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Resumo

Este artigo se propoe a tratar dos imagindrios,
e suas representacoes narrativas e imagéticas,
transplantados na colonizacdo da Amazonia
brasileira no decorrer do século XVII utilizados
pelos religiosos franceses e portugueses, em suas
cronicas, a fim de traduzir para o Velho Mundo as
paisagens e 0s costumes e aparéncias dos nativos
americanos. Em particular, apresentaremos os
relatos dos padres capuchos acerca do Maranhio,
mediante a construgdo de um imagindrio paradi-
siaco do territorio, mas que apresentava uma po-
pulagdo selvagem que necessitava de um messias
para conduzi-la a verdade e a Deus. Utilizaremos
as obras de Claude d’Abbeville e Yves d'Evreux
na exegese, pois estes foram religiosos que pro-
duziram cronicas mais significativas sobre a
presenga dos colonizadores na Amazonia Oriental
no periodo. Para a andlise dos textos utilizaremos
referéncias da narratologia, da andlise do discurso
e dos estudos historicos.

Palavras-chave: imagindrio; Franga Equinocial;
Amazonia oriental; narrativas; interculturalidade
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Os processos de colonizacdo no Mundus Novus ndo foram
implementados tdo somente pelas “armas e bardes assinalados”,
ou seja, com a materialidade de homens e seus instrumentos de
guerra. Talvez tdo ou mais importante o foram os imaginarios
destacados para aqui “sentarem praca”, nas mentes e coragdes dos
nativos aborigenes. Exatamente deste aspecto que me proponho
a tratar, especificamente na colonizacao da Amazonia brasileira
a partir do século XVII, mais precisamente com a presenca dos
franceses, desde o ano de 1612, até a fixacdo da colonizagao por-
tuguesa, em fins do mesmo século. Essa regido da Amazonia
brasileira teve destaque no processo de colonizagdo, pois foi dis-
putada por impérios varios da Europa, notadamente portugueses
e franceses, além de espanhdis e holandeses. Desde fins do século
XVI hé noticias da presenca francesa com o aventureiro Jacques
Rifault, que em sua frota trazia Charles des Vaux, propagandista
entusiasmado das riquezas do Maranhdo. A partir das noticias
deste, Daniel de la Touche adquire a concessao real para estabele-
cer uma colonia ao sul da Equinocial, em 1610, que efetivamente s6
se realiza em 1612. Da parte dos portugueses, que se estabelecem
ap0s a expulsao dos franceses em 1615, a regido ganha notoriedade
a tal ponto de ser uma colonia independente do Estado do Brasil
durante aproximadamente 200 anos. Diz-nos Sampaio que

quando foi instituido como unidade administrativa diferente
do Brasil em 1621, o Estado do Maranhdo estava ligado direta-
mente a Lisboa. Instalado em 1626, foi temporariamente extinto
em 1652 e logo reconstituido em 1654, com a denominagéao de
Estado do Maranhdo e Grio-Pard, sendo Sado Luis sua capital (...)

Na gestdo pombalina, durante o reinado de D. José I (1750-
1777), a separacao se manteve ainda que a regiao tenha sofrido
reordenamentos. Em 1751, extinguiu-se o Estado do Maranhdo
e Grdo-Pard e, em seu lugar, foi instalado o Estado do Grao-Pard
e Maranhio, sediado em Belém, compreendendo as capitanias
do Grao-Para, Maranhdo, Piaui e - a partir de 1755 - a de Sao
José do Rio Negro. Em 1772, uma outra intervencdo criaria
duas novas unidades na area: o Estado do Maranhio e Piaui e
o Estado do Pard e Rio Negro. A sede deste tltimo manteve-se
em Belém e sua subordinagao direta a Lisboa. Foi esse o qua-
dro administrativo que persistiu até meados do século XIX.
(SAMPAIO, 2003, p. 124).

Como podemos observar, até o século XIX havia ndo um
Brasil, mas dois: um a partir do Ceara até o sul do pais e outro
do Maranhao, e Piaui como desmembramento deste, em direcao
a oeste do Brasil, ou seja, é como se a Amazodnia fosse constituida
por um grande Estado independente, com o Maranhao sendo sua
porta de entrada.

Antes de tratarmos propriamente do fluxo dos imaginarios
transplantados pelo olhar estrangeiro dos franceses, e suas
diasporas “civilizadoras”, convém revisar o processo histérico e
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cronolégico que retrata os contatos culturais, que favoreceram a
traducado da cultura aborigene pelo imaginario e identidades do
estrangeiro, mediante a escritura de cronicas, sermdes e histo-
riografia. Mesmo iniciado em 22 de abril de 1500, pelo primeiro
contato entre europeus, diga-se portugueses, e amerindios, a
efetiva colonizacao, ou melhor, transcultura¢io, no Brasil ocorreu
em fins do século XVI, e na AmazoOnia brasileira esse contato, do-
cumentalmente, s6 se efetivou com a chegada dos colonizadores
franceses em 26 de julho de 1612 a ilha de Sao Luis, no Maranhao
(entenda-se que tratamos aqui da Amazonia legal, por isso consi-
derarmos o Maranhdo). Naquele momento, os franceses estavam
capitaneados pelo almirante Francois de Rasily, juntamente com
Daniel de la Touche, o senhor de la Ravardiere. Nessa empreitada
de fundagdo da Franca Equinocial, estavam presentes, como nado
podia deixar de ser, religiosos capuchos, destacando-se Claude
d’Abbevile e Yves d’Evreux, além dos padres Arséne de Paris e
Ambroise dAmiens. Os dois primeiros, no entanto, nos legaram
escritos importantissimos para a compreensao ndao somente
do nativo, mas do proéprio colonizador e sua visao de mundo.
Claude D’Abbeville (? - 1632) escreveu Historia da missio dos padres
capuchinhos na ilha do Maranhdo e terras circunvizinhas, publicado
em 1614, dois anos apds o retorno do religioso a Europa, e Yves
d’Evreux (1577-1632), Continuagdo da historia das coisas mais me-
mordveis acontecidas no Maranhdo nos anos de 1613 e 1614, editado
em 1615. Além disso, sdo os primeiros escritos que se tém noticia
acerca da situacdo e condicdo da terra a ser colonizada, mesmo
a despeito de apresentarem uma visdo unilateral: essa limitagao
discursiva ndo pode ser justificativa para abandonarmos as croni-
cas desses colonizadores, pelo contrario, deve ser o motivo pelo
qual podemos estudar as transculturagdes e interculturalidades
geradas a partir desse momento, e mediante essas escrituras, a fim
de entendermos a geracao de praticas culturais entre fronteiras e
deslocamentos, o que nos foi legado para a compreensao de nossa
contemporaneidade. No prefécio do livro de d'Evreux, escreveu
Ferdinand Denis, em reedicdo de 1864, sobre a importancia da
obra do rellgloso “Yves d'Evreux ndo foi somente o pintor hébil,
um narrador sincero, e sim também um observador perspicaz
dos costumes de uma raca, para assim dizer extinta, e que nao se
poderla de1xar de consultar” (EVREUX, 2007, p. LIII). Atemo-nos
a expressao “raga, para assim dizer extinta” e concluiremos pela
importancia das escrituras desses religiosos. E essa conclusao ja
em meados do século XIX! Dai serem importantes escritos para
entendermos nossa atual configuracao étnico-cultural.

Além dos franceses, os portugueses também produziram
escritos acerca da nova terra, no decorrer do século XVII, e figura
importante, nesse sentido, foi nada menos que o Padre Antonio
Vieira (1608-1697), festejado na literatura luso-brasileira, mas que
de outro modo foi eximio politico, no sentido de ser um planejador
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LA alusdo ao Quinto
Império é uma deter-
minagao catolico-crista,
baseada na profecia do
rei babilénio Nabuco-
donosor (604-562 a.C.),
em sonho que aparecia
uma grande estatua com
cabeca em ouro, peito e
bragos em prata, ven-
tre e ancas em bronze,
pernas de ferro e pés de
barro. O profeta Daniel
decifrou o sonho dizen-
do que a cada elemento
que compunha a estatua
correspondia um reino
que dominaria a ter-
ra. Desde entdo, a cada
momento histérico de
dominagdo de um reino
procura-se correspond-
er a um elemento da es-
tatua, como asidades da
civilizagdo: Babilonia,
Pérsia, Grécia e Roma;
ou entao Grécia, Roma,
Cristandade e Coloni-
zagao Euro-Americana.
De qualquer modo, o
Quinto elemento da es-
tatua, como um provavel
Quinto Império, ainda é
uma incégnita.
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do sentido de uma nagao, construtor e vate de uma possibilidade
de futuro para a terra brasilis com a projecao do Quinto Império,
anunciado em sua obra Historia do futuro publicada em 1718, mas
baseada em tratado futurolégico escrito por Vieira em Belém em
1659: Esperangas de Portugal, V Império do Mundo. Vale ressaltar que
ja no século XVII Padre Vieira destacava que o efetivo dominio e
controle da costa brasileira significava a integragao do Brasil, por
terra, entre sul e norte, pois a navegacao costeira era dificil em
razao das fortes correntes e dos ventos contrarios, que faziam com
que fosse mais facil ir-se de Belém ou Sao Luis para a Europa, o
mesmo ndo ocorrendo entre estas cidades e a Bahia. A pacificagdo
dos indigenas do litoral representava a real condigdo para que a
empresa colonizadora do Brasil fosse efetivada, com a integragao
entre as regides mediante locomogao rapida e facil. Somente assim,
para Vieira, o sonho do Quinto Império luso-catélico poderia ser
possivel, pois haveria a possibilidade de se constituir uma nagao
mediante a evangelizacdo dos indigenas. Para tanto, a regido
compreendida entre Sdo Luis (MA) e Belém (PA), exatamente o
nordeste do Pard, com a regido bragantina, e o noroeste do Ma-
ranhao, com a baixada maranhense, seriam pegas fundamentais
na conquista do territdrio e, com isso, territérios participantes
do sonho do Quinto Império, desta feita como uma construcado
cristd no novo mundo. De qualquer maneira, o que fica registrado,
e subentendido, é que, para Vieira, o Quinto Império estava no
Brasil, mais especificamente na regido em que atuou durante oito
anos (1653-1661), na evangelizacdo e construgdo de uma nagdo,
seja pela instituicdo de uma nova “civilizacao” europeia entre
os indigenas, seja pela materializacdo da conquista mediante
a abertura de passagens que integrassem o pais nascente a seu
sonho missiondrio.

De fato, Vieira nao chegou a plenificar seu sonho de um
Quinto Império brasileiro, mas seu trabalho serviu para unificar a
regido entre Belém e Sao Luis, ainda no século XVII, ou seja, pelos
feitos religiosos e politico-militares de colonizacao e integracao
do Brasil pode-se construir, nesse espaco, uma regiado cultural,
compreendida pela drea de primeira colonizagdo da Amazodnia
brasileira, a regido oriental, compreendida entre Sdo Luis (MA),
a leste, e Belém (PA), a oeste, limitando-se ainda ao norte pelo
oceano Atlantico e ao sul pelo bioma do cerrado brasileiro.

Por fim temos a obra de Joao Felipe Bettendorff (1625-1698),
padre jesuita que chegou ao Maranhao em 1661, juntamente
com outros, por solicitacdo de Vieira, a fim de auxilid-lo em seu
sonho missiondrio na regiado. Bettendorff esta mais para um his-
toribgrafo da empresa jesuitica, mesmo que o titulo de sua obra
principal sobre a Amazonia Oriental seja Cronicas da missio dos
padres da Companhia de Jesus no estado do Maranhdo, publicada em
1699, nao sem razdo o ano que fecha o século XVII, ou seja, o ciclo
que nos propomos a tratar neste estudo. A obra de Bettendorff é
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interessante mais como levantamento complementar das questoes
apresentadas pelas teses de Vieira. Da mesma forma, a obra de
d’Evreux sera considerada como complementar a de d’Abbeville,
o0 que ja naquele momento era considerado pelo primeiro.

Estes quatro narradores, ou cronistas (assim compreendidos
por terem, em principio, o objetivo de narrar o cotidiano e habitos
do espaco em foco - por isso cronos, como registro do tempo e
espago-, sem necessariamente “intentarem” uma construcdo mais
literaria e/ou poética), com suas respectivas ficgdes, em perspec-
tiva de complementagao, constroem as narrativas fundadoras, no
século XVII, ndo somente do territério da Amazoénia Oriental, mas
de um imagindrio ainda hoje recorrente na regido amazonica: do
paraiso perdido e terra de selvagens, que necessitam da vinda do
messias para tornar pleno o sentido de terra da promissao. Aqui
estudaremos os cronistas franceses ja aludidos, e suas narrativas
como construcao histérica e mitologia politica desse imagindario
do ontem e do hoje.

Imaginarios transplantados

O imaginario é conceito que estd intimamente vinculado a
construgao e evocacdo de imagens pelo individuo, podendo ser, no
campo da psicanélise, entendido pelo aspecto intrassubjetivo - da
relacdo do sujeito com seu ego - ou inter-subjetivo - relacdo do
sujeito com a imagem de seu semelhante. Isso implica dizer que,
tal qual a memoria, o imaginario tem uma relacdo com o indivi-
dual e, a0 mesmo tempo, com o coletivo, pois, enquanto um dos
trés registros do real lacaniano, o imagindrio estd intimamente
vinculado ao sujeito, como formulador ou receptor de imagens
a partir do “real”. Existe, portanto, o imaginario individual e o
coletivo, que sao seccionados apenas em decorréncia de melhor
entendé-los, uma vez que a filiagdo do imaginario com o “real”
implica em possibilidades que o situam, por um lado, em um
determinado sistema simbélico, com fixidez das imagens repre-
sentativas da realidade, mas, por outro, o afirma como capacidade
produtora, pois o imaginario, como processo criador, “reconstroi
ou transforma o real. Nao se trata, contudo, da modificacdao da
realidade, que consiste no fato fisico em si mesmo (...), mas trata-se
do real que constitui a representacdo, ou seja, a traducao mental
dessa realidade exterior” (LAPLANTINE, TRINDADE, 1997, p.
27). Concluimos, assim, que o imagindrio é uma construcao
de imagens baseadas na realidade fisica ou exterior, mas que é
transformada quando da formulacao de sua representagao mental
porque existe um processo de tradugdo, que entendemos sempre
como cultural, que faz com que o real factual precipuamente nao
exista, em razao de que o imaginario é sempre uma representacao,
mediada pelos valores e visdes de quem é detentor da competén-
cia, legalidade ou legitimidade para ser o tradutor: “o processo
do imagindario constitui-se da relagdo entre sujeito e objeto que
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percorre o real, que aparece ao sujeito figurado em imagens, até
a representacdo possivel do real” (LAPLANTINE, TRINDADE,
1997, p. 27). Para nossos tradutores da Amazonia oriental no século
XVII, explica-se que eram sujeitos individualizados - d’Abbeville
e d’Evreux - e que seus textos so construidos a partir de suas
percepcdes. SO que a percepcado tangida pelo imaginério, como
produgcdo social, ndo é estritamente criacao ou reflexo proposto
pelo sujeito, ou um destes, porque atras dele estd a cultura como
regramento do que pode ou ndo ser apreendido, ou pelo menos
apresenta-nos o carddpio das imagens e percepgdes possiveis
de existirem, pois as coisas e os seres, na esfera da cultura, s6
existem porque em algum momento foram nomeados e a eles foi
atribuida uma imagem. Assim somos levados a entender que a
cultura, em seu sentido simbdlico, sobredetermina nossos reflexos,
associando-os e estabelecendo esquemas (schémas) perceptivos
mediante imagens convencionadas, organizadas em um conjun-
to dindmico, o imagindrio, que impdem representacdes mentais
(ideias) de coisas “concretas” e “abstratas”. Este é o sentido dos
projetos colonizadores quando impdem cultus, que, oriundos, em
principio, do trabalho com a terra (a lavra, o trabalho cumulativo
de geracoes de lavradores) e da pretensa dominagdo das forcas
teltricas (celebracdes memoriais, de reatualizacdo das origens e
dos ancestrais), constroem mitos e rituais de enquadramento e
assimilagdo de nossas experiéncias perceptivas, como podemos
“esquematizar” a partir de Durand: assimilacdo e acomodacdo
sensorio-motora + assimilacao e acomodagao mental = represen-
tacdo = imaginario.

Em razao do exposto, podemos afirmar que os autores em
exegese foram tributarios, em principio, dos esquemas imagéti-
cos coadunados em sua cultura de origem, mesmo porque suas
percepcdes do real foram condicionadas pelo que deveriam ou
nao observar, segundo o habitus e a ideologia subjacente a em-
presa colonizadora. Mesmo sendo uma construgao intangivel, o
imagindrio se articula com os padrdes da cultura “ab-origine”
do tradutor, mas nao quer dizer que este ndo tenha a capacidade
criadora, para além dos esquemas perceptivos previamente de-
terminados. Dai decorre que o tradutor cultural é o individuo que
mais exercita a transculturagdo, porque, muitas vezes, representar
uma cultura outra significa tentar enquadra-la nas expectativas
de sua prépria cultura, s6 que existe o intangivel que se refere ao
fato de que nem sempre encontram-se correspondéncias entre ele-
mentos das duas ou mais culturas postas em contato. Em relagao
aos nossos autores, de modo geral, o grande desafio foi estabelecer
as correspondéncias partindo-se dos parametros biblicos e cita-
dinos europeus, fazendo com que se produzisse uma narrativa
intercultural, com a presenca de interpretagdes em conformidade
com que os tradutores “achavam o que era”, tanto de sua cultura
de origem quanto da cultura em contato.
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Essa particularidade fez com que os nossos narradores da
Amazodnia oriental fossem sujeitos que tiveram a responsabilidade
de fundar o Mundus Novus amazonico, equilibrando as referéncias
de sua histéria religiosa, militar e urbana com a percepcao que
tinham da “extasiante” natureza e do “exotismo” dos indigenas,
procurando ancorar os seus sentidos com outras memorias do
passado europeu, o que nem sempre era possivel, e acabava ge-
rando a transculturacao, que

Implica en primer término una “parcial desculturaciéon” que
puede alcanzar diversos grados y afectar variadas zonas tanto
de la cultura como del ejercicio literario, aunque acarreando
siempre pérdida de componentes considerados obsoletos. En
segundo término implica incorporaciones procedentes de la
cultura externay en tercero un esfuerzo de recomposicién ma-
nejando los elementos supervivientes de la cultura originaria
y los que vienen de fuera (RAMA, 2007, p. 45).

A partir de Rama, podemos concluir que o processo de
transculturacdo se deslancha em trés momentos: desculturagao,
aculturacdo e neoculturagdo. Acredito que este tltimo vem ao
encontro do conceito de interculturalidade, como objeto “final” e
modelo gerado a partir dos contatos culturais, em sentido de tradu-
cdo. Portanto, pensar a colonizagao, e suas narrativas e imaginarios
nascidos na friccao colonial, € compreender a producao relativa
a uma terceira via de representacao dos espacos e paisagens do
Mundus Novus. E essa terceira margem pode ser visualizada na
génese da AmazoOnia oriental, para além das representacoes ipsis
litteris do medieval.

Contrariamente ao que se afirma sobre a colonizagdo no
Brasil, ndo se desenhou unicamente o imaginério medieval na
nova paisagem percorrida pelos europeus. E certo que muito do
que se explicava estava baseado no medievalismo, como afirma
Gimenez:

Foi, portanto, com base nas imagens produzidas dos relatos
concretos ou imaginarios dos viajantes e dos exploradores
medievais que os europeus conceberam e figuraram suas
impressdes sobre o Brasil no periodo colonial, e uma das ima-
gens perturbadoras que se fizeram presentes nesses viajantes
diz respeito aos fabularios ligados aos monstros (2001, p. 210).

Nao hé de se negar que o enquadramento da percepgao do
espaco e da paisagem da América foi percebido mediante um
padrao anterior, da cosmografia e geografia do medievo, mas
também nao podemos nos esquecer que as narrativas do Velho
Mundo foram ressignificadas em nossas plagas, a exemplo do
mito messidnico e daquele do Quinto Império: seja na descrigdo
minuciosa da fauna e flora e dos indigenas, ou mesmo nos relatos
dos feitos épicos dos colonizadores e da genealogia e embates
dos nativos, o que subjaz é a “transfiguracdo poética” dos mitos
europeus - o que ja havia sido perceptivel no batismo da regido,
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nomeada Amazonia em referéncia as guerreiras da mitologia gre-
ga - e que “traduzem” a nova terra mediante o olhar e o repertério
do estrangeiro. A narrativa de Dom Sebastido, o rei portugués
desaparecido na batalha contra os mouros em Alcacer-Quibir,
em 1580, se funde ao mito da terra da promissdo, vindo desde a
visao de Isaias, no Antigo Testamento, da chegada de um Principe
da Paz.

Donde se conclui que os imaginarios, destacados nas repre-
sentacOes narrativas dos viajantes e cronistas aqui estudados, nao
apenas foram transplantados, mas adaptados a situagdo de coloni-
zacao, afirmando a necessidade da empresa colonial mediante ndo
mais as armas, mas pelos discursos impressos nos imaginarios
que afirmam a Verdade na voz do narrador. E a Verdade passa a
ser um composito de outras narrativas, que se centram na figura
do Salvador, realizando em terra nova e nova paisagem os recal-
camentos do mundo passado do desejante (narrador colonizador),
ou do Desejado, ampliando o alcance das narrativas miticas agora
ressignificadas coletivamente; lembra Girardet:

A partir do momento em que todo mito desse tipo ganha uma
certa amplitude coletiva, ele tende a combinar varios sistemas
de imagens ou de representagdes, a constituir-se, em outras pa-
lavras, como uma espécie de encruzilhada do imaginério onde
vém cruzar-se e embaralhar-se as aspiragdes e as exigéncias
mais diversas, por vezes mais contraditérias (1987, p. 72-73).

Por isso nao cabe tratar de uma transplantacdo nua e crua
do imagindrio europeu para o Brasil, pois houve a necessidade de
atualizagdo dos mitos para que fundassem, como cabe ao mito,
novas realidades, ndo sem considerar o passado europeu. Pode
haver o “mito primordial”, mas todo o resto se constituiu como um
mosaico a dar sentido ao arquétipo do Profeta, o anunciador de
novos tempos. Nosso trabalho agora se deterd na identificacao dos
vérios sistemas de imagens presentes (ou formacdes discursivas
que remetem a formacdes ideoldgicas) a fim de descrever mais
proximamente a “encruzilhada do imaginario” que se perfaz,
apontando as ambiguidades, contrariedades e contradicdes.

D’Abbeville e d’Evreux: cronicas de terra e gente

Nao sem proposito, a cronica de d’Abbeville trata, logo em
principio, da vinda de um salvador, de um messias, evidente-
mente os proprios franceses. Na chegada a ilha de Sao Luis, sao
convidados por Japiagt, o principal, ou cacique, da nagao Tupi-
nambd, a maior etnia que habitava o litoral naquele momento, a
visitarem a aldeia. O cacique fez longo discurso elogiando a vinda
dos franceses, que estavam ali para salva-los da faria das outras
nagdes inimigas e dos portugueses (os perods), além de inicid-los
na fé crista mediante os padres (Pai):

Deus, porém, teve pena de nés e te mandou para cé (... trazen-
do consigo muitos outros bravos soldados para defender-nos
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e Pai e profetas para nos instruir na lei de Deus. Alcangaras
grande fama entre as altas personalidades por ter deixado um
pais tao belo como a Franga, tua mulher, teus filhos e todos
o0s teus parentes, a fim de vires habitar esta terra, a qual em-
bora nao seja tdo bela como a tua, e ndo tenha aqui todas as
comodidades que poderias ter, te dara grande alegria, porque
nela encontrards caca em abundancia e frutos, e o mar e os
rios cheios de uma infinidade de peixes, e um povo valente
que te obedecerd e te ajudara na conquista de todas as nagdes
vizinhas” (2008, p.86-87).

E patente a alteridade no discurso de Japiact, posto que trata
a Franca com certa “familiaridade”, além de vaticinar exatamente
o0 que os franceses gostariam de ouvir: seu papel de civilizadores
do mundo, como os guerreiros de uma nova epopeia moderna,
necessdrios para proteger os indefesos e alargar a fé crista, do-
minando outras nacdes. Também em d’Evreux é recorrente o re-
conhecimento dos franceses como amigos e salvadores, a despeito
do querelata o cronista em uma visita de um “maioral” dos indios
ao forte dos franceses, em que este pronuncia: “os franceses sempre
nos foram fiéis, vivendo em paz conosco, e acompanhando-nos a
guerra, onde alguns morreram” (..) (' EVREUX, 2007, p.37). Bem
emblemadtico da figura do Salvador, do Messias. Essa alteridade
nos impede de saber em que medida o relato do religioso se coloca
como “fidedigno”, pois existe a 1mposs1b1hdade de “tracar uma
linha de demarcacao relativamente precisa entre a fabulacdo le-
gendaria e o relato de ordem histérica” (GIRARDET, 1987, p. 71).
Isto porque a finalidade politica da situacao - justificar a presen-
ca dos franceses e a necessidade de conversdo do gentio, com a
consequente dominacao e colonizac¢do da regido - imiscui-se com
narrativas europeias de carater biblico e/ou histérico, para lembrar
o designio dos Profetas ou a vinda do Encoberto Dom Sebastiao,
por exemplo. Enquanto texto épico, a construgado dos franceses é
marcada pela contrariedade, ou seja, ha necessidade de se afirmar
o contrario para que se amplifique a necessidade do Salvador que
ira tirar de campo o inimigo, o vildo que atormenta as vitimas.
O comparativismo é um recurso usual na cronica dos
franceses, para equiparar a natureza do novo mundo ou as gentes
que ali habitavam com o “modelo” europeu. Ao tratar da natureza,
diz d’Abbeville: “embora tenhamos em Franga muitas qualidades
de passaros e de caga excelente ao paladar, nao ha comparacao
com o que se encontra no Brasil, j& pela abundancia e variedade
das espécies, ja pela sua beleza e utilidade” (2008, p.212). Também
observamos recorrentemente a comparacao entre os habitos dos
indigenas em relacdo aos dos franceses; tratando do casamento
poligamico, ressalta d’Abbeville:
E o que é mais admiravel: vivem todas em boa paz, sem ciimes
nem brigas, obedientes todas ao marido, preocupadas com

servi-lo dedicadamente nos trabalhos do lar, sem disputas
nem disseng¢des de qualquer espécie. Espantou-me, e espanta-
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-me ainda quando dela me recordo, essa unido observavel nas
familias dos selvagens (...)

Bela licdo em verdade para muitas familias cat6licas, as quais,
tendo recebido a luz da fé, devem viver santamente em seus
lares, sujeitando-se a mulher, em tudo, a seu marido e senhor,
temendo-o e respeitando-o como chefe (...). No entanto, apesar
de tudo isso, ndo vivem essas familias em paz, nem passam
um s6 dia sem disputas e dissengdes de toda espécie (...) (2008,
p. 301).

Comparar vem a ser um recurso do tradutor cultural, como
€ o caso dos religiosos franceses. E mais, além de comparar para
dar a dimensao da valoragdo ao receptor de seu texto, procura-se
assumir uma postura politica de supervalorizagdo do objeto retra-
tado, mediante descri¢des hiperbdlicas da natureza, ou reflexdes
para 14 de valorativas quando se trata das gentes, dos gentios,
mesmo a despeito da adjetivacao usual de “selvagens” aos nativos.
Entao, fica patente a polivaléncia dos nomes e qualidades impe-
tradas no decorrer das cronicas, pois subliminarmente o que salta
a percepgdo é a narrativa fundante de “terra rica de povo pobre”,
0 que podemos anos depois observar em Euclides da Cunha ao
tratar da Amazodnia, no antologlco livro A margem da histéria.
Por isso a construcado textual é um espaco de mediacdo, pois é
categoria central da dialética, constituindo-se como elemento
intermedidrio do conhecimento, conciliador entre teoria e prética;
em uma palavra, a mediagdo é a prixis, quando lembramos a 2°
tese de Feuerbach (MARX, ENGELS, 2007), que considera que sé
na praxis o homem demonstra a verdade e o caréter terreno de
seu pensamento: a pratica humana é o verdadeiro intermediario
(mediagéo) entre a consciéncia e o objeto Portanto, ideologia e
imagindrio, nesse momento, tornam-se sindnimos, e se realizam
mediante o texto. E o que observamos no decorrer da producao
dos cronistas franceses, além de observarmos como a ideologia
pode facilmente ser posta em cheque pelo carater contraditério
dos textos.

A contradicao se faz presente deveras. Exemplo é o fragmen-
to da cronica em que d’Abbeville se refere a auséncia de mercan-
tilismo, o leit-motiv dos colonizadores, em relacdo aos indigenas:

Nao sabem, pois, os indios, o que seja comprar e vender no
intuito de juntar dinheiro, ouro ou prata, cujo valor desco-
nhecem. Quando vendem seus escravos ou outros géneros (...)
fazem-no em troca de outras mercadorias (...). E por isso que
vivem alegres e satisfeitos, sem pensar em trabalho. Quan-
do ndo estdo em guerra passam boa parte da vida no écio,
empregando o resto na danga, na cauinagem, na caca e na
pesca, mais para alimentar-se e distrair-se do que para juntar
riquezas (2008, p.319).

Belo exemplo da contradigdo no texto, pois, a0 mesmo tempo
em que elogia a vida “alegre e satisfeita” dos indios, o cronista
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francés ndo corrobora essa pratica, uma vez que declaradamente
a vé como ociosidade e auséncia de trabalho, ou seja, a antoldgica
“preguica” indigena, despregada de qualquer ambicao. A incom-
preensdo pela pratica cultural do Outro, a busca por uma outri-
dade, o faz entender seu oposto com olhos de alteridade, vendo-o
como um outro “ego” seu, um seu igual e que por isso deveria agir
e pensar como ele: por certo, para ser como o colonizador, deve ser
trazido as raias da “civilidade”, dai a nascente visdo antropolégica
evolucionista. A contradi¢do nasce exatamente da incompreensao
do diverso, uma vez que, por nao terem parametros em relagao a
“ler” o Outro, os franceses consideraram unicamente a existéncia
de um sé parametro, e obliterados por essa névoa acreditaram ser
portadores da Verdade. Assim o foi no decorrer de todo o processo
colonizador nas Américas.

Yves d’Evreux é o continuador dessa visdo - dai o titulo de
sua obra ser Continuagio - presente em d’Abbeville, com a dife-
renca de que, por ter convivido mais tempo que este na regido,
durante dois anos com os indigenas, relata com mais propriedade
os costumes e histérias destes, ao contrario de d’Abbeville, que se
restringiu a conviver durante quatro meses (agosto a novembro
de 1612). Por isso, a primeira parte de suas cronicas, o Primeiro
Tratado, é dedicada a relatar, com mais acuidade, a vida do gentio.
Causava estranheza ao religioso o tratamento dos indigenas em
relagdo aos escravos capturados em guerra. Tao logo chegavam a
aldeia do vencedor, os escravos eram incorporados a uma familia
na qual eram tratados como parentes, mesmo que tivessem que
trazer os frutos de suas pescarias e cagadas ao seu senhor. Mas
gozavam de certa liberdade em vista da prética europeia de tra-
tamento dos aprisionados:

Desde entao este infeliz cativo, por maior que seja entre os
seus, se reconhece escravo e vencido, acompanha o vencedor,
serve-o fielmente sem que seu senhor fique vigiando-o, tendo
liberdade para andar por onde quiser, sé fazendo o que for
de sua vontade, e de ordinéario casa-se com a filha ou a irma
de seu senhor, e assim vive até o dia em que deve ser morto e
comido (d’'EVREUX, 2007, p.46).

Desde logo encontramos contradicao, pois, ao mesmo tempo
em que afirma que o cativo é “infeliz”, declara sua total liberdade
no ir e vir, sem ser vigiado. Porque a conduta do cativo est4 ba-
seada em codigo de honra, conduta que afirma que o escravo
deve ser obediente ao seu senhor, e antes morrer em suas maos
do que fugir covardemente. Essa pratica cultural, no entanto, ndo
faz parte do ethos do europeu e assim torna-se incompreensivel,
aos olhos do religioso.

Outra contradicao, entre os franceses, diz respeito ao tra-
balho. Enquanto d’Abbeville afirma a ociosidade do indigena,
d’Evreux diz o contrério. Tratando da ajuda dos indigenas na
construcao do forte de Sao Luis, coloca:
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Apenas chegavam estes selvagens, entregavam-se ao trabalho
com incomparavel dedica¢do, mostrando na voz e nos gestos
admiravel coragem, parecendo antes que iam a um festejo de
casamento do que para o trabalho, rindo e brincando uns com
os outros, correndo a carregar a terra dos fossos para os taludes
com uma emulagdo para ver quem empreendia mais viagens,
e conduzia maior ndmero de cestos de terra (2007, p. 20).

Aqui fica patente a compreensao diferenciada, cultural-
mente, do que seja o trabalho: para o colonizador, deveria ser
separado da celebragao, sendo atividade de dor e desprazer, pois
a alegria estaria presente unicamente na festa. Para os indigenas
festa e trabalho eram inseparaveis, sendo o labor oportunidade de
sociabilidade e confraternizacdo: pelo menos é o que se demons-
tra na descrigdo feita pelo religioso. E parece-me que esta pratica
relacionada ao trabalho ainda é recorrente entre populagdes
tradicionais na regido da Amazonia oriental, pois tive oportuni-
dade de estudar uma manifestagdo da cultura popular em cidade
costeira do Para (Sdo Caetano de Odivelas), em que a origem da
brincadeira do boi-bumb4, ou boi de mascaras, estava ligada ao
trabalho dos pescadores (vide FERNANDES, 2007).

Outra contradicdo observada em d’Evreux é relativa a
timidez e medo dos indigenas: “Embora sejam por natureza ti-
midos e medrosos, nos combates ganham calor, ndo abandonam
o campo de guerra, e quando perdem as armas pelejam com
unhas e dentes contra os inimigos” (2007, p. 24). Como entender
o sentido de medo e timidez em um grupo que chega as dltimas
consequéncias na guerra, no momento crucial de vida ou morte?
Entendo que caracterizé-los como medrosos e timidos em uma
situacdo do cotidiano faz com que se justifique a conversdo dos
gentios a cultura europeia, uma vez que na maior parte do tempo
sdo carentes da “salvacdo”. Mas se necessarios como forca de tra-
balho, seja na construgdo ou na guerra, sdo superestimados pelos
franceses, uma vez que a noticia desse desprendimento laboral e
guerreiro, ao chegar aos “superiores” em Europa, era mais do que
razao para se implementar a construcao da Franca Equinocial, ja
que haveria bragos fortes e amigos para auxiliarem os franceses,
e que poderiam facilmente ser conduzidos pelo colonizador. Dai
compreender o religioso que a tarefa de converter os selvagens
era promissora. No capitulo XVIII de suas cronicas diz:

Os tupinambas, depois de dois anos de convivéncia com os
franceses, aprenderam com estes a tirar o chapéu, a saudar
a todos, a beijar as maos, a cumprimentar (..), a ir a Igreja,
benzer-se com dgua benta (...). Ninguém pois ird contestar-me
que ndo sejam estes fatos bastante para convencer-nos de que
devemos esperar e acreditar vir a ser esta nagao, com o andar
dos tempos, civilizada, educada e honesta (2007, p. 61).

Mas ja ndo o eram honestos e amigos, e por isso civili-
zados? O relato do religioso francés esta eivado de contradicdes,
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por mais que queira construir seu texto na logica “nés” e “eles™
em momentos clama pela aproximacdo dos selvagens aos seus
hébitos, em outros momentos hé a necessidade de trata-los como
o outro a ser civilizado e dominado. E um dos maiores desafios
para se chegar a civilidade era o habito da cauinagem. Este era
visto como a barbérie, pois os franceses ndo entenderam, assim
como os demais povos colonizadores, que a beberagem era uma
forma de sociabilidade e congracamento entre os indigenas:
“preparam um cauim geral, e como todos partilham dele, se in-
cumbem de cuidar nas plantacdes, o que fazem com alegria em
uma ou duas manhas, e depois vao beber na casa daquele para
quem trabalharam, bebendo cada um quando chega a sua vez”
(2007, p. 42). Essa prética ainda hoje é observada, subliminarmente
na regido da Amazodnia oriental, “traduzida” na pratica do pu-
tirum ou muxirum: o trabalho coletivo e soliddrio na colheita ou
construgdo, em que a comunidade produz para atender a um dos
individuos do grupo, realizando-se posteriormente o rodizio em
relacao aos demais individuos necessitados do trabalho coletivo
em suas construgdes e colheitas. A bebedeira é um espaco de so-
ciabilidade e ajuda, mesmo porque a bebida do cauim nao deveria
ser consumida a qualquer tempo, mas a partir de um momento
ritual, em certas ocasides. Portanto, antes de ser um vicio, como
atesta o religioso francés - “gostam tanto de vinho a ponto de a
embriaguez ser considerada por eles (...) uma grande honra” (2007,
p. 70), é uma pratica do ethos indigena, por certo herdada nos dias
de hoje pelos habitantes da regido da Amazonia oriental, como
tantos outras que porventura poderdo ser estudadas.

Da transculturacao a interculturalidade

Observamos, até aqui, que os contatos culturais oportuni-
zaram praticas transculturadoras mediante narrativas, imagens e
objetos. Estar em um Mundus Novus oportunizou ao mesmo tempo
a reificagdo da cultura dominadora e também o questionamento
desta, a exemplo de d’Abbeville quando se surpreende com a
convivéncia harmoniosa poligdmica na familia indigena, inevi-
tavelmente realizando o comparativismo intercultural. Entendo
que momentos como este, na empresa colonizadora, foram para
além da simples epifania do estar no mundo dos colonizadores
(0 que é isso? o que estou fazendo aqui?), sendo a méquina pro-
pulsora de um mundo até entdo inefével. Penso serem estes os
momentos de génese do que somos hoje: amerindios, latino-ame-
ricanos, brasileiros, amazonidas? De tudo um pouco ou o nada
que é tudo, como o mito em Pessoa: “foi por ndo ser existindo” (In:
poema Mensagem). Da friccdo dos contatos culturais surgiram as
ficgdes, em longo processo de transculturagdo como ja sinalizado:
desculturagao, aculturagao e neoculturagao.

Creio que hoje esse processo é frequente, isto é, ocorre
sempre que sdo postas culturas em contato, em maior ou menor
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frequéncia e intensidade, o que me lembra o conceito de poética
da diversidade em Edouard Glissant (2005). Observo que desse
processo sao gerados produtos e préticas que considero intercultu-
rais. A historiadora Mary Louise Pratt discrimina os espagos de
transculturacdo como “zonas de contato™:

“zonas de contato”, espacos sociais onde culturas dispares
se encontram, se chocam, se entrelacam uma com a outra,
frequentemente em relaces extremamente assimétricas de
dominacao e subordinac¢do - como o colonialismo, o escrava-
gismo, ou seus sucedaneos ora praticados em todo o mundo
(1999, p. 27).

Todavia, s6 ndo concordo com a afirmacado da historiadora
de que as relagdes sdo “extremamente assimétricas”. Pode haver
sim a assimetria em alguns casos, principalmente quando ha o
momento inicial de contato cultural, em que se estabelecem os tex-
tos da “tradugao”, como o foi no caso das cronicas aqui estudadas.
No entanto, ndo cabe pensar e falar como se estivéssemos naquele
momento genético, pois agora, transcorrido algum tempo, esse
momento genético da produgdo do imaginério transplantado e
ressignificado tornou-se uma terceira via de compreensao do que
somos, por isso entendo que seja 0 momento de interculturalidade,
de entendermos esses textos como negociagéo entre culturas, nao
somente como tensionamentos e recalcamentos: a analise resta
desvelar os recalques. Penso ser o conceito de interculturalidade
um instrumento pratico e praticavel para pensarmos nosso mo-
mento de desvelamentos, mesmo que ndo seja um conceito de
pleno uso: afinal, vivemos temporalidades em um mesmo espago
e isso concorre para que tenhamos sobreposicao de momentos
histéricos, pois ndo tenho davidas de que vivemos as moderni-
dades e as antiguidades coetaneamente.

Entender a interculturalidade é sine qua non para nossas
aventuras de invengao da Amazonia, pois, mediante este concep-
to, podemos entender que as relagdes entre culturas postas, em
contato, sdo “las relaciones entre personas de culturas diferentes
en la medida que puede sentar las bases, las condiciones y opor-
tunidades para desarrollar practicas en las cuales el otro es reco-
nocido como un legitimo otro en la convivencia”, praticando-se o
“reconocimiento y la valoracion de aquello que los sujetos tienen,
y por lo que pueden ser y son” (VALENZUELA, 2008, p.83).

Por isso, este estudo teve a finalidade de espreitar o momento
crucial dos primeiros escritos sobre a Amazonia oriental, como
forma de compreensao inicial dos contatos posteriores que foram
intensificados. Por certo, os franceses foram frustrados em seu
sonho de uma Franca Equinocial, mas deixaram o registro de
um momento em que comecaram os contatos culturais na terra
brasilis, tdo conflituosos, mas tdo necessarios para que, séculos
depois, pudéssemos exercitar a tolerancia entre os povos, o que
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até hoje é tao caro, principalmente a quem nos colonizou, sejam
franceses ou portugueses. O outro extremo da tolerancia é a
barbarie, pagina borrada na histdria europeia recente, das duas
grandes guerras do século XX. Portanto, entender as certidoes
de/batismo da Amazobnia oriental, nas cronicas de d’Abbeville e
d’Evreux, é entender as relagdes tolerdveis entre os povos.

Abstract

This article proposes treat of imaginary situations,
their narrative representations and imagerys
transplanted in the colonization of Brazilian Ama-
zonia during XVII century. Used by religious,
French and Portuguese, in their chronicles and
sermons in order to translate to the Old World,
sights and costumes and appearance of American
natives.In particular, we present reports of Ca-
puchin priests about Maranhdio, by the heavenly
imaginary construction of a territory, but had a
wild population that needed a messiah to lead to
the truth and God. We’ll use the work of Claude
d’Abbeville and Yves d'Evreux in the exegesis,
because they were religious that produced subs-
tancial chronicles about the presence of settlers in
eastern Amazon on the period. To text analysis
we’ll use a referential of narratology, discourse
analysis and historical studies.

Keywords: Imaginary, equinoctial France,
Eastern Amazonia, Narratives, Interculturalitys.
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