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“O índio do francês”

S érgio Buarque de Holanda não 

deixou de observar, partindo de 

representações do “índio do jesu-

íta”,2 a falta de idealização dos portugue-

ses. Caracterizou-a como um “realismo 

sóbrio e desenganado” que certamente 

não poderia ter levado à representação de 

um índio naturalmente bom, “tendência” 

– diz ele – “que se alastra aos poucos no 

Velho Mundo com um Las Casas ou um 

Jean de Léry”.3

Tanto a Brevíssima relación de la destruc-

ción de las Índias, do primeiro, traduzida 
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em francês em 1579 pelo protestante Jac-

ques Miggrode e reimpressa em 1582 e 

1594, quanto a Histoire d’un voyage en la 

terre du Brésil, do segundo, publicada pela 

primeira vez em 1578, foram usadas, na 

França, pelos propagandistas protestantes 

para estigmatizar as crueldades cometidas 

pelos espanhóis no Novo Mundo. Segundo 

Frank Lestringant, nos anos 1580, ocorreu 

uma guinada na “ideologia protestante”, 

que passou a se voltar para uma política 

de colonização da América. Foi nesse mo-

mento que, nos meios reformados, o mito 

do selvagem americano dócil e, somente 

então, apto à conversão desenvolveu-se 

conjuntamente ao do espanhol cruel e 

usurpador.4

A duas últimas décadas do século xvi fo-

ram, portanto, reconfiguradoras das apro-

priações do que Marcel Bataillon chamou 

de “corpus huguenote sobre a América”,5 

que reúne o conjunto de publicações fran-

cesas, representado particularmente pelas 

obras de Urbain Chauveton, Henri Lancelot 

Voisin de La Popelinière e Jean de Léry. Em-

bora alheios à discussão teológico-ético-

jurídica em torno da Conquista que ocupou 

os ibéricos – como a que fora travada por 

Francisco de Vittoria, ou a polêmica que 

opôs Sepúlveda a Las Casas, em 1550 –, o 

“Préface aux lecteurs chretiens”, de Chau-

veton, encontrado na tradução francesa 

da obra de Benzoni, Histoire nouvelle du 

Nouveau Monde, de 1579, assim como Les 

trois mondes, de La Popelinière, de 1582, 

contribuíram muito, nesses dois sentidos, 

corroborando a construção da “leyenda 

negra” antiespanhola na França.6

Coube a Jean de Léry, por sua vez, fa-

zer circular o testemunho ocular de um 

exilado entre os selvagens com os quais 

conviveu “familiarmente” durante quase 

um ano.7 Nessa condição, a Histoire d’un 

voyage en la terre du Brésil é, antes de 

mais nada, um verdadeiro manifesto anti-

colonialista, por um lado, contra a tirania 

papista de Villegaignon – chefe da colônia 

francesa instalada no Rio de Janeiro em 

1555, de que participara Léry – e, por ou-

tro, contra as crueldades da colonização 

luso-espanhola.8

Para Léry, foi mais precisamente a bonda-

de do índio que serviu como argumento 

básico à crítica da política colonial france-

sa: mediada muitas vezes pelos ataques 

a Villegagnon, a apologia do selvagem 

permitiu que condenasse, em um primeiro 

momento, todo e qualquer projeto evangé-

lico e colonial na América e que pusesse 

em causa até mesmo o direito de ocupação 

e de colonização das terras americanas.9 

Pela  representação do “bom Tupinambá”, 

“Léry antecipa as conquistas políticas e 

morais de seus correligionários e contri-

bui vigorosamente com a propaganda do 

grupo de pressão huguenote”, fora dos 

limites da França, em diversos países da 

Europa do Norte.10

A representação positiva do Tupinambá 

não é, entretanto, exclusiva ao corpus 

huguenote e, nesse sentido, aos discursos 

iberofóbicos.

Les singularités de la France Antharcti-

que,11 publicado em 1557-1558 pelo mon-

ge cordelier André Thevet, contém o relato 
“Hispani indos oneribus succubentes crudeliter tractant.” Os espanhóis determinam 
um destino cruel aos índios que caem sob seus fardos. Théodore de Bry, Americae pars sexta, 1592
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priações do que Marcel Bataillon chamou 

de “corpus huguenote sobre a América”,5 

que reúne o conjunto de publicações fran-

cesas, representado particularmente pelas 

obras de Urbain Chauveton, Henri Lancelot 

Voisin de La Popelinière e Jean de Léry. Em-

bora alheios à discussão teológico-ético-

jurídica em torno da Conquista que ocupou 

os ibéricos – como a que fora travada por 

Francisco de Vittoria, ou a polêmica que 

opôs Sepúlveda a Las Casas, em 1550 –, o 

“Préface aux lecteurs chretiens”, de Chau-

veton, encontrado na tradução francesa 

da obra de Benzoni, Histoire nouvelle du 

Nouveau Monde, de 1579, assim como Les 

trois mondes, de La Popelinière, de 1582, 

contribuíram muito, nesses dois sentidos, 

corroborando a construção da “leyenda 

negra” antiespanhola na França.6

Coube a Jean de Léry, por sua vez, fa-

zer circular o testemunho ocular de um 

exilado entre os selvagens com os quais 

conviveu “familiarmente” durante quase 

um ano.7 Nessa condição, a Histoire d’un 

voyage en la terre du Brésil é, antes de 

mais nada, um verdadeiro manifesto anti-

colonialista, por um lado, contra a tirania 

papista de Villegaignon – chefe da colônia 

francesa instalada no Rio de Janeiro em 

1555, de que participara Léry – e, por ou-

tro, contra as crueldades da colonização 

luso-espanhola.8

Para Léry, foi mais precisamente a bonda-

de do índio que serviu como argumento 

básico à crítica da política colonial france-

sa: mediada muitas vezes pelos ataques 

a Villegagnon, a apologia do selvagem 

permitiu que condenasse, em um primeiro 

momento, todo e qualquer projeto evangé-

lico e colonial na América e que pusesse 

em causa até mesmo o direito de ocupação 

e de colonização das terras americanas.9 

Pela  representação do “bom Tupinambá”, 

“Léry antecipa as conquistas políticas e 

morais de seus correligionários e contri-

bui vigorosamente com a propaganda do 

grupo de pressão huguenote”, fora dos 

limites da França, em diversos países da 

Europa do Norte.10

A representação positiva do Tupinambá 

não é, entretanto, exclusiva ao corpus 

huguenote e, nesse sentido, aos discursos 

iberofóbicos.

Les singularités de la France Antharcti-

que,11 publicado em 1557-1558 pelo mon-

ge cordelier André Thevet, contém o relato 

das “singularidades” da região do Rio de 

Janeiro, que Thevet – como membro da 

mesma conturbada colônia francesa de 

1555, a França Antártica – percorreu em 

dez semanas, por causa de uma doença 

que encurtou a sua estada na América. De 

toda forma, a pena de Thevet é a da cos-

mografia universal, supostamente resul-

tante das longas viagens do cosmógrafo, 

Guardião do Gabinete de Singularidades 

do Rei de França.

Les singularités de la France Antarctique 

sofreu severos golpes, desde o processo 

do “nègre” Mathurin Héret12 até a reação 

de Jean de Léry, que publica a sua His-

toire d’un voyage a fim de desmentir “as 

mentiras e erros” de Thevet, seguida de 

verdadeira ofensiva huguenote. Hiperbó-

lica e sinedótica, crivada de helenismos 

imputados ao seu escriba e, não menos, 

de falsificações, a coletânea de singulari-

dades “brasileiras” de Thevet opõe-se à 

história, no sentido de Léry, de compilação 

de “coisas vistas” e de “verdadeira histó-

ria” como panfleto anticolonialista.

Por sua vez, a Histoire d’un voyage en la 

terre du Brésil não deve ser tomada por um 

relato unívoco, posto que Jean de Léry in-

terfere no texto, em edições subsequentes, 

agravando esse caráter voluntariamente 

“histórico”. Em linhas gerais, o huguenote 

extrapola progressivamente o recurso da 

autópsia, estendendo-o a testemunhas “ex-

teriores”, a outros “historiadores”, como 

Lopes de Gómara e Hans Staden.13

Já no relato de Thevet, a América surge 

autorizada pelos antigos, de modo que a 
“Hispani indos oneribus succubentes crudeliter tractant.” Os espanhóis determinam 
um destino cruel aos índios que caem sob seus fardos. Théodore de Bry, Americae pars sexta, 1592
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mitologia tupinambá relatada por Thevet 

acaba por encontrar os mitos civilizado-

res do Ocidente.14 Nessa tensão entre a 

história heroica, tributária de Plutarco, e 

a diversidade como variedade primeira do 

cosmos que legitima a variedade segunda 

do texto,15 o discurso de Thevet permane-

ce no estado de “esboço plausível, e não 

exclusivo”.16

Em todo caso, as apropriações do relato 

de Thevet não deixaram de contribuir 

para a fixação da representação de um 

selvagem positivado pela “singularidade”, 

melhor do que pela bondade. Esta figura 

polimorfa não pôde servir, a longo termo, 

à abstração necessária à construção do 

bom selvagem. Mais ainda, a escolha de 

Thevet a favor da Liga Católica e da Espa-

nha, manifesta na apologia a Pizarro,17 o 

colocou de saída nos antípodas de uma 

atitude – considerada a posteriori “etno-

lógica” – em que o respeito à integridade 

física e moral do índio se torna exigência 

de conversão gentil.

Quanto a Jean de Léry, o grande sucesso 

editorial do seu relato – reeditado cinco 

vezes e reimpresso mais de dez vezes, 

em francês e latim, até 161118 – permitiu, 

ainda, que fosse amplamente compilado 

por seus contemporâneos protestantes, e 

até mesmo católicos.19 Tanto as sucessivas 

reedições do livro quanto o seu modo de 

circulação em função das lutas de repre-

sentação dos grupos reformados contribuí-

ram, decerto, para que a sua imagem mais 

esquemática e simplificada dos índios 

brasileiros consistisse em um tributo mais 

sólido e longevo na França.20 Foi Léry, se-

cundado por Montaigne,21 que concebeu 

a imagem do “bom Tupinambá”, no final 

do século xvi, fixando um legado e uma 

amplitude análogos ao fenômeno francês – 

mais longevo ainda – de “tupinambização” 

das representações do índio.22

Em suma, uma verdadeira “tradição escri-

turária” francesa inventou-se a partir da 

postura tolerante e cordial do huguenote 

em relação ao índio, considerada “pré-

etnográfica” antes da etnografia.23 Nela, o 

selvagem brasileiro é produto ulterior das 

tentativas abortadas de estabelecimento 

colonial francês: a idealização produzida 

pela “ficção escriturária” seria, nesse 

sentido, fruto da perda e da distância.24 

Construída, como foi dito, a partir de uma 

imagem talvez simplificada e esquemáti-

ca, essa idealização não é encontrada na 

totalidade do corpus francês sobre os ín-

dios americanos do século xvi, mas, sem 

dúvida alguma, representa a sua parcela 

triunfante.

Idealização e convertibilidade

M esmo tendo construído a re-

presentação do selvagem na-

turalmente bom, Jean de Léry 

aderiu à hipótese camita como resposta 

à questão das origens dos Tupinambá, 

sustentada no capítulo xvi de sua Histoi-

re d’un voyage, dedicado à religião dos 

índios.25 No interior do calvinismo mais 

doutrinário, a conjetura de Léry compro-

O selvagem é representado como dócil e livre,
no relato de Jean de Léry, Histoire d’un voyage fait en la terre du Brésil, 1580

“Ayan cacodamon barbaros vexat.” O demônio Aygnan 
atormenta os selvagens. Théodore de Bry, Americae tertia pars, 1592
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à abstração necessária à construção do 

bom selvagem. Mais ainda, a escolha de 

Thevet a favor da Liga Católica e da Espa-

nha, manifesta na apologia a Pizarro,17 o 

colocou de saída nos antípodas de uma 

atitude – considerada a posteriori “etno-

lógica” – em que o respeito à integridade 

física e moral do índio se torna exigência 

de conversão gentil.

Quanto a Jean de Léry, o grande sucesso 

editorial do seu relato – reeditado cinco 

vezes e reimpresso mais de dez vezes, 

em francês e latim, até 161118 – permitiu, 

ainda, que fosse amplamente compilado 

por seus contemporâneos protestantes, e 

até mesmo católicos.19 Tanto as sucessivas 

reedições do livro quanto o seu modo de 

circulação em função das lutas de repre-

sentação dos grupos reformados contribuí-

ram, decerto, para que a sua imagem mais 

esquemática e simplificada dos índios 

brasileiros consistisse em um tributo mais 

sólido e longevo na França.20 Foi Léry, se-

cundado por Montaigne,21 que concebeu 

a imagem do “bom Tupinambá”, no final 

do século xvi, fixando um legado e uma 

amplitude análogos ao fenômeno francês – 

mais longevo ainda – de “tupinambização” 

das representações do índio.22

Em suma, uma verdadeira “tradição escri-

turária” francesa inventou-se a partir da 

postura tolerante e cordial do huguenote 

em relação ao índio, considerada “pré-

etnográfica” antes da etnografia.23 Nela, o 

selvagem brasileiro é produto ulterior das 

tentativas abortadas de estabelecimento 

colonial francês: a idealização produzida 

pela “ficção escriturária” seria, nesse 

sentido, fruto da perda e da distância.24 

Construída, como foi dito, a partir de uma 

imagem talvez simplificada e esquemáti-

ca, essa idealização não é encontrada na 

totalidade do corpus francês sobre os ín-

dios americanos do século xvi, mas, sem 

dúvida alguma, representa a sua parcela 

triunfante.

Idealização e convertibilidade

M esmo tendo construído a re-

presentação do selvagem na-

turalmente bom, Jean de Léry 

aderiu à hipótese camita como resposta 

à questão das origens dos Tupinambá, 

sustentada no capítulo xvi de sua Histoi-

re d’un voyage, dedicado à religião dos 

índios.25 No interior do calvinismo mais 

doutrinário, a conjetura de Léry compro-

mete radicalmente a possibilidade de 

conversão dos índios. Assim, o relato do 

fracasso da França Antártica, em meio a 

um discurso francamente anticolonialista, 

vem ratificar o pessimismo dogmático de 

Léry, que vê os índios como “objeto de 

uma maldição particular que se adiciona 

à do pecado original, comum a todos os 

homens”.26

Mas tanto a condenação radical do índio, 

impossibilitado de salvação, quanto a de-

núncia da incoerência do projeto colonial 

francês no Brasil ficam aquém, na pena de 

Léry, da sua imagem de um selvagem bom, 

implicitamente travestido em huguenote 

massacrado. Isso permitiu que as repre-

sentações contidas no seu relato servissem 

aos interesses mais contraditórios, até 

mesmo a uma certa lusofobia e à apologia 

do selvagem contidas nas obras dos missio-

O selvagem é representado como dócil e livre,
no relato de Jean de Léry, Histoire d’un voyage fait en la terre du Brésil, 1580

“Ayan cacodamon barbaros vexat.” O demônio Aygnan 
atormenta os selvagens. Théodore de Bry, Americae tertia pars, 1592
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nários capuchinhos franceses enviados ao 

Maranhão, meio século mais tarde.

Em 1614, foi publicada em Paris a Histoi-

re de la mission des pères capucins en 

isle du Maragnan do capuchinho Claude 

d’Abbeville, quando a colônia francesa, a 

França Equinocial, ainda se encontrava ins-

talada no Maranhão. Do ponto de vista da 

representação do Tupinambá, a postura do 

Padre Claude é claramente tributária da de 

Jean de Léry. O capuchinho se permitiu, 

no momento em que o sucesso editorial 

de Léry atingia seu último pico, parafrasear 

o relato da viagem do huguenote ao Rio 

de Janeiro.27 Parafraseando Léry e, mais 

ainda, adotando a sua atitude tolerante 

frente aos Tupinambá, Claude d’Abbeville 

representava em seu relato a entente ami-

cale entre franceses e selvagens e a von-

tade de cristianização dos índios, em um 

contexto de exortação à colonização e de 

propaganda da obra missionária francesa 

no Maranhão.

Um segundo relato, resultante da mesma 

experiência missionária, foi impresso em 

Paris, em 1615. Contudo, os exempla-

res desta Suitte de l’histoire des choses 

mémorables advennues en Maragnan, és 

annés 1613 & 1614, do superior da mis-

são do Maranhão, o reverendo padre Yves 

d’Evreux, foram destruídos nas oficinas do 

editor François Huby:28 o projeto de alian-

ça das coroas francesa e espanhola, com 

o casamento entre a infanta Ana d’Áustria 

e o jovem rei Luís xiii, levou a uma pres-

são política intensa para que os franceses 

abrissem mão da colônia brasileira.29

O livro do padre Yves divide-se em dois 

tratados. O primeiro é aquele que apresen-

ta o maior número de capítulos sobre os 

Tupinambá, em que o capuchinho prega 

a necessidade da presença francesa no 

Maranhão como garantia da conversão dos 

selvagens. Nos três últimos capítulos des-

se “primeiro tratado”, o relato atinge seu 

objetivo maior: o testemunho vivo da per-

feita adaptação dos franceses a essa “Nova 

França” como incitação à colonização. Já o 

“segundo tratado” tem conteúdo mais “espi-

ritual” do que “temporal”, segundo termos 

do próprio padre,30 inaugurado pelo relato 

das conversões exemplares ocorridas no 

Maranhão e concluído por um importante 

ensaio sobre a religião dos Tupinambá, com 

o objetivo de demonstrar a crença natural 

dos selvagens em Deus, não obstante seu 

longo cativeiro entre as mãos do diabo.

Em suma, representando as relações franco-

tupi sob o signo do bom entendimento 

desde, pelo menos, a segunda metade 

do século xvi, os cronistas franceses, 

qualquer que fosse o seu posicionamento 

religioso, abriram caminho não somente 

à discussão sobre a possível formação 

de um império colonial no Brasil, mas 

à construção de uma representação dos 

Tupinambá fortemente positivada. Essas 

relações amigáveis, caracterizadas e inter-

mediadas pela presença dos truchements, 

os intérpretes franceses, encontram-se 

fartamente registradas nesses relatos, nos 

quais a inscrição da língua tupi é massiva.

De maneira geral, as modalidades de 

inscrição do tupi nos relatos franceses 

variam, correspondendo a estratégias 

apostólicas e colonizadoras específicas: 

aparecem na forma de diálogos bilíngues, 

transcrições de discursos de chefes indí-

genas ou colóquios entre missionários e 

pajés.

Língua e convertibilidade

Uma primeira modalidade de ins-

crição da língua tupi em relatos 

franceses é o diálogo. O livro de 

Jean de Léry, desde a sua primeira edição, 

contém no título a menção a “um colóquio 

de sua linguagem”, que remete ao capítulo 

xx: “Colóquio da entrada ou chegada na 

terra do Brasil, entre as pessoas do país 

chamadas tupinambá e tupiniquins em 

língua selvagem e francês”. Este colóquio, 

afirma Léry,

[Ce colloque] fut fait au temps que 

j’estois en l’Amérique à l’aide d’un tru-

chement: lequel non seulement pour y 

avoir demeuré sept ou huit ans, enten-

doit parfaitement le langage des gens du 

pays, aussi parce qu’il avait bien estudié, 

mesme en la langue Grecque, de laquel-

le (ainsi que ceux qui l’entendent ont 

jà peu voir ci-dessus) cette nation des 

Tououpinambaoult a quelques mots, il 

le pouvoit mieux expliquer.31

Sem dúvida, documentos desta natureza, 

mais frequentemente manuscritos, circu-

lavam em meio às tripulações dos navios 

a caminho do Brasil. Serviam como uma 

espécie de guia, expondo gestos, termos 

e situações prováveis no momento do 

contato com os índios.
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O livro do padre Yves divide-se em dois 

tratados. O primeiro é aquele que apresen-

ta o maior número de capítulos sobre os 

Tupinambá, em que o capuchinho prega 

a necessidade da presença francesa no 

Maranhão como garantia da conversão dos 

selvagens. Nos três últimos capítulos des-

se “primeiro tratado”, o relato atinge seu 

objetivo maior: o testemunho vivo da per-

feita adaptação dos franceses a essa “Nova 

França” como incitação à colonização. Já o 

“segundo tratado” tem conteúdo mais “espi-

ritual” do que “temporal”, segundo termos 

do próprio padre,30 inaugurado pelo relato 

das conversões exemplares ocorridas no 

Maranhão e concluído por um importante 

ensaio sobre a religião dos Tupinambá, com 

o objetivo de demonstrar a crença natural 

dos selvagens em Deus, não obstante seu 

longo cativeiro entre as mãos do diabo.

Em suma, representando as relações franco-

tupi sob o signo do bom entendimento 

desde, pelo menos, a segunda metade 

do século xvi, os cronistas franceses, 

qualquer que fosse o seu posicionamento 

religioso, abriram caminho não somente 

à discussão sobre a possível formação 

de um império colonial no Brasil, mas 

à construção de uma representação dos 

Tupinambá fortemente positivada. Essas 

relações amigáveis, caracterizadas e inter-

mediadas pela presença dos truchements, 

os intérpretes franceses, encontram-se 

fartamente registradas nesses relatos, nos 

quais a inscrição da língua tupi é massiva.

De maneira geral, as modalidades de 

inscrição do tupi nos relatos franceses 

variam, correspondendo a estratégias 

apostólicas e colonizadoras específicas: 

aparecem na forma de diálogos bilíngues, 

transcrições de discursos de chefes indí-

genas ou colóquios entre missionários e 

pajés.

Língua e convertibilidade

Uma primeira modalidade de ins-

crição da língua tupi em relatos 

franceses é o diálogo. O livro de 

Jean de Léry, desde a sua primeira edição, 

contém no título a menção a “um colóquio 

de sua linguagem”, que remete ao capítulo 

xx: “Colóquio da entrada ou chegada na 

terra do Brasil, entre as pessoas do país 

chamadas tupinambá e tupiniquins em 

língua selvagem e francês”. Este colóquio, 

afirma Léry,

[Ce colloque] fut fait au temps que 

j’estois en l’Amérique à l’aide d’un tru-

chement: lequel non seulement pour y 

avoir demeuré sept ou huit ans, enten-

doit parfaitement le langage des gens du 

pays, aussi parce qu’il avait bien estudié, 

mesme en la langue Grecque, de laquel-

le (ainsi que ceux qui l’entendent ont 

jà peu voir ci-dessus) cette nation des 

Tououpinambaoult a quelques mots, il 

le pouvoit mieux expliquer.31

Sem dúvida, documentos desta natureza, 

mais frequentemente manuscritos, circu-

lavam em meio às tripulações dos navios 

a caminho do Brasil. Serviam como uma 

espécie de guia, expondo gestos, termos 

e situações prováveis no momento do 

contato com os índios.

Além da tensão entre oralidade indígena 

e escrita ocidental, muito bem percebida 

por Michel de Certeau no relato de Jean 

de Léry, a questão teológica da conver-

tibilidade dos Tupinambá, que pode ser 

entendida nessas transcrições, desempe-

nha um papel fundamental na definição 

do lugar de enunciação e daquilo que é 

enunciado pelo índio.

Camita e, portanto, inconvertível, como 

visto, o selvagem de Léry, no seu diálogo-

modelo potencialmente repetido nas cos-

tas brasileiras, é um personagem hipoté-

tico. Assim inicia-se o “Colóquio”:

Tououpinambaoult – Ere-ioubé? Es-tu 

venu?

François – Pa-aiout. Ouy, je suis venu.

T. – Teh! auge-ny-po. Voilà bien dit.

T.  –  Mara -pé-déréré? Comment te 

nommes-tu?

F. – Lery-oussou. Une grosse huitre.32

Ocupando o lugar do “Francês”, embora 

sem assumir a autoria do “Colóquio”, Léry 

deixou nele sua marca, inscrevendo seu 

nome “em língua selvagem”, Lery-ouassou. 

Mas seu interlocutor tupinambá não tem 

nome, exatamente como o truchement que 

é, de fato, o autor escondido por detrás 

de Léry.

Uma segunda modalidade de inscrição da 

língua tupi em relatos franceses é a trans-

crição de discursos proferidos pelos índios 

– seja o discurso como expressão pontual 

do próprio índio que fala, fora do contexto 

de um diálogo, seja a arenga, discurso so-

lene proferido diante de uma assembleia 
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ou de um personagem importante. Esta é 

uma constante nos relatos dos capuchi-

nhos Claude d’Abbeville e Yves d’Evreux, 

como pilar do projeto de conversão e de 

francização dos Tupinambá.

Tal é o caso da arenga que o chefe Iapy 

Ouassou pronunciara por ocasião do 

Carbet, Conselho Geral dos Principais, 

reunido poucos dias após a chegada dos 

franceses no Maranhão, cujos termos são 

transcritos em tupi e traduzidos em francês 

por Claude d’Abbeville:

(…) j’ay grande esperance en ta bonté, & 

douceur: car tu me sembles avoir parmy 

ta façon guerriere, une façon douce, & 

d’un personnage qui nous gouvernera 

fort sagement; & te diray là dessus, que 

tant plus un homme est nay grand & avec 

de l’authorité sur les autres, d’autant doit 

il estre doux, gracieux & clement. Car les 

hommes, & principalement ceux de cette 

nation, se rangent plus facilement par la 

douceur, que par la violence.33

O índio dotado de fala talvez tenha sido 

o resultado de uma adaptação lúcida do 

apostolado desses missionários a uma 

realidade natural e humana cujos códigos 

relacionais haviam sido previamente es-

tabelecidos, desde anos de contatos nas 

costas brasileiras, através do fenômeno 

de endotismo, ou seja, de penetração e 

de fixação dos truchements franceses no 

tecido social indígena.34

Da perspectiva das “operações escriturá-

rias”, primeiro, os missionários franceses 

do Maranhão foram tributários de uma 

atitude de autópsia de uma então suposta 

“realidade indígena” e de uma idealização 

do índio já presentes em Jean de Léry. 

Segundo, os capuchinhos foram também 

representantes das tendências da teologia 

missionária da época que pregava o uso 

exclusivo da conversão gentil e, por ex-

tensão, da colonização não violenta. Nos 

termos de Claude d’Abbeville:

C’est une chose admirable que leur par-

lant ainsi doucement et amiablement, 

leur faisant voir par le menu que ce 

qu’ils avoient accoustumé n’estoit pas 

bien, cela leur faisaient rentrer en eux 

mesmes [sic]. Tellement qu’attirez par 

la douceur et convaincus par la raison, 

ils reconneurent à l’instant la vérité & 

tirerent eux mesmes cette conclusion, 

nous disant en leur langage Aié catou, 

Toupan remimognen iémogan motar 

ypotar eum mé noroyco chuéne sese. Tu 

dis vray, Dieu eust faict cela s’il eust esté 

necessaire, puis donc qu’il ne le veut 

point, nous ne le ferons plus.35

A conversão gentil se expressa, assim, nos 

relatos dos capuchinhos, através de uma 

tomada de consciência dos próprios ín-

dios, marcada pelo seu desejo de cristiani-

zação e de francização. Claude d’Abbeville 

se esmera em dar a palavra ao índio no 

seu relato para que ele enuncie, em longos 

discursos, a verdade da Revelação, e para 

que a conversão se renove, a cada vez, aos 

olhos do leitor cristão.

Era através da própria língua do catecú-

meno que a doutrina era ensinada pelos 

capuchinhos no Maranhão. Vários são 

os testemunhos dessa prática, tanto no 

livro de Claude d’Abbeville quanto no de 

seu correligionário, Yves d’Evreux. Em 

todo caso, este não foi um privilégio de 

frades menores, nem particularmente 

de missionários franceses: a escolha da 

pregação nas línguas indígenas foi prática 

totalmente generalizada na América, por 

mais que se considerem as especificidades 

estratégicas das experiências coloniais, 

dos métodos de pregação e da produção 

textual.

Nesse sentido, uma questão geral sus-

tenta, privilegiadamente, o pressuposto 

teológico-político da conversão nas línguas 

indígenas: para os missionários, o estado 

da língua podia ser definidor da converti-

bilidade dos índios. Mais do que isso, o 

sucesso da empreitada de produção de 

línguas gerais36 é constituinte da própria 

condição de convertibilidade dos índios.

Nos mais diferentes gêneros discursivos de 

que lançam mão os jesuítas portugueses, a 

representação tupinambá não se aproxima 

do mito da sua convertibilidade apoiada 

na sua capacidade enunciativa. Para esses 

missionários, na perspectiva analógica, a 

“língua do índio” encontrava-se distante 

da boa proporção do Verbo divino, pelos 

longos anos de captura sob a empresa do 

diabo. Era língua esquecida e carente de 

categorias que era preciso gramaticalizar e 

dicionarizar para que passasse a equivaler 

às línguas vernáculas e, proporcionalmen-

te, tal como elas, participasse do Verbo 

divino. A carência de categorias explica-

ria, teologicamente, porque o índio não 
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atitude de autópsia de uma então suposta 

“realidade indígena” e de uma idealização 

do índio já presentes em Jean de Léry. 

Segundo, os capuchinhos foram também 

representantes das tendências da teologia 

missionária da época que pregava o uso 

exclusivo da conversão gentil e, por ex-

tensão, da colonização não violenta. Nos 

termos de Claude d’Abbeville:

C’est une chose admirable que leur par-

lant ainsi doucement et amiablement, 

leur faisant voir par le menu que ce 

qu’ils avoient accoustumé n’estoit pas 

bien, cela leur faisaient rentrer en eux 

mesmes [sic]. Tellement qu’attirez par 

la douceur et convaincus par la raison, 

ils reconneurent à l’instant la vérité & 

tirerent eux mesmes cette conclusion, 

nous disant en leur langage Aié catou, 

Toupan remimognen iémogan motar 

ypotar eum mé noroyco chuéne sese. Tu 

dis vray, Dieu eust faict cela s’il eust esté 

necessaire, puis donc qu’il ne le veut 

point, nous ne le ferons plus.35

A conversão gentil se expressa, assim, nos 

relatos dos capuchinhos, através de uma 

tomada de consciência dos próprios ín-

dios, marcada pelo seu desejo de cristiani-

zação e de francização. Claude d’Abbeville 

se esmera em dar a palavra ao índio no 

seu relato para que ele enuncie, em longos 

discursos, a verdade da Revelação, e para 

que a conversão se renove, a cada vez, aos 

olhos do leitor cristão.

Era através da própria língua do catecú-

meno que a doutrina era ensinada pelos 

capuchinhos no Maranhão. Vários são 

os testemunhos dessa prática, tanto no 

livro de Claude d’Abbeville quanto no de 

seu correligionário, Yves d’Evreux. Em 

todo caso, este não foi um privilégio de 

frades menores, nem particularmente 

de missionários franceses: a escolha da 

pregação nas línguas indígenas foi prática 

totalmente generalizada na América, por 

mais que se considerem as especificidades 

estratégicas das experiências coloniais, 

dos métodos de pregação e da produção 

textual.

Nesse sentido, uma questão geral sus-

tenta, privilegiadamente, o pressuposto 

teológico-político da conversão nas línguas 

indígenas: para os missionários, o estado 

da língua podia ser definidor da converti-

bilidade dos índios. Mais do que isso, o 

sucesso da empreitada de produção de 

línguas gerais36 é constituinte da própria 

condição de convertibilidade dos índios.

Nos mais diferentes gêneros discursivos de 

que lançam mão os jesuítas portugueses, a 

representação tupinambá não se aproxima 

do mito da sua convertibilidade apoiada 

na sua capacidade enunciativa. Para esses 

missionários, na perspectiva analógica, a 

“língua do índio” encontrava-se distante 

da boa proporção do Verbo divino, pelos 

longos anos de captura sob a empresa do 

diabo. Era língua esquecida e carente de 

categorias que era preciso gramaticalizar e 

dicionarizar para que passasse a equivaler 

às línguas vernáculas e, proporcionalmen-

te, tal como elas, participasse do Verbo 

divino. A carência de categorias explica-

ria, teologicamente, porque o índio não 

fala – e não pode falar – nos escritos, dos 

mais diversos gêneros, dos jesuítas por-

tugueses, ao longo de quase três séculos 

de colonização.

Assim, longe do ambiente ideal e idealiza-

do dos relatos de língua francesa que co-

memoram a aliança franco-tupi, no Diálogo 

sobre a conversão do gentio, de Nóbrega, 

os missionários são os únicos detentores 

da palavra, pois são eles, através de sua 

virtude, os mediadores por excelência da 

graça divina, à qual o jesuíta acaba por en-

tregar a salvação do gentio.37 Tampouco é 

dotado de capacidade enunciativa o índio 

que fala em tupi nos autos anchietanos, 

sendo, antes, a encarnação do demônio 

ou de seus “criados”.38

O Tupinambá que fala, na primeira pessoa 

e em nome dos seus, nos relatos dos capu-

chinhos franceses é o sauvage convertible 

[selvagem convertível]. Esta representação 

prefigura e, até mesmo, prepara, nas pri-

meiras décadas do século xvii, o mito do 

selvagem naturalmente bom.39

Dócil e cordial, desde o final do século 

xvi, o Tupinambá será provido tanto de 

língua (langue) quanto de fala (parole), em 

tratados teóricos franceses como Thrésor 

des langues de cet Univers, do magistrado 

Claude Duret, publicado em 1617.40

As suas 1.030 páginas dedicam-se, como 

indica o título, à origem e à decadência 

das línguas, partindo do hebreu. No ca-

pítulo lxxix, “De la langue des Indiens 

Occidentaux, en general”, são tratadas as 

línguas das “Índias Ocidentais”, da Nou-
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velle France ao Brasil.41 A língua Indienne 

Occidentale – que inclui o tupi, o quetchua 

e o nahuatl – aparece lado a lado com o 

latim, o hebreu, o grego, e outras línguas 

vernáculas como a língua des terres neu-

ves, a língua Indienne Orientale, a língua 

Africaine, entre tantas outras, ou ainda as 

línguas des Animaux et Oiseaux.

Duret busca, à exaustão, a diversidade lin-

guística universal. Retoma, para construir 

este imenso quadro, as representações 

dos autores “modernos que estiveram 

nas Índias Ocidentais”, entre eles José de 

Acosta, Lopes de Gómara, André Thevet e 

Jean de Léry. Ao final de longas citações 

e transcrições intercaladas, Duret conclui, 

comparativamente, sobre a língua dos 

índios destas partes:

(...) nous tiendrons selon la commune 

opinion des modernes qui ont esté en 

ces Indes Occidentales, que pour le 

regard de la langue d’iceux Indiens Oc-

cidentaux en general est est brievfe & 

obscure, mais bien plus aisée à sçavoir 

& comprendre que la langue Arabesque, 

ou Turquesque ou autre Levantines: 

Quant à leur parolle elle est rude, & de 

peu de Grace en son accent, laquelle ils 

reiterent souvent, repetants une mesme 

chose, se plaisants en telle rudesse & 

barbarie & prennant plaisir a parler, & 

à mal former leur parolle (...).42

Apoiado no jesuíta Piero Giovanni Maffei, 

autor de uma Histoire des Indes (traduzida 

em francês em 1604), Claude Duret afir-

ma ser a “linguagem” dos índios do Brasil 

“nada difícil de aprender”.43 Esta afirmação 

sustenta-se, sobretudo, na inscrição massi-

va do tupi nos relatos franceses, nos quais 

se encontram asseguradas tanto a sua tra-

dutibilidade quanto a convertibilidade do 

índio, tornando o Tupinambá, de direito e 

de fato, apto a ingressar na imensa galeria 

dos falantes deste universo.

Convertibilidade e civilização

O s pressupostos do mito da bon-

dade original do índio consis-

tem, como visto, não apenas na 

construção da figura do índio dócil e livre, 

embora massacrado, mas também nessas 

representações do selvagem dotado de 

fala e, no mesmo movimento, convertível. 

Apoiam-se ainda em tópicas as mais va-

riadas, tal como a da ausência dos vícios 

da civilização (a chamada “fórmula nega-

tiva”). Considerada como típica de uma 

“imaginação primitivista” que concebe a 

infância da humanidade, ela tem a sua 

forma mais realizada em Montaigne:

C’est une nation, dirais-je à Platon, en la-

quelle il n’y a aucune espèce de trafic; nul-

le connaissance des lettres; nulle science 

des nombres, nul nombre de magistrat; 

ni de supériorité politique; nul usage de 

service, de richesse ou de pauvreté; nuls 

contrats; nulles successions; nuls parta-

ges; nulles occupations, qu’oisives; nul 

respect de parenté, que commun; nuls 

vêtements; nulle agriculture; nul métal; 

nul usage de vin ou de blé. Les paro-

les mêmes qui signifient le mensonge, 

la trahison, la dissimulation, l’avarice, 

l’envie, la détraction, le pardon, inouïes.44

Menos de cinquenta anos mais tarde – sem 

a visibilidade nem tampouco a fortuna crí-

tica que conheceram os Ensaios, é claro –, 

a fórmula foi dada a ler em versão positiva, 

no projeto civilizador francês concebido 

por Yves d’Evreux para os Tupinambá:

(...) les Français leur apprennent [aos 

selvagens] à ôter leurs chapeaux et sa-

luer le monde, à baiser les mains, faire 

la révérence, donner le bonjour, dire 

adieu, venir à l’église, prendre de l’eau 

bénite, se mettre à genoux, joindre les 

mains, faire le signe de la croix sur leur 

front et poitrine, frapper leur estomac 

devant Dieu, écouter la Messe, entendre 

le sermon même s’ils n’y comprennent 

rien, porter des Agnus Dei, aider le 

prêtre à dire la messe, s’asseoir à table, 

mettre la serviette devant soi, laver 

les mains, prendre la viande avec trois 

doigts, la couper sur l’assiette, boire à la 

compagnie, bref, faire toutes les autres 

honnnêtetés et civilités qui sont entre 

nous, s’y sont si bien avancés que vous 

diriez qu’ils ont été nourris toute leur vie 

entre les Français. Qui me voudra nier 

que ces marques ne soient suffisantes 

pour convaincre nos esprits à espérer, et 

pour croire qu’avec le temps cette nation 

se rendra domestique, bien apprise et 

honnête.45

Os mesmos “brasileiros”, poucos anos 

antes, em 1609, haviam sido objeto da 

pena de Marc Lescarbot, na sua Histoire 

de la Nouvelle France do Canadá, em que 

são descritos como “visivelmente atormen-

tados, abatidos e dilacerados”,46 avessos 
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sustenta-se, sobretudo, na inscrição massi-

va do tupi nos relatos franceses, nos quais 

se encontram asseguradas tanto a sua tra-

dutibilidade quanto a convertibilidade do 

índio, tornando o Tupinambá, de direito e 

de fato, apto a ingressar na imensa galeria 

dos falantes deste universo.

Convertibilidade e civilização

O s pressupostos do mito da bon-

dade original do índio consis-

tem, como visto, não apenas na 

construção da figura do índio dócil e livre, 

embora massacrado, mas também nessas 

representações do selvagem dotado de 

fala e, no mesmo movimento, convertível. 

Apoiam-se ainda em tópicas as mais va-

riadas, tal como a da ausência dos vícios 

da civilização (a chamada “fórmula nega-

tiva”). Considerada como típica de uma 

“imaginação primitivista” que concebe a 

infância da humanidade, ela tem a sua 

forma mais realizada em Montaigne:

C’est une nation, dirais-je à Platon, en la-

quelle il n’y a aucune espèce de trafic; nul-

le connaissance des lettres; nulle science 

des nombres, nul nombre de magistrat; 

ni de supériorité politique; nul usage de 

service, de richesse ou de pauvreté; nuls 

contrats; nulles successions; nuls parta-

ges; nulles occupations, qu’oisives; nul 

respect de parenté, que commun; nuls 

vêtements; nulle agriculture; nul métal; 

nul usage de vin ou de blé. Les paro-

les mêmes qui signifient le mensonge, 

la trahison, la dissimulation, l’avarice, 

l’envie, la détraction, le pardon, inouïes.44

Menos de cinquenta anos mais tarde – sem 

a visibilidade nem tampouco a fortuna crí-

tica que conheceram os Ensaios, é claro –, 

a fórmula foi dada a ler em versão positiva, 

no projeto civilizador francês concebido 

por Yves d’Evreux para os Tupinambá:

(...) les Français leur apprennent [aos 

selvagens] à ôter leurs chapeaux et sa-

luer le monde, à baiser les mains, faire 

la révérence, donner le bonjour, dire 

adieu, venir à l’église, prendre de l’eau 

bénite, se mettre à genoux, joindre les 

mains, faire le signe de la croix sur leur 

front et poitrine, frapper leur estomac 

devant Dieu, écouter la Messe, entendre 

le sermon même s’ils n’y comprennent 

rien, porter des Agnus Dei, aider le 

prêtre à dire la messe, s’asseoir à table, 

mettre la serviette devant soi, laver 

les mains, prendre la viande avec trois 

doigts, la couper sur l’assiette, boire à la 

compagnie, bref, faire toutes les autres 

honnnêtetés et civilités qui sont entre 

nous, s’y sont si bien avancés que vous 

diriez qu’ils ont été nourris toute leur vie 

entre les Français. Qui me voudra nier 

que ces marques ne soient suffisantes 

pour convaincre nos esprits à espérer, et 

pour croire qu’avec le temps cette nation 

se rendra domestique, bien apprise et 

honnête.45

Os mesmos “brasileiros”, poucos anos 

antes, em 1609, haviam sido objeto da 

pena de Marc Lescarbot, na sua Histoire 

de la Nouvelle France do Canadá, em que 

são descritos como “visivelmente atormen-

tados, abatidos e dilacerados”,46 avessos 

a toda empresa conversora. No capítulo 

em que trata das virtudes e dos vícios 

selvagens, aproxima os setentrionais, vir-

tuosamente, da civilização, afastando por 

antítese os meridionais.47

A historiografia não deixou de coroar 

Lescarbot – ao lado, especialmente, de 

Léry e de Montaigne – como construtor 

da representação do bom selvagem.48 

Comemorou-se também a sua contribuição 

para a tradição humanista do “relativismo 

cultural”, posto que a tolerância para com 

o índio e a exaltação de suas virtudes te-

riam superado, em sua obra, a acusação 

dos seus vícios.49

Ao publicar, na primeira década do século 

xvii, uma Histoire de la Nouvelle France 

documentada em prol do futuro francês 

no norte da América, Lescarbot tentava 

forçar a escolha de um grupo de pressão 

lúcido quanto às necessidades de uma 

política de conquista da América, porém 

ainda minoritário na França. O livro procla-

mava, assim, os esforços de Poutrincourt 

e de Champlain no Canadá, tendo em 

vista a oposição à colonização por parte 

de determinados grupos de negociantes 

mais interessados no tráfico do que no 

povoamento, assim como a indiferença da 

monarquia francesa em relação à colônia 

canadense.

Decerto, Lescarbot advogou pela clemên-

cia para com os selvagens, reforçando o 

papel providencial do colonialismo fran-

cês ao norte. Ter Ellingson demonstra, no 

entanto, que a representação concebida 

em Lescarbot é, mais exatamente, a do 

artigo_Andréa_Daher.indd   19 13/1/2011   12:23:28



A C E

pág. 20, jan/jun 2010 Acervo, Rio de Janeiro, v. 23, no 1, p. 9-30, jan/jun 2010 - pág. 21

noble savage: “Sauvages sont vrayement 

nobles”, afirma.50 Analisando esta repre-

sentação – tida por mito – nas primeiras dé-

cadas do Seiscentos, Ellingson afirma que 

o noble savage foi um produto da literatura 

inglesa, e não exatamente da francesa. A 

circulação dos escritos de Lescarbot nos 

meios de língua inglesa confirmaria, assim, 

a hipótese pertinente de Frank Lestringant 

das relações estabelecidas entre Lescarbot 

e o “lobby protestante”, com infiltrações 

importantes na Inglaterra, desde a segunda 

metade do século XVI.51

Dois aspectos se destacam ao se compa-

rarem essas representações letradas dos 

índios dos relatos franceses. Primeiro: a 

representação do noble savage não se 

sustenta na capacidade enunciativa do 

índio como a do sauvage convertible. O 

advogado da Nouvelle France não deixa 

de lançar mão das línguas indígenas, in-

serindo alguns termos (e a sua respectiva 

tradução em francês) no seu relato. Porém, 

não há transcrição de discursos proferidos 

pelos índios, na sua própria língua, como 

nas obras dos capuchinhos do Maranhão.52 

Em Lescarbot, podem-se encontrar falas 

atribuídas a índios não nomeados – como 

na peça representada na Nouvelle France, 

em 1606 –, porém em francês, em versos 

heroicos ou alexandrinos, fazendo pre-

ceder o artifício retórico ao testemunho 

auditivo.53

Em todo caso, a nobreza do índio, em Les-

carbot, é associada mais diretamente com 

qualidades morais como generosidade, 

comportamento adequado (à civilização) 

e organização social – esta ainda longe, 

evidentemente, da versão setecentista de 

igualitarismo.54

Segundo: a afirmativa da suposta “simpa-

tia” do católico Lescarbot em relação ao 

“lobby protestante” pode ser verificada 

pela determinação, tipicamente hugueno-

te, de estabelecer no seu livro um balan-

ço dos insucessos colonais franceses na 

América, por um século. Nesse sentido, 

Lescarbot é tributário, de fato, dos protes-

tantes Léry, Chauveton e La Popelinière, 

dos quais extrai algumas linhas do seu ar-

gumentário, assim como muito de sua “ma-

téria”, compatibilizando-se com a postura 

de respeito à integridade física e moral do 

índio encontrada sobretudo no primeiro. 

O advogado da Nouvelle France55 tomou 

de Jean de Léry não apenas a idealização, 

mas sobretudo a tese da origem camita do 

Tupinambá.56 Pôde, assim como ele, amal-

diçoar o meridional definitivamente e con-

firmar a tese do determinismo climático, 

ambas condenações sobredeterminadas 

pelo desígnio da Providência.

Os capuchinhos do Maranhão, por sua 

vez, calaram-se sobre a questão das ori-

gens dos Tupinambá. Claude d’Abbeville 

conseguiu inserir a paráfrase do texto de 

Jean de Léry na disposition de seu relato 

missionário, sem por isso considerá-lo 

camita nem tampouco excluí-lo da possi-

bilidade de salvação. Respondeu, ainda, 

radicalmente, às teses do determinismo 

climático,57 contra aqueles que, como 

Lescarbot, defendiam a superioridade dos 

habitantes das regiões frias.

Outras várias relações como essas podem 

ser estabelecidas na trama dos textos do 

corpus huguenote e do corpus católico 

sobre a América, sem perder de vista as 

condições de publicação e de circulação 

das obras, em perspectiva política. Basta 

lembrar, por exemplo, que a tradução 

inglesa da Histoire de la Nouvelle France 

de Lescarbot foi publicada em Londres 

no mesmo ano da sua primeira edição 

francesa, garantindo uma circulação ime-

diata da representação do noble savage, 

antitética à do Tupinambá amaldiçoado, 

fora dos limites da monarquia francesa à 

qual seu discurso se dirigia abertamente. 

Diz a tradução:

Now, leaving there those Anthropopha-

ges Brazilians, let us return to our New 

France, where the Men there are more 

humane, and live but with that which God 

hath given to Man, not devouring their 

like. Also we must say of them that they 

“O batismo de três selvagens ou tououpinanbous, que foram batizados na igreja dos Capuchinhos
por monsenhor arcebispo de Paris e nomeados pelo rei Luís XIII no dia de São João Batista, 1613.” 

Gravura realizada no mesmo ano e vendida em “Paris, por Michel de Malebourse, na rua Monorgueil”
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e organização social – esta ainda longe, 

evidentemente, da versão setecentista de 

igualitarismo.54

Segundo: a afirmativa da suposta “simpa-

tia” do católico Lescarbot em relação ao 

“lobby protestante” pode ser verificada 

pela determinação, tipicamente hugueno-

te, de estabelecer no seu livro um balan-

ço dos insucessos colonais franceses na 

América, por um século. Nesse sentido, 

Lescarbot é tributário, de fato, dos protes-

tantes Léry, Chauveton e La Popelinière, 

dos quais extrai algumas linhas do seu ar-

gumentário, assim como muito de sua “ma-

téria”, compatibilizando-se com a postura 

de respeito à integridade física e moral do 

índio encontrada sobretudo no primeiro. 

O advogado da Nouvelle France55 tomou 

de Jean de Léry não apenas a idealização, 

mas sobretudo a tese da origem camita do 

Tupinambá.56 Pôde, assim como ele, amal-

diçoar o meridional definitivamente e con-

firmar a tese do determinismo climático, 

ambas condenações sobredeterminadas 

pelo desígnio da Providência.

Os capuchinhos do Maranhão, por sua 

vez, calaram-se sobre a questão das ori-

gens dos Tupinambá. Claude d’Abbeville 

conseguiu inserir a paráfrase do texto de 

Jean de Léry na disposition de seu relato 

missionário, sem por isso considerá-lo 

camita nem tampouco excluí-lo da possi-

bilidade de salvação. Respondeu, ainda, 

radicalmente, às teses do determinismo 

climático,57 contra aqueles que, como 

Lescarbot, defendiam a superioridade dos 

habitantes das regiões frias.

Outras várias relações como essas podem 

ser estabelecidas na trama dos textos do 

corpus huguenote e do corpus católico 

sobre a América, sem perder de vista as 

condições de publicação e de circulação 

das obras, em perspectiva política. Basta 

lembrar, por exemplo, que a tradução 

inglesa da Histoire de la Nouvelle France 

de Lescarbot foi publicada em Londres 

no mesmo ano da sua primeira edição 

francesa, garantindo uma circulação ime-

diata da representação do noble savage, 

antitética à do Tupinambá amaldiçoado, 

fora dos limites da monarquia francesa à 

qual seu discurso se dirigia abertamente. 

Diz a tradução:

Now, leaving there those Anthropopha-

ges Brazilians, let us return to our New 

France, where the Men there are more 

humane, and live but with that which God 

hath given to Man, not devouring their 

like. Also we must say of them that they 

are truly noble, not having any action but 

generous (...).58

Frank Lestringant deixou claro que a postu-

ra tolerante e cordial em relação ao índio 

imputada a Jean de Léry (e, na sequência, 

aos capuchinhos) deve-se ao fato de ser 

produto ulterior de tentativas abortadas de 

estabelecimento colonial francês: a ideali-

zação produzida pela “ficção escriturária” 

seria, assim, fruto da perda e da distância.59

Se Jean de Léry inventa o selvagem, a 

sua retomada, meio século depois, pe-

los missionários capuchinhos, busca, de 

certo modo, suprir essa perda pela causa 

missionária – particularmente em Claude 

d’Abbeville, cuja obra tem um caráter mais 

missiológico – e pela causa colonial – par-

ticularmente em Yves d’Evreux, cuja obra 

tem um caráter mais colonialista.

Neste último sentido, Yves d’Evreux erige 

em seu relato um verdadeiro “programa de 

“O batismo de três selvagens ou tououpinanbous, que foram batizados na igreja dos Capuchinhos
por monsenhor arcebispo de Paris e nomeados pelo rei Luís XIII no dia de São João Batista, 1613.” 

Gravura realizada no mesmo ano e vendida em “Paris, por Michel de Malebourse, na rua Monorgueil”
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ação” para a instalação definitiva da Fran-

ça Equinocial no Maranhão, concebendo a 

imagem de uma só e mesma comunidade 

cristã (francesa), cara aos missionários 

capuchinhos do século xvii. Posto que 

convertíveis, os selvagens do Maranhão 

deviam participar da “francitude”, pela 

sujeição ao rei de França e pela sua inte-

gração ao grêmio da Igreja Católica. Se o 

livro de Yves d’Evreux tivesse circulado, 

teria corroborado mais solidamente ainda 

a construção da representação sauvage 

convertible de Claude d’Abbeville, no 

interior de um discurso expressamente 

pró-colonialista.

Evidentemente, ambos os capuchinhos 

consideram o domínio da língua indígena 

em uma perspectiva teológico-política, no 

bojo do projeto de união legítima entre a 

nação tupinambá e a nação francesa, filha 

primogênita da Igreja Apostólica Romana. 

Em um capítulo dedicado aos discursos 

que os missionários fizeram aos selva-

gens a fim de atraí-los “pela gentileza” ao 

conhecimento de Deus e à obediência do 

rei,60 o padre Yves trata dos “(...) fruicts 

& esmolumens qu’ils devoient attendre de 

nostre amitié, à sçavoir la reformation de 

leur vie & la connoissance du vrai Dieu & 

en outre la defence de nostre Roy contre 

leurs ennemis”.61 Transcrito inicialmente 

em tupi e depois traduzido em francês, 

esse discurso é seguido do relato da recep-

ção da audiência. Como parte integrante 

do projeto global de “reforma” da vida 

indígena desenvolvido por Yves d’Evreux 

no primeiro tratado de seu livro, a língua 

selvagem servia ao conversor, antes de 

mais nada, como veículo de comunicação 

primordial no processo de conversão, mas 

deveria ser substituída, em seguida, nas 

novas gerações convertidas, pela língua 

da revelação:

Ils ne doutoient aucunement qu’ils 

n’aprissent de grandes choses de Dieu, 

specialement quand nous [les Pères] 

sçaurions bien leur langue. Car, disoient-

ils, les Truchements n’ont point parlé à 

Dieu comme vous. Ils ne peuvent dire 

autre chose que ce que vous leurs dit-

tes: mais si vous parliez à nous, vous 

nous diriez ce que Dieu vous a dit. Nos 

enfants seront plus heureux que nous: 

car ils pourront apprendre la langue 

Française de vous, ainsi que vous nous 

avez promis (...).62

Yves d’Evreux otimizou o procedimento de 

dotar o índio de fala, relatando entrevistas 

com os pajés, no Maranhão, estabelecen-

do toda uma série de “conferências” com 

os chefes índios, transcritas ulteriormente 

por ele, como afirma, “ao pé da letra”.

Ces Sauvages ont de tout temps appelé 

Dieu du mot Toupan nom qu’ils donnent 

au tonnerre, ainsi que nous voyons or-

dinairement parmi les hommes quelque 

beau chef-d’œuvre porter le nom de son 

auteur (...). Ils ont ensuite une croyan-

ce naturelle des esprits tant bon que 

mauvais. Ils appèlent les bons esprits 

ou anges, apoïavevé, et les mauvais 

esprits ou diables, ouaioupia (...). Ils 

croient à l’immortalité de l’âme, qu’ils 

appèlent an tandis qu’elle informe le 

corps, et aussitôt qu’elle a laissé le corps 

pour s’en aller en son lieu destiné, ils 

la nomment angouëre (...). Voilà tout 

ce que  j’ai pu apprendre touchant ces 

trois points de leur croyance naturelle, 

de Dieu, des esprits et des âmes, et ce 

par une soigneuse recherche entre les 

discours ordinaires que j’ai eus dans ces 

deux ans avec une infinité de Sauvages.63

Em termos de estratégia de conversão, 

é claro, essa prática não é nova. Em 

contrapartida, ela inova em termos “es-

criturários” por sua formulação, conteúdo 

e intenção:

Le lecteur doit être averti qu’il est aisé 

de représenter par écrit les paroles et 

le discours de ce Sauvage [diz o padre 

Yves sobre o chefe Oroboutin], mais 

non par les gestes et la vivacité d’esprit 

avec lesquels il m’entretenait: je puis 

Os três índios batizados solenemente em Paris, Louis Marie, Louis Henrie 
e Louis de Saint Jehan, são representados vestidos à francesa no livro de Claude  
d’Abbeville, Histoire de la mission des pères capucins en isle du Maragnan, 1614

artigo_Andréa_Daher.indd   22 13/1/2011   12:23:30



pág. 22, jan/jun 2010

R V O

Acervo, Rio de Janeiro, v. 23, no 1, p. 9-30, jan/jun 2010 - pág. 23

selvagem servia ao conversor, antes de 

mais nada, como veículo de comunicação 

primordial no processo de conversão, mas 

deveria ser substituída, em seguida, nas 

novas gerações convertidas, pela língua 

da revelação:

Ils ne doutoient aucunement qu’ils 

n’aprissent de grandes choses de Dieu, 

specialement quand nous [les Pères] 

sçaurions bien leur langue. Car, disoient-

ils, les Truchements n’ont point parlé à 

Dieu comme vous. Ils ne peuvent dire 

autre chose que ce que vous leurs dit-

tes: mais si vous parliez à nous, vous 

nous diriez ce que Dieu vous a dit. Nos 

enfants seront plus heureux que nous: 

car ils pourront apprendre la langue 

Française de vous, ainsi que vous nous 

avez promis (...).62

Yves d’Evreux otimizou o procedimento de 

dotar o índio de fala, relatando entrevistas 

com os pajés, no Maranhão, estabelecen-

do toda uma série de “conferências” com 

os chefes índios, transcritas ulteriormente 

por ele, como afirma, “ao pé da letra”.

Ces Sauvages ont de tout temps appelé 

Dieu du mot Toupan nom qu’ils donnent 

au tonnerre, ainsi que nous voyons or-

dinairement parmi les hommes quelque 

beau chef-d’œuvre porter le nom de son 

auteur (...). Ils ont ensuite une croyan-

ce naturelle des esprits tant bon que 

mauvais. Ils appèlent les bons esprits 

ou anges, apoïavevé, et les mauvais 

esprits ou diables, ouaioupia (...). Ils 

croient à l’immortalité de l’âme, qu’ils 

appèlent an tandis qu’elle informe le 

corps, et aussitôt qu’elle a laissé le corps 

pour s’en aller en son lieu destiné, ils 

la nomment angouëre (...). Voilà tout 

ce que  j’ai pu apprendre touchant ces 

trois points de leur croyance naturelle, 

de Dieu, des esprits et des âmes, et ce 

par une soigneuse recherche entre les 

discours ordinaires que j’ai eus dans ces 

deux ans avec une infinité de Sauvages.63

Em termos de estratégia de conversão, 

é claro, essa prática não é nova. Em 

contrapartida, ela inova em termos “es-

criturários” por sua formulação, conteúdo 

e intenção:

Le lecteur doit être averti qu’il est aisé 

de représenter par écrit les paroles et 

le discours de ce Sauvage [diz o padre 

Yves sobre o chefe Oroboutin], mais 

non par les gestes et la vivacité d’esprit 

avec lesquels il m’entretenait: je puis 

dire seulement que ses discours étaient 

accompagnés de larmes et d’une voix 

pleine de ferveur et de dévotion, par 

laquelle il me faisait voir qu’il était tou-

ché par le Saint-Esprit, et avait un désir 

ardent d’être chrétien.64

Se faltam os gestos e a emoção do mo-

mento, a representação “por escrito das 

palavras e dos discursos” dos índios é o 

suficiente para permitir, como em Claude 

d’Abbeville, a analogia entre conversão 

linguística e conversão religiosa, que se 

fundamenta no fato de que a tradução do 

tupi ao francês é a garantia do princípio 

de onipresença de Deus.

É assim que, em Jean de Léry, o selvagem 

que fala é hipotético, personagem de um 

diálogo modelo, em uma praia da costa do 

Brasil. Em Claude d’Abbeville, é um che-

fe indígena nomeado, falando em nome 

Os três índios batizados solenemente em Paris, Louis Marie, Louis Henrie 
e Louis de Saint Jehan, são representados vestidos à francesa no livro de Claude  
d’Abbeville, Histoire de la mission des pères capucins en isle du Maragnan, 1614
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dos seus. Finalmente, em Yves d’Evreux, 

além de ser nomeado, tem o estatuto de 

interlocutor, compreendido a partir da 

disposição do missionário para dar um 

fundamento natural às crenças indígenas 

e provocar uma transformação na super-

fície – do mesmo ao mesmo, de Tupã a 

Deus, da crença inata à fé – no interior da 

mística cristã. Nos três casos, está longe 

de ser objeto de qualquer “realismo sóbrio 

e desenganado”.

O mito do bom Tupinambá

Uma arqueologia dessas represen-

tações presentes nos corpi pro-

testante e católico, na França, 

não pode nunca perder de vista o fato de 

que a representação mítica do selvagem 

da utopia das origens concentrou-se, 

como foi dito, ao final de dois séculos, 

no Tupinambá.

Especialmente no que diz respeito ao 

relato Jean de Léry, sabe-se o quanto lhe 

são tributárias as figuras assumidas pelo 

selvagem no século xviii. Frank Lestrin-

gant aponta três “avatares” filosóficos de 

Léry nesse momento: Voyages de François 

Coréal, de 1722; o tomo xiv de Histoire 

générale des voyages do Abbé Prevost, de 

1757; e Histoire des deux Indes do Abbé 

Raynal, de 1770.65 Quanto a Rousseau, 

Chinard66 afirma que teria lido Léry por 

intermédio dos jesuítas que tinham o 

livro na sua pauta de leituras, segundo 

o padre Dainville.67 Afonso Arinos, sem 

maior sustentação, acusa a leitura direta 

de Rousseau da Histoire d’un voyage.68

Mas o que pode hoje ser seguramente sus-

tentado é que as obras do corpus hugue-

note sobre a América – representado não 

somente pelos textos de Léry, Chauveton 

e La Popelinière, mas também pelas gra-

vuras de Theodore de Bry,69 veiculadores 

da denúncia dos crimes da Conquista es-

panhola e da apologia do selvagem livre 

e feliz, por mais que danado – foram re-

cicladas pela filosofia das Luzes de modo 

simplificador, a serviço da Razão, de modo 

a construir a figura de um selvagem natu-

ralmente bom.

Quanto ao corpus católico, as figuras do 

noble savage de Lescarbort e do sauvage 

convertible dos capuchinhos, embora pas-

síveis de conversão e de afrancesamento, 

surgem igualmente como mitos preparató-

rios da teoria da bondade natural.

Essas representações seiscentistas foram, 

no entanto, transfiguradas no final do 

século xviii na “imagem piedosa de uma 

religião anticristã”,70 como consta no Dis-

cours sur l’origine et les fondements de 

l’inégalité parmi les hommes. Segundo 

Starobinski, “(...) formulado como uma 

revelação do humano, este Discours é 

todo ele um ato religioso de tipo particular 

que substitui a história santa. Rousseau 

compôs uma Gênese filosófica em que 

não faltam nem o jardim do Éden, nem o 

pecado, nem a confusão das línguas”.71

A coerência assumida a longo termo, no 

século xviii, pelas representações católi-

cas seiscentistas do selvagem – calcadas 

na generosidade nobilitante (Lescarbot), 

na convertibilidade e na capacidade 

enunciativa (Claude d’Abbeville e Yves 

d’Evreux), e secundadas pela introdução 

das línguas americanas no quadro geral 

das línguas deste universo (Claude Duret) 

– certamente não equivale ao valor de uso 

que podiam ter no século XVII.

Isso, no mínimo, porque “a tentativa de 

domesticação do outro pelo símbolo será 

o ponto de partida do mito do bom selva-

gem”,72 como afirma Frank Lestringant, 

lembrando que, nos relatos quinhentistas 

e seiscentistas, resiste uma sorte de “me-
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Mas o que pode hoje ser seguramente sus-

tentado é que as obras do corpus hugue-

note sobre a América – representado não 

somente pelos textos de Léry, Chauveton 

e La Popelinière, mas também pelas gra-

vuras de Theodore de Bry,69 veiculadores 

da denúncia dos crimes da Conquista es-

panhola e da apologia do selvagem livre 

e feliz, por mais que danado – foram re-

cicladas pela filosofia das Luzes de modo 

simplificador, a serviço da Razão, de modo 

a construir a figura de um selvagem natu-

ralmente bom.

Quanto ao corpus católico, as figuras do 

noble savage de Lescarbort e do sauvage 

convertible dos capuchinhos, embora pas-

síveis de conversão e de afrancesamento, 

surgem igualmente como mitos preparató-

rios da teoria da bondade natural.

Essas representações seiscentistas foram, 

no entanto, transfiguradas no final do 

século xviii na “imagem piedosa de uma 

religião anticristã”,70 como consta no Dis-

cours sur l’origine et les fondements de 

l’inégalité parmi les hommes. Segundo 

Starobinski, “(...) formulado como uma 

revelação do humano, este Discours é 

todo ele um ato religioso de tipo particular 

que substitui a história santa. Rousseau 

compôs uma Gênese filosófica em que 

não faltam nem o jardim do Éden, nem o 

pecado, nem a confusão das línguas”.71

A coerência assumida a longo termo, no 

século xviii, pelas representações católi-

cas seiscentistas do selvagem – calcadas 

na generosidade nobilitante (Lescarbot), 

na convertibilidade e na capacidade 

enunciativa (Claude d’Abbeville e Yves 

d’Evreux), e secundadas pela introdução 

das línguas americanas no quadro geral 

das línguas deste universo (Claude Duret) 

– certamente não equivale ao valor de uso 

que podiam ter no século XVII.

Isso, no mínimo, porque “a tentativa de 

domesticação do outro pelo símbolo será 

o ponto de partida do mito do bom selva-

gem”,72 como afirma Frank Lestringant, 

lembrando que, nos relatos quinhentistas 

e seiscentistas, resiste uma sorte de “me-

mória da experiência vivida” e tornada 

texto, que faz com que o corpo do selva-

gem ainda resista também, antes que uma 

operação intelectual o desmaterialize em 

um mito, por excelência, de origens.73 É 

essa memória da autópsia ou testemunho 

ocular (e auditivo) – no seu caráter indis-

sociavelmente positivante e ficcional, mas 

ainda não apropriada por uma operação 

simbólica com fins de gênese filosófica – 

que deve ter estado legível no presente 

desses relatos.
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