas cristas
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ressaltam os ecos persistentes da colonizagdo no imaginario coletivo. Tal fendmeno
sublinha a necessidade urgente de um entendimento critico e uma reavaliagdo das
narrativas historicas, a fim de promover o respeito pela diversidade cultural.

As fontes documentais dos padres Claude d'Abbeville e Yves d’Evreux,
representam um viveiro para os pesquisados que almejam estudar o Periodo
Colonial. Elas nos desafiam a investigar aléem do que € evidente, questionar nossas
proprias opinides e trazer novos elementos para o estudo do passado colonial.
Essas fontes nos ajudam a ampliar nossa compreensao de histéria e a respeitar as
historias e as experiéncias daqueles que foram silenciados nos registros historicos
dos colonizadores portugueses.

Muito ainda pode ser investigado nessas fontes: encontrei indicios sobre a
cultura material dos religiosos e dos Tupinamba, assim como a respeito dos
mediadores culturais humanos e ndo humanos. Além disso, o protagonismo feminino
na execucgao de determinados rituais, como o funerario e na pajelanca. Encontrei
também algo acerca do culto de indigenas a idolos, dentre outras coisas. Mas, o
meu objetivo nesta pesquisa era analisar a educagdo implementada pelos
Capuchinhos aos Tupinamba do Maranhao, as resisténcias dos Tupinamba e as
trocas culturais entre eles. Portanto, € imprescindivel que outras pesquisas sejam
desenvolvidas, a fim de que esses sujeitos sejam mais conhecidos e suas historias

valorizadas.
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ANEXO

Rio Maranhao ou rio Amazonas, produzido pelo jesuita Samuel Fritz, 1707
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Fonte: Biblioteca Nacional (2021).
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