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RESUMO

O presente estudo tem como prerrogativa discutir aspectos voltados para o
entendimento da presenca missionaria dos capuchinhos lombardos na cidade de
Macapa a capital do Estado Amapa entre os anos 1990 a 2000, para iSso contamos
com as lentes tedricas da Historia Cultural e da Escola Romana das Religifes. Neste
contexto, o referido trabalho tem como preceito dialogar teoricamente com as fontes
coletas no Arquivo da Provincia do Maranh&o, Para e Amapa, neste sentido a partir
de uma perspectiva interpretativa alcancaremos a génese da presenca Lombarda
em Macapa.

Palavras chaves: Capuchinhos Lombardos. Macapa. Escola Italiana das Religifes.



ABSTRACT

The present study has the prerogative to discuss aspects related to the missionary
presence of the Lombard Capuchins in the city of Macapa, the capital of the Amapa
State between the years 1990 to 2000, for this we have the theoretical lenses of
Cultural History and the Roman School of Religions. In this context, the
aforementioned work has the precept of dialoguing theoretically with the sources
collected in the Archive of the Province of Maranh&o, Pard and Amapa, in this sense
from an interpretive perspective we will reach the genesis of the Lombarda presence
in Macapa.

Key words: Lombard Capuchins. Macapa. Italian School of Religions
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INTRODUCAO

Analisar a presenga dos Capuchinhos Lombardos na Amazonia Amapaense
significa rediscutir a memodria de atores que fizeram parte deste contexto em um
passado colonial, muito embora, também signifique percorrer caminhos tortuosos em
meio aos rios, ruas e arquivos. Para facilitar a conducdo deste processo de
misisonamento em solo amapaense era necessario um preparo deste terreno
missionario, para isso em 1894 ¢ instaurada a Missdo do Norte do Brasil?,
encabecada pelos missionarios da Provincia de Sao Carlos na Lombardia-Italia.

Esta monografia de conclusdo de curso em Licenciatura plena em Historia se
enquadra nos moldes técnicos e metodolégicos da Historia(s) das Religibes, na
medida em que procuramos compreender neste estudo a presenca dos
Capuchinhos Lombardos na cidade de Macapa.

Tendo como base a quase inexisténcia de fontes documentais que
retratassem a realidade dos missionarios capuchinhos em Macapa, sendo assim,
deslocarmo-nos até o Convento de Nossa Senhora do Carmo, localizado na cidade
de S&o Luis-MA, onde gracas ao intermédio do Frei Carlos Pestana, atual
administrador do Centro de Promocdo Humana Frei Daniel Samarate-CPHFDS,
obtivemos acesso aos conglomerados de documentos historicos, dentre estes,
Cartas, Decretos, Atas, Atos e Livro de Tombo, analisados nesta monografia como
instrumentos para uma melhor compreenséo de nossa pesquisa.

Portanto, nossa proposta é tratar as forcas que motivaram 0 processo
missionario Lombardo na cidade de Macapa, sendo assim, delimitamos o recorte
temporal deste estudo entre os anos de 1990 a 2000 onde periodizamos a chegada
destes lombardos a recém capital do Estado do Amapa na década de noventa e seu
primeiro momento de vivéncia enquanto missao que se estende até o ano 2000.

Para a melhor compreensado do campo de estudo da Historia(s) das Religides,
se fez necessario um mergulho tedrico nos pressupostos da Histéria Cultural (Roger
Chartier, Sandra Pesavento, Peter Burke e José Assuncdo de Barros), que serviram
de base para uma melhor compreensdo critica daquilo que estd escrito nos
documentos histéricos produzidos pelos capuchinhos lombardos, além do que,

analisamos o0 pensamento da Escola Italiana das Religides de Rafael Petazoni e

1 Denominacéo oficial que trata do inicio do processe de evangelizacdo indigena encabecada pelos
Capuchinhos Lombardos nos Estado do Maranhdo e Pard, encontrada na documentagéo historica
analisada na elaboracéo desta monografia.
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Adone Agnolin como uma ferramenta de reflexdo para além do olhar depreciativo
dos marxistas ao estudarem os fenémenos religiosos. Porém, analisamos classicos
marxistas a exemplo do antropologo Clifford Geertz e o soci6logo da religiao Emile
Durkheim como um paralelo entre a Escola Italiana das Religides.

No capitulo inicial estruturado da seguinte maneira, o0 primeiro tépico
intitulado, A pesquisa em Historia(s) das Religides: Da Historia Cultural a
Escola Italiana das Religides, buscamos desenvolver uma narrativa introdutoria de
contextualizacdo metodologica da Pesquisa em Histéria(s) das Religides, entre a
passagem do século XX para o XXl, e seus desdobramentos entre a Histéria
Cultural, e como esta seara do conhecimento adentrou o campo da Ciéncia
Histodrica, tendo como estio fundante para esta narrativa historiogréfica culturalista,
as indispensaveis reflexdes abordas por Sandra Jathay Pesavento (2014), Peter
Burke (1992), Roger Chartier (1991), José D’ Assungao Barros (2003) e Dominique
Julia (1974), que forneceram um norte para a bussola desta monografia.

Em seguida, A pesquisa em Historia das religides na perspectiva italiana,
buscamos apresentar uma corrente tedrica da historiografia da religido pouco
conhecida pelas universidades brasileiras, porém, um campo de significativas
contribuicdes para a compreensao dos fendbmenos religiosos para além de um olhar
marxista, pois, a corrente italiana é marcada pela multiplicidade de olhares para um
s6 objeto seja pelas contribuicbes oriundas das demais ciéncias, uma marca da
Nova Histéria?, ou pelo seu método comparativo, neste trabalho optamos pelo olhar
multifacetado do objeto estudado.

Para isso contamos com as valiosos contribuicGes da historiadora italiana
Silvia Mancini (2013) e sua critica ao antihistético dos intelectuais que empenham-se
na compreensao do fendmeno histérico e religioso, Leandro Peters (2015), Eduardo
Basto de Albuquerque (2007), Eliane Moura Silva (2011), Clifford Geertz (2014),
Emile Durkheim (1996), Adone Agnolin (2019), Godoy (2017), Butignol (2017) e
Jaqueline Ferreira de Mota (2016), autores(as) que pautaram o debate entre as
perspectivas de estudo da Escola Italiana das Religides e o olhar da Historia cultural
para as religides.

Na sequéncia o tépico, As missbes dos Franciscanos Capuchinhos na

Amazobnia: O Estado do Maranhdo e Grao Pard um terreiro de missionéarios, tem

2 Sobre isso ver o capitulo introdutério in: BURKE, Peter. A escrita da Histéria: novas perspectivas.
Traducdo de Magda Lopes, Séo Paulo: Editora UNESP. 1992
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como objetivo introduzir o leitor(a) desta monografia, oS meandros que levaram a
presenca Franciscana na Amazoénia Colonial, muito embora, nosso recorte temporal
nao esteja fincado neste periodo, porém, se fez necessario reescrever esta memaoria
para uma melhor absor¢cdo deste estudo, para isso contamos com Rafael
Chambouleyron (1990), Maria Goretti Tavares (2007), Roberto Zahluth (2008), Alirio
Cardoso (2011), Karl Heinz em parceria com Frederik Luizi (2014), que serviram-
nos como base para a compreensdo do Maranhdo e Grédo - Para como um terreiro
de missionarios.

Neste momento denominado, A primeira empreitada colonizadora: Os
Capuchinhos Franceses na velha ilha, tem por finalidade elucidar ao leitor o
primeiro processo de empreitada missionaria realizada pelos capuchinhos franceses
nas terras maranhenses entre 1612 e 1615, este feito, tiveram como responsaveis
os religiosos franceses Yves d’Evreux, Claude d’Abbeville, Arsene de Paris e
Ambroise d’Amiens, ambos ajuizados do encabecamento missiondrio nestas
paragens, para isso contatos com as reflexdes de Toledo (2017), Barbosa (2017) e
Andrea Daher (2007), principais referéncias adotadas neste estudo quanto a
compreensao sobre a Franga Equacional 1612-1615.

O topico desta monografia intitulado, A conquista da fé nos sertdes
amazoOnicos: Franciscano ou Inacianos? Aqui buscamos fazer um pequeno
debate historiografico acerca do pioneirismo missionario na Amazonia, em vista
disso, nosso objetivo é desmitificar a ineficacia presenca dos religiosos capuchinhos
na Amazonia em detrimento dos religiosos da Companhia de Jesus, contamos com
a cooperacao tedrica de Roberto Zahluth (2008), Maria Adelina Amorim (2005),
Frederik Luizi (2014), e Arthur Cesar Ferreira Reis (1942). Em consequéncia deste
debate, os topicos finais deste capitulo intitulados, Franciscanos da Provincia de
Santo Antdnio, Os frades da Piedade e Irmé&os da Conceicéo da Beira e Minho,
tem como prerrogativa sintetizar os ramos franciscanos que atuaram neste espaco
geografico.

Em um segundo momento final do primeiro capitulo desta monografia,
analisamos a constituicdo do espaco social amapaense que por ventura viria a
receber os missionarios em Macapa no inicio da Ultima década do século passado
em, A Macap& encontrada pelos missionarios Lombardos, composto por trés
topicos introdutorios onde nosso objetivo é apresentar ao leitor(a) deste texto um

breve percurso sobre a formacdo do que viria a ser o espago geografico da missao
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dos Capuchinhos Lombardos, inicialmente descrevemos o processo de fundagao do
Territorio Federal do Amapa-TFA aos passos literarios e tedricos de Fernando Canto
(2016), Sidney Lobado (2014) e Adalberto Paz (2011), posteriormente em, Os
militares no poder: reflexos da moralizacdo em Macap& descrevemos a Macapa
militarizada e o mito da nao violéncia policial neste rincdo durante os anos de
chumbo com o auxilio de Maura Leal (2003) e Fernando Canto (2016). Por fim, A
Macapa setentrional: o nascimento de um Estado, finalmente € chegada a hora
de narrar 0 espago que eminentemente estaria ao alcance dos missionarios
capuchinhos.

No segundo e ultimo capitulo intitulado, A Ordem dos Frades Menores
Capuchinhos em Macapa (OFM): o contato com as fontes, apresentamos ao
leitor(a) desta monografia as fontes coletadas no Arquivo da Provincia de Nossa
Senhora do Carmo na cidade de Sa&o Luis e quais seus objetivos finais para a
elaboracdo do presente texto. Fontes estas que relatam o percurso de chegada a
Macapa por meio das Cartas, Atas, Atos provinciais, Decretos, Entrevistas com o
Provincial da ordem e Livro Tombo.

No topico, O preparo do terreno: A missao do Norte do Brasil 1894-1934,
buscamos compreender com o auxilio da documentacdo coletada no arquivo
provincial os passos iniciais percorridos pelos Lombardos que foram responsaveis
pelo seu desaguar em &guas e terras amapaenses, neste momento inicial
debatemos aspectos centrais nos eventos que marcaram e foram encarregados na
construcéo de discursos e agentes martires como simbolos no fazer histérico desta
provincia. Portanto, o apagar das luzes do Império em decadéncia e o amanhecer
republicano no Brasil sdo eventos marcados pela chegada destes missionarios
lombardos em solo brasileiro.

Em 1892 os primeiros missionarios apostdlicos lombardos chegavam a Recife
a entdo sede da Prefeitura Apostélica. Porém, houverem rumores de
desentendimento entre a Provincia quanto ao futuro daqueles missionarios italianos
gue consideram sua presenca em Pernambuco algo passageiro, logo, direcionados
pelo espirito obstinado de Frei Carlos de Sao Martinho que apos breves contatos
com o bispo do Maranhao, enfim, em 1893 enfileirou os fronts missionarios rumo ao
Maranh&o para a consolidacdo do processo de missionamento na Regiao Norte.

Os missionarios lombardos encontraram uma realidade de um povo sertanejo

e ribeirinho desprovido da presenca oficial da Igreja Catolica, imersos nas
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religiosidades populares, o espiritismo e 0 crescente avan¢co do protestantismo
missionario nos rincdes do Brasil esquecido. Sendo assim, este topico envolve as
tramas vividas pelos missionarios em Alto Alegre-MA e o martirio de Frei Daniel
Samarate na Colonia do Prata-PA.

No item intitulado, A custédia Provincial 1937-1956: rastros de uma
memoria, relatamos o processo de separacdo entre as Missbes do Norte e
Nordeste, segundo dados presente no decreto 00550/99, onde este periodo de
Custédia é marcado por uma maior vivéncia da fé Catdlica a luz dos
direcionamentos do Concilio do Vaticano |IlI, iniciou-se o timido, porém,
potencialmente crescente o processo de Plantatio Ordinis através das Prelazias. No
topico, A Custodia Provincial do Maranhao e Pard 1959-1970: (re)pensando o
Plantatio Ordinis, continuamos o debate envolvendo o desmembramento da grande
Custédia em duas, a primeira a Custodia Geral do Ceara e Piaui, e por fim, a
Custddia Provincial do Maranhéo e Para, coube-nos aqui a compreensédo das agfes
desenvolvidas pela Custddia Provincial do Maranhéo e Para.

Na proxima sessado intitulada, Plantatio Ordinis: A Vice-Provincia do
Maranh&o, Para e Amapa 1970-1999, buscamos compreender o processo de
erecdo da Vice-Provincia do Maranhdo, Pard e Amapa, os problemas quanto a
formacdo e manutencdo da mesma aliados ao crescente Plantatio Ordinis, que
agora chegava a Macapa. Em O dilema da formacéo inicial: Macapa entre em
cena, detalhamos os problemas pertinentes a formacao dos frades franciscanos, a
chegada do noviciado em Macapa e 0s aspectos do novo terreno missionario.

Por fim, finalizando a presente monografia com, O assistencialismo
lombardo e a erecdo da Provincia de Nossa Senhora do Carmo-Maranh&o, Para
e Amapa 1999, relatamos brevemente o processo de introducdo a categoria de
provincia autbnoma, o papel assumido pela missdo em Macapa e 0s
desdobramentos do assistencialismo missionario desenvolvido pelos capuchinhos
lombardos na cidade de Macapa como uma marca de sua presenca na Amazoénia

Amapaense.
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CAPITULO 1
1 A pesquisa em Historia(s) das Religifes: Da Histdria Cultural a Escola
Italiana das Religides.

Compreender cientificamente o campo religioso e as manifestacdes intimas
do sagrado em suas multiplas facetas de existéncia € um desafio de peso para as
ciéncias humanas e sociais. Tendo em vista que, em um pais culturalmente diverso
no qual sua construcdo sécio historica € marcada pela ligacdo de agentes religiosos
para com o Estado é uma batalha fundamental a ser travada na atualidade pelos
intelectuais que empenham esfor¢cos para a compreensdo deste campo analitico.

Sejam no ambito privado ou na esfera publica o religioso e a religido é fonte
de esforcos intelectuais em diversos areas do saber, seja na analise psicolégica de
Freud até a compreensédo fisica do fenbmeno das mesas girantes na aurora da
Inglaterra do século XIX, a religido sempre despertou olhares curiosos, mas, em que
momento a histéria formada por métodos e técnicas cientificas debrucou-se no
estudo das religides?

Em nosso levantamento bibliografico, compreendemos que a partir das duas
ultimas décadas do século XX houve um boom de producdes historiograficas que
abordavam as religiosidades e seus desdobramentos no campo social e
historiografico, no entanto, o que levou a este crescente aumento? Seria algo fruto
de uma crise de paradigmas enfrentada pela histéria? Ou a necessidade de
compreender o fendbmeno religioso além do seu espaco sagrado? Com base nestas
inquietacdes, buscaremos esclarecer neste topico a relacédo entre Historia Cultural e
Histéria das Religides como uma ponte para compreensao do fendmeno religioso e
sua reverberacdo no campo social.

Na busca de uma nova concepc¢ao de se fazer/pensar a Ciéncia Histérica e
onde seus caminhos reflexivos fossem direcionados para além de olhares
positivistas e de uma corrente de analise voltada puramente para a compreensao da
superestrutura econdémica, portanto, um grupo de intelectuais franceses foram
impulsionados na primeira metade do século XX a desenvolverem uma revista
especializada por esta tarefa do (re)fazer histérico e historiografico, isto é, da
retirado do véu positivista e econdmico que tanto acompanhou os historiadores(as).

Aos olhares analiticos dos precursores deste movimento, Lucien Febvre e
Marc Bloch, pensar a Histéria pelos Annales é pensar uma historia-problema uma

histéria voltada para as atividades humanas. (BURKE, 1992, p.20-25.). Para Sandra
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Pesavento, a escola dos Annales representaria uma inovagdo no campo da ciéncia

historica, afirmava:

A nova historiografia dos Annales inovara com as suas categorias de
estrutura e conjuntura, conceitos identificadores da longa e média duracédo e
gue passaram a operar como marcos explicativos para uma outra
concepcao dos marcos temporais na andlise histérica. (PESAVENTO, 2014,
p.13.)

O movimento dos Annales representou para o campo do conhecimento
histérico uma guinada nas categorias analiticas, fruto de um processo autocritico
onde os historiadores(as) sofrendo com duras crises e criticas as suas posi¢cdes
interpretativas da realidade social e histérica em detrimento as demais ciéncias
humanas dentre elas as emergentes: sociologia, etnologia e a antropologia, que
estavam intimamente atreladas a uma leitura cultural interdisciplinar do campo da
realidade vivida e dada.

A sociologia cultural, a antropologia e a etnologia foram responséaveis pelo
ressurgir de uma Nova Histéria, engajada em novas teméticas, fontes e métodos,
nao mais apegada aquela “velha Histéria” cheia de contornos ao abracar-se com as
novas tendéncias historicizantes. Mas, seriam estas ciéncias apenas ferramentas
para a escrita da nova histéria ou responsaveis pelo processo de
transdisciplinaridade do fazer historico?

Percebemos que as reflexdes encabecadas pelos aspectos das influéncias
das abordagens nascidas com os Annales e a difusdo de conceitos, abordagens e
métodos, de um periodo histérico para outro, de uma regido para outra. (BURKE,
1992, p.80.). Ou seja, uma ressignificacdo das categorias de andlise e dos sujeitos
histéricos, logo, a histéria passaria de uma categoria isolada para um conjunto de
interpretacées fragmentadas do sujeito historico com o auxilio dos demais
conhecimentos humanisticos.

Em contrapartida, para o historiador Roger Chartier (1991), é precipitada e
equivoca essa ideia de uma crise de consciéncia que perpassava a ciéncia historica,
no entanto, estava passando por um forte momento de estafa, pois, seu viver com
suas velhas amigas estavam em desacordo, pois, o olhar e o tratamento dado ao
objeto historico estavam em descompasso com a consciéncia historica. Afirmava
gue os novos objetos metodologicos que adentraram no campo historiografico foram

reencontrados, descaracterizando assim a perspectiva do inédito, argumentava:

Sobre esses objetos novos (ou reencontrados) podiam ser postos a
prova modos de tratamento inéditos, tomados de empréstimo as
disciplinas vizinhas: tais como as técnicas de analise linguistica e
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semantica, 0s instrumentos estatisticos da sociologia ou certos
modelos da antropologia. (CHARTIER, 1991, p.174-175)

Entéo, seria a Historia cultural uma novidade dos Annales? N&o, o historiador
José de Assuncédo (2003), acrescenta que o estudo da Historia Cultural durante o
século XIX pautou-se na analise positivista das grandes estruturas, isto €, a historia
da cultura elitizada, tanto na observacéo de seus sujeitos quanto de seus objetos de
estudos, portanto, uma visao restrita de cultura. Com a consequente abertura do
campo pratico de pesquisa histérica no decorrer do século XX, em especial a
Histoéria Cultural, apds as contribuicbes dos Annales, nos adverte o historiador

Michel de Certeau:

Estes novos objetos de estudo atestam um movimento que se esboca
ja ha vérios anos, nas estratégias da histéria. Assim, Fernand Brudel
mostrou como os estudos das “areas culturais” ttm como vantagem
situar-se, de agora em diante, nos lugares de transito, onde s&o
detectaveis os fendbmenos de “fronteira”, e de “empréstimo” ou de
“recusa”. (CERTEAU,2006, p.87.).

Para Sandra Pesavento (2014), a movimentacdo historiografica que levou a
construcdo de novos olhares tedricos e metodoldgicos durante a segunda metade do
século XIX e a primeira metade do século XX ainda estavam amarradas aos
pressupostos marxistas, ou seja, seu modelo explicativo através das bases
econbmicas e sociais que de antemao ja se sabiam todas as respostas, deixando
assim a cultura relegada a uma segunda instancia marginalizada.

Segundo José Assuncao (2003), a relacdo entre linguagem e comunicacéo
gerou para Histéria Cultural uma maior decodificacdo dos problemas sociais,
atrelando-as juntamente aos conceitos de representacdo e de praticas culturais.
Portanto, o século XX inaugura uma nova fase da Histéria Cultural, pois, para além
disto, passou-se a avaliar a Cultura também como processo comunicativo, e ndo
como a totalidade dos bens culturais produzidos pelo homem. Isto €, pensar a
cultura como um conjunto de significados partilhados e construidos pelos homens
para explicar o mundo. (PESAVENTO, 2014, p.15).

Passou-se entdo, a observar as culturas em suas multiplas pluralidades
analiticas, dentre estas a religido como uma categoria analitica de decodificacdo da
realidade estudada pelos(as) historiadores(as) da religido. (BARROS, 2003, p. 147-
148). Para Assuncdao, a nova Histdria Cultural do século XX é fruto da modernizacéo
do campo historiogréafico, advoga:

Antes de tudo, convém lembrar que a nova Histéria Cultural tornou-se
possivel na moderna historiografia a partir de uma importante expansao de
objetos historiograficos. Apenas para antecipar algumas possibilidades
destes novos objetos, faremos notar que esta modalidade historiografica
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abre-se a estudos os mais variados, como a “cultura popular’, a “cultura
letrada”, as “representagdes”, as praticas discursivas partilhadas por
diversos grupos sociais, os sistemas educativos, a mediacdo cultural
através de intelectuais, ou a quaisquer outros campos tematicos
atravessados pela polissémica nogao de “cultura”.” (BARROS, 2005, p.126)

De acordo com José D’Assung¢do Barros (2005), a Histéria Cultural ndo se
limita a uma analise voltada exclusivamente para a producédo cultural, literaria ou
artistica, mas, também a compreensédo do fenémeno religioso, isto €, a observacéo
da cultura ndo pela totalidade produzida pelo homem, mas, pela juncdo dos
processos comunicativos que geram o produto cultural.

Para Sandra Pesavento (2014), a compreensao do complexo conceito de
Cultura rendeu a Histéria Cultural os esforcos de debrucar-se nos estudos
compreensivos que objetivavam relacionar as Artes, Literatura e Ciéncia e couberam
aos historiadores(as) produzir uma narrativa que descrevia os grandes reflexos das
historias e estérias nacionais, isto €, o romantismo nacionalista como uma maneira
de sentir e escrever as historias.

Para José D’Assuncao (2005), a partir do advento da Nova Histéria Cultural,
gue alinhada as contribuicdes historiograficas da escola francesa, foram as
responsaveis por novas maneiras de compreensao das relagdes socioculturais que
foram construidas historicamente e por consequéncias seus reflexos na interacao

entre o sujeito pesquisador x sujeito pesquisado, para ele significaria:

De igual maneira, uma nova Histéria Cultural interessar-se-4 pelos sujeitos
produtores e receptores de cultura — o que abarca tanto a funcéo social dos
“intelectuais” de todos os tipos (no sentido amplo, conforme veremos
adiante), até o publico receptor, o leitor comum, ou as massas capturadas
modernamente pela chamada “industria cultural” (estaque, alidas, também
pode ser relacionada como uma agéncia produtora e difusora de cultura).
Agéncias de producgédo e difusdo cultural também se encontram no ambito
institucional: os sistemas educativos, a imprensa, 0s meios de
comunicacao, as organizagfes socioculturais e religiosas. (BARROS, 2005,
p.129-130)

O autor sintetiza que as contribui¢cdes oriundas da virada do século XIX para o
XX, séo oriundas dos dominios cientificos da Etnologia e da Antropologia que
atribuiram um forte valor as representaces em suas producdes. Neste sentido,
encontramos a importancia da pesquisa histérica voltada para uma perspectiva
multidisciplinar, ou seja, aberta a novas categorias de andlise social, dentre elas
encontramos a religido como um promissor campo de estudos com fortes
decodificacbes de arquétipos socioculturais, pois, esta nova maneira de pensar a
realidade contribuiu para que os/as historiadores(as) da década de 80 recuperarem

suas perspectivas de analise através da luneta cultural. (PESAVENTO, 2014, p.24).
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Muito embora, a teméatica das religiosidades na seara do pensamento
historiografico tenha tido um exponencial crescimento, embora que timido, porém,
contribuindo fortemente com a consolidacdo de campos teoricos cada vez mais
alinhados ao que Roger Chartier (1991) denomina de Historia Cultural do Social,
movimento caracterizado pela abrangéncia de olhares conceituais.

As contribuicbes do historiador francés, Roger Chartier, inovariam o campo
conceitual da Clio ao trazer consigo os olhares da sociolinguistica e particularmente
a releitura do conceito de “representagdes coletivas, pois, inspirava-se em Marcel
Mauss e Emile Durkheim, este movimento foi de fundamental importancia para uma
nova maneira de olhar para a fonte e para as religides. (CHARTIER, 1991, p. 183-
185).

Muito embora seus avancos tenham consolidado uma nova maneira de
enxergar as fontes documentais, ou seja, para além do papel, isto é, os efeitos
produzidos através de suas representacfes e de que forma este conceito dialoga
com o estudo das religides?

Para Roger Chartier, decifrar o cultural através das lentes representativas &
uma resposta as inquietacdes conceituais das tentativas de compreensfes
sociologicas do real, e sendo as religibes um conjunto de reflexos do cultural, ndo

poderiam elas fugirem destas lentes, afirmava:

Dai as tentativas para decifrar de outro modo as sociedades, penetrando na
meadas das relacfes e das tensbes que as constituem a partir de um ponto
de entrada particular (um acontecimento, importante ou obscuro, um relato
de vida, uma rede de praticas especificas) e considerando ndo haver pratica
ou estrutura que ndo seja produzida pelas representacdes, contraditorias e
em confronto, pelas quais os individuos e os grupos déo sentido ao mundo
gue é o deles. (CHARTIER, 1991, p. 177).

Nota-se que, segundo este entendimento as religibes sdo um conglomerado
de arquétipos dogmaticos introduzidos em uma estrutura social e que através dela
manifestam-se na pratica do seu ethos. Que logo apds esta juncédo passaria a ser
interpretada entre o real e o imaginario, isto significaria uma representacao dada do
social, ou seja, do fato social.

Para Dominique Julia, a definicdo do religioso ou do fenbmeno em si, nédo se
resumem aos seus métodos cientificos de andlise ou até mesmo sua estrutura
ritualistica como assevera Emile Durkheim, mas, “[...] a ambiguidade de um objeto
gue sempre escapa faz pensar nas condi¢cfes histéricas que permitem a aparicdo de
uma historia que néo é “santa™. (JULIA,1974, p.109).
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Em um aprofundamento de suas analises no que tange a secularizacdo® do
fendbmeno religioso na Franca o autor afirma a seguinte questdo, “O que torna
possivel uma sociologia (ou uma historia) religiosa € essa distancia, essa separacao
estabelecidas por uma sociedade que nao pensa mais em si mesma de uma
maneira religiosa.” (JULIA,1974, p.109.).

Percebemos entdo que o religioso na modernidade estaria em um processo
de enfraquecimento ou até mesmo o seu eminente fim, muito embora, no caso
brasileiro percebamos uma ascensdo do religioso nas esferas publicas, o que os

tedricos chamam de uma ressacralizac¢éo, vejamos:

[...] e em vez de desaparecer, como haviam sugerido diversas vozes
desde o século XIX, nao somente resistia nas suas diversas formas,
como também comecava a se assistir com assombro um intenso e
extenso surgimento de novos movimentos religiosos. O problema
entdo ja nao seria como explicar o declinio da religido (questédo para a
gual tentava dar respostas a teoria da secularizacdo), mas explicar
sua grande exuberdncia na crise da modernidade globalizada
(ZEPEDA, José, 2010, p. 129-130).

Portanto, a teoria da secularizagdo foi posta a prova na sociedade
contemporanea, onde percebemos um avancar das religibes em pautas da esfera
politica, em outras palavras, a religido esta viva e pulsando entre as veias do Estado
brasileiro seu processo de ressacralizacdo do ser e do objeto religioso. (ZEPEDA,
2010, p. 130-134).

Neste sentido, em respostas as infrutiferas tentativas sociolégicas de
compreensao da conjuntura cultural dentro do campo de dominio da Clio, Roger
Chartier assevera que sao inquietacdes problematicas para o entendimento da

Histdria cultural pelo exclusivo viés social, afirmando ainda que:

Enfim, ao renunciar ao primado tirdnico do recorte social para dar
conta dos desvios culturais, a histéria em seus Ultimos
desenvolvimentos mostrou, de vez, que é impossivel qualificar os
motivos, 0s objetos ou as praticas culturais em termos imediatamente
sociolégicos e que sua distribuicdo e seus usos numa dada
sociedade ndo se organizam necessariamente segundo divisdes
sociais prévias, identificadas a partir de diferencas de estado e de

fortuna. (CHARTIER, 1991, p. 178).
Para Roger Chartier, o processo de construcdo da nocao de representacao

como um instrumento essencial da analise cultural € investir de uma pertinéncia
operatoria, isto €, uma fragmentacdo de olhares frente ao objeto investigado. Ir além

do dado, ou seja, as entrelinhas do documento buscando compreender o que as

3 Alguns autores inclusive chegaram a pensar que com a modernizagdo da sociedade a religido
poderia decrescer ou até desaparecer. A este conjunto de mudancas pelo qual a religido perde sua
relevancia social, ideoldgica e institucional € o que genericamente chamamos secularizacéo, ver José
de JesUs Legorreta Zepeda (2010).
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fontes querem dizer ao interlocutor. (CHARTIER, 1991, p. 184). Nesta perspectiva o
sociologo das religides, Emile Durkheim afirma que, os sistemas de decodificacdo da
realidade apresentada e desenvolvida pelos homens foi permeado através das
lentes dos codices religiosos:

[...] os primeiros sistemas de representagdo que o homem produziu
do mundo e de si préprio séo de origem religiosa. Nado ha religido que
nao seja uma cosmologia a0 mesmo tempo que uma especulacao
sobre o divino (DURKHEIM, 1996, p. xv).

Percebemos que Durkheim acompanhado do socidlogo e antropdlogo
francés, Marcel Mauss, foram o0s responsaveis pelo principio desta analise das
religides por meio do conceito de representacdo. Pois, sendo a religido uma coisa
eminentemente social (DURHKEIM, 1996, p. XVI), entendé-la passaria

objetivamente pela categoria das representacfes, advoga Durkheim:

As representacfes religiosas sdo representacdes coletivas que
exprimem realidade coletivas; os ritos sdo a maneiras de agir que s6
surgem no interior de grupos coordenados e destinam a suscitar,
manter ou refazer alguns estados mentais desses grupos. Mas,
entdo, se as categorias sdo de origem religiosa, elas devem participar
da natureza comum a todos os fatos religiosos: também elas devem
ser coisas sociais produtos do pensamento coletivo. (DURHKEIM,
1996, p. XVI).

Ainda que tentemos explicar as religibes pela perspectiva cultural devemos
abandonar o véu institucional, isto €, devemos assumir uma postura critica frente ao
fendbmeno, pois, como explica Dominique Julia, é tratd-la como um produto cultural

despida de seu privilégio e de suas verdades, vejamos:

Pois, querer explicar em termos cientificos uma religido ja constitui
uma confissdo de que esta deixou de fundamentar a sociedade,
significa defini-la como uma representacao, trata-la como um produto
cultural despido de todo privilégio de verdade com relacdo aos outros
produtos. (JULIA,1974, p.107).

As religides como reflexos das estruturas culturais sdo constituidas de
representacoes, logo, neste trabalho buscaremos reconfigurar a historiografia dos
Capuchinhos em um determinado espaco social que produziram suas praticas
sociais onde frutificaram em suas representacdes historicos assim como a artesa

que tece o trico fio a fio, faremos a nossa operacgéo historiografica®.

1.1 A pesquisa em Historia das religides na perspectiva italiana.
A historiografia brasileira dos anos 2000 é marcada por uma multiplicacdo dos

estudos que abarcam o universo da(s) Religido(es). Gragcas as contribuicdes

4 Nesta perspectiva, gostaria de mostrar que a operacéo histdrica se refere a combinacido de um lugar
social, de praticas cientificas e de uma escrita. (CERTEAU, 2006, p. 66).
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advindas do campo sociolégico e antropolégico. Porém, no campo da ciéncia
histérica ainda predominam ares preconceituosos, mesmo com o recente avanco da
producdo do conhecimento do fendmeno religioso e suas novas propostas teoricas,
metodologicas e conceituais que circundam a temética. Esta forte resisténcia aos
estudos de histéria das religides no campo da ciéncia histdria é caracterizada pela
historiadora italiana Silvia Mancini, como um sentimento anti-histérico, vejamos:

Hay un hecho que se destaca cuando se repasa la historia de las ciencias
de las religiones y, méas particularmente, la de la historia comparada de las
religiones tal como se ha constituido en la segunda mitad del siglo XIX.
Desde su nacimiento, y a pesar de su denominacion, esta disciplina se
encuentra atravesada, paraddjicamente, por flertes tentaciones de caracter
antihistorico. (MANCINI, 2013, p. 01).

Dito isso, percebemos a estranheza dos intelectuais brasileiros da segunda
metade do século XX em abracar a tematica religiosa em suas categorias de
analise, pois, Mancini, faz uma leitura do surgimento da disciplina nos institutos de
ensino europeu. Muito embora o ambiente intelectual brasileiro tenha delongado o
processo, pois, somente passou a pensar-se no campo historiografico as religides e
religiosidades apos a consolidacdo do programa de pos graduacdo em Historia da
USP (Universidade de S&o Paulo), pois, formou-se um cinturdo de intelectualidade
académica de origem marxista que passou a problematizar a interseccao entre as
religides, a religiosidade e a Histéria.

Compreender as estruturas e dinamicas do movimento intelectual que
originou uma corrente interpretativa da Histéria das Religides, isto €, uma pratica
historicizante do pensamento e da praxis religiosa esta ligada ao entendimento do
pensamento da historiografia do fazer religiosos, ou seja, a desmitificacdo do uso da
histéria apenas como uma ferramenta de conferéncia de dados e fatos.

De uma maneira simpléria devemos compreender a linha evolutiva da
historiografia do pensamento religioso tradicionalista em uma histéria eclesiastica,
ou seja, dos seus santos e mitos fundadores, isto é, uma Histéria da Igreja
produzidas pelos seus intelectuais organicos, em um segundo momento o avanc¢o do
marxismo nas observacfes dos fatos histéricos inaugurado pelos Annales e por fim
a reformulacdo do conceito de mentalidade inaugurado pela nova histéria de Marc
Bloch, Lucien Febvre e Dominique Julia, assim sendo, para o historiador Leandro

Peters, a primeira fase deste movimento é caracterizada por:

[...] o que percebemos nesse periodo seria uma historia eclesiastica;
estudos sobre a Igreja feitos por seus préprios membros, 0s quais se
pautavam por afirmar os principios da instituicdo. Nesse periodo, “o que
conferia autenticidade a um relato era o fato de ele se inserir em uma
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tradicdo. A histéria se prestava basicamente a confirmar as verdades ja
estabelecidas e a estabelecer modelos de orientagdo (PETERS, 2015,
p.89).

Percebemos que neste primeiro momento os intelectuais responséveis por

esta historiografia religiosa estavam empenhados em uma escrita de uma historia
religiosa e teoldgica, pois, focalizavam em apresentar ao publico leigo e religioso
aspectos estruturantes e dogmaticos de suas tradi¢des religiosas

Ao que tange as reflexdes dos estudos sobre as teorias marxianas em
Bourdieu, em especial o seu conceito de estruturas simbolicas atreladas a um

sistema religioso, assevera-se:

Enquanto sistema simbolico, a religido constréi a experiéncia em termos de
l6gica em estado pratico, como um sistema de questdes indiscutiveis,
delimitando o campo do que merecer ser discutido em oposi¢éo ao que esta
fora de discussdo. Na condicdo de sistema simbdlico, composto por
elementos internos que foram uma totalidade coerente, a religido constroi a
experiéncia, conferindo a ordem social carater transcendente e
inquestionavel, naturalizando as estruturas simbdlicas. (SILVEIRA; JUNIOR;
PESSOA, 2019, p.783)

Para Michel Certeau (2006) a relacdo entre historia e teologia, inicialmente, é
um problema interno da histéria. Logo, nota-se que os intelectuais responsaveis por
esta escrita histérica religiosa, estavam preocupados em reforcar as estruturas
simbdlicas, dogmaéticas e teoldgicas dos sistemas de crenca.

Ainda debatendo sobre este problema levantado por Michel de Certeau, no
gue tange o diadlogo entre historia e teologia, José Leandro Peters (2015) afirma o
seguinte sobre os avancos teoéricos do século XIX, apds o olhar marxista sobre a
histéria da religiao:

O século XIX acabou por ficar marcado por um debate intenso entre os
estudos teoldgicos que procuravam apontar a verdadeira histéria da Igreja,
reafirmando diversos valores dogmaéticos em oposicéo a estudos teoldgicos
gue se subordinavam ao rigor da ciéncia, os quais eram criticados pelos
tedlogos por ndo conseguirem atingir a esséncia das religides. (PETERS,
2015, p. 90.)

Logo, a disputa pela escrita da narrativa do fato religioso tomava novos
rumos, pois, estavam anteriormente concentradas em uma descricdo densa de
aspectos dogmaticos e apologéticos do fenémeno religioso, conhecida como
primeira fase da historiografia religiosa, pois, 0s intelectuais organicos advogavam
para si este dever de escrever uma historia religiosa e postergavam as demais
ciéncias a critica por ndo alcancarem o intimo do fenémeno religioso.

Dito isto, com o surgimento de novas inquietacbes tedricas no campo da
ciéncia histérica do século XX articuladas por um movimento intelectual francés, a

Religido e o estudo do fendmeno religioso e suas diversas variaveis firmou-se dentro
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do campo institucional académico brasileiro. Pautados no avanco das interpretacdes
marxistas para além do campo econémico e politico, portanto, a segunda fase da
historiografia religiosa é caracterizada pela introducdo das reflexdes marxistas no
interior dos problemas tedricos e institucional do ser religioso inaugurada pelos
Annales.

Para Eduardo Basto de Albuquerque (2007), os temas que englobam as
religides e as religiosidades tem sofrido uma crescente atencéao nas ultimas décadas
devido ao alargamento do campo religioso brasileiro. Pois, as religides e
religiosidades sempre fizeram parte das concepc¢des de mundo e do cotidiano por
séculos como comprovam as pesquisas realizadas pelos historiadores nos ultimos
vinte anos.

Segundo o historiador Eduardo Albuquerque, o conceito de mentalidade
trouxe para o campo dos estudos da religido uma ampliacdo para analise das fontes

e objetos historiograficos, advoga:

[...] movimento esse designado nos anos 1960 por Histéria Nova, a religido
passou a ser abordada de modo completamente diferente, fecundada pela
proximidade intelectual com a economia, a demografia, a psicologia, a
antropologia e a sociologia. Esse novo campo é o da histéria das
mentalidade [...]. Se o interesse do grupo dos Annales inicialmente se
inclinou para a economia e a sociedade, criou também o conceito de
‘mentalidade” que foi utilizado de muitas maneiras.” (ALBUQUERQUE,
2007, p. 37-38).

Para Eduardo Albuquerque, a religido enquanto categoria de andlise sofreu

mutacdes, pois, deixou o0 viés teoldgico/ institucional e passou a observar o campo
pragmatico de atuacdo. Assim como também o proprio conceito de religido. Essas

séo as marcas da terceira fase da historiografia religiosa, assevera:

Adotou-se a nocdo de que a religiosidade € constituida por mdltiplas
expressdes da mente humana, construidas historicamente, e ndo um dado
biolégico imutavel, o que leva a implodir a velha nogdo de “natureza
humana”. As categorias de classificacdo da religifio foram repensadas [...].
Houve um redimensionamento do objeto religido por meio da sua relacédo
com as variaveis histéricas que emergem desse novo contexto tedrico.
(ALBUQUERQUE, 2007, p. 42-43).

Sendo assim, a terceira fase € marcada pelo que Albuquerque caracteriza

como o retorno do uso explicito do conceito de representacéo, advindo da sociologia
francesa, mas com sentido de uma construcdo, invencdo e imaginacdo coletiva, e
nao de mero reflexo da realidade social e de estruturas abstratas. (ALBUQUERQUE,
2007, p. 44). Nesta perspectiva, no que tange as questdes conceituais proposta para
discussao, encontra-se o conceito de religido como sendo uma problemética ainda

em construcédo, afirma Eliane Moura:
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E necessario pensar religido como categoria analitica e conceitual e
metodologia de pesquisa que seja aberta as alteridades culturais,
assumindo as criticas da diversidade extra ocidental. Dessa forma,
nao se trata de estudar a religido, mas religido-religibes como
produtos culturais e, do ponto de vista metodoldgico, trabalhar com
analises do ponto de vista histérico e comparativo.” (SILVA, 2011,
p.230).

Percebe-se que, o conceito de religido é algo atrelado a cristianizagdo do

ocidente e com isso foi gerada uma interpretacdo desse conceito atrelado a
hegemonia cristd. Sendo a Histéria Cultural e a Escola lItaliana das ReligiGes®
responsaveis por uma (re)interpretacdo das préticas religiosas. Partindo do
pressuposto de que as religides sdo consequéncias das praticas culturais humanas.
Portanto, fundamentando-se neste entendimento, de que as religibes sdo fruto da
consequéncia das atitudes culturais do homem em seu convivio, para Geertz a

conceituacao da religido ocorre da seguinte maneira:

Portanto, sem mais cerimdnias, uma religido é: (1) um sistema de simbolos
gue atua para (2) estabelecer, penetrantes e duradouras disposicdes e
motivacBes nos homens através da (3) formulacdo de conceitos de uma
ordem de existéncia geral e (4) vestindo essas concepg¢des com tal aura de
fatualidade que (5) as disposicdes e motivacdes parecem singularmente
realistas. - (GEERTZ,2014, p.67).

Para Clifford Geertz as religibes sdo pautadas em simbolismos alicer¢cados
em um sistema cultural criador de um ethos religioso. Portanto, a religido é um
emaranhado de simbologias culturais. Para ele o ethos significa o cotidiano do ser

religioso, afirmava:

O ethos de um povo é o tom, o carater e a qualidade de sua vida, seu estilo
a vida reflete. A visdo de mundo que esse povo tem é o quadro que elabora
das coisas como elas sdo na simples realidade, seu conceito da natureza
de si mesmo, da sociedade. Esse quadro contém suas ideias mais
abrangentes sobre a ordem. A crencga religiosa e o ritual confrontam e
confirmam-se mutuamente: o ethos torna-se intelectualmente razoavel
porque € levado a representar um tipo de vida implicito no estado de coisa
real que a visdo de mundo descreve e a visdo de mundo torna-se
emocionalmente aceitavel por se apresentar como imagem de um
verdadeiro estado de coisas do qual esse tipo de vida é expressdo
auténtica. (GEERTZ, 2014, p. 93).

Alinhado com o pensamento de Clifford Geertz, no que tange ao entendimento
das religides através de um conjunto de simbolismo/representacdes, Durkheim
chegou a seguinte conceituagdo, muito embora, seja algo extremamente complexo,
para ele os fendmenos religiosos se caracterizavam por seus sistemas de crencas e

simbolos, advogava:

Chegamos, pois, a seguinte definicdo: uma religido ¢ um sistema
solidario de crencas e de praticas relativas a coisas sagradas, isto &,

5> Escola Italiana de Histéria das ReligiGes tem suas primeiras sementes plantadas por volta de 1920,
pelo historiador Rafaelle Pettazzoni (1883-1959).
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separadas, proibidas, crencas e praticas que rellnem numa mesma
comunidade moral, chamada igreja, todos aqueles que a elas
aderem. O segundo elemento que participa assim de nossa definicao
nao € menos essencial que o primeiro, pois, ao mostrar que a idéia
de religido é inseparavel da ideia de igreja, ele faz pressentir que a
religido deve ser uma coisa eminentemente coletiva. (DURKHEIM,
1996, p.32)

Assim, compreende-se que ambos dialogam em um ponto comum, de que a
religido ndo existe fora da coletividade, ou seja, sem a existéncia do elemento
humano, para Emile Durkheim, “...] religiio s6 pode ser definida em funcéo das
caracteristicas que se encontram por toda parte onde houver religido”. (DURKHEIM,
1996, p. 04). Sendo assim, a religido seria, portanto, uma espécie de especulacéo
sobre tudo o0 que escapa a ciéncia e, de maneira mais geral, ao pensamento claro.
(DURKHEIM 1996, p. 05).

Segundo o representante brasileiro da escola italiana das religides, o
historiador e filosofo das religides Adone Agnolin, assevera que: “as “religides” sao
fruto da acdo humana e respondem as exigéncias do homem.” (AGNOLIN, 2019, p.
193), pois, como toda instituicAo humana, a religido ndo comeca em parte alguma.
(DURKHEIM, 1996, p. xiv).

Para Eliane Silva, as religides séo interpretacdes culturais onde se propdem a
universalidade e fogem da neutralidade (SILVA, 2011, p.227), isto é, fogem da
neutralidade ao passo que impde seus valores e regra para que sejam decodificadas
a cadeia de simbolismo no estudo do fendmeno religioso €& imprescritivel a

compreensao cultural, assinala Silva:

Embora a religido possa ser analisada em diferentes perspectivas, a cultura
€ objeto especifico e limitativo do proprio historiador, sendo a religido um
fator privilegiado para qualificar a cultura com seus valores proprios. Sem
isolar a religido de seu contexto historico e cultural, do sistema de valores,
trata-se de definir aquilo que é “a religiao”. (SILVA, 2011, p. 229-230).

Neste sentido, este estudo estard em alinhamento com 0s pressupostos
analiticos do conceito de representagdo das religibes como sistema cultural e seus
consequentes impactos na producéo dos textos oficiais, isto €, das fontes analisadas
no decorrer da escrita deste trabalho, coletados no Arquivo da Provincia de Nossa
Senhora do Carmo, na cidade de S&o Luis-MA.

Para Eliane Silva, é necesséario desenvolver uma perspectiva que leve em
conta um dos desafios centrais da historia cultural: a de ligar a construcdo discursiva
do social e a construcdo social do discurso na especificidade da compreenséao

historica. (SILVA, 2011, p. 226).
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Ou seja, a compreensao do discurso apresentado pela fonte analisada como
um subproduto do tecido social atrelada a ressignificacdo histérica de uma
determinada fonte historica. Neste sentido, a historia cultural problematiza
diretamente o texto como mediacdo, desafiando o historiador a confrontar o que
havia sido até entdo “realidade”, a partir dos documentos com o poder das
representacdes da escrita, da materialidade textual.” (SILVA, 2011, p. 226).

Por que estudar o fendbmeno religioso dentro de uma perspectiva historica? A
historia das religibes é uma raiz analitica da grande arvore da histéria ou a
propositura de uma nova ciéncia? Silva Mancini nos mostra que, o estudo das
religides, isto €, da historia das religides € um subproduto da histéria e que assim

contribui para a ampliagdo da consciéncia cultural em nosso tempo. Vejamos:

Luego, en tanto saber cuyas aspiraciones a la cientificidad no son
incompatibles con la idea de que el estudio de ciertos comportamientos
simbdlicos puede ayudarnos a entender mejor y a afrontar los problemas de
nuestra época, tanto practicos como teéricos. De hecho, como todo saber
histérico, la historia de las religiones es susceptible de contribuir a ampliar la
consciencia cultural de nuestro tiempo y, al mismo tiempo, gracias a una
circularidade dialéctica, dotar de una mayor competencia la accion civil y
politica de los intelectuales y de las nuevas generaciones de estudiantes.
(MANCINI, 2013, p. 01).

Ainda segundo Mancini, a historia das religides ndo é a ciéncia de um objeto,
pelo contrario, é a ciéncia de uma relacdo, ou seja, de um ethos. Para ela a histéria
das religides é:

[...]Jgue la historia de las religiones no es la ciencia de un objeto. ES mas
bien la ciencia de una relacién: la que la cultura occidental ha establecido
histéricamente entre ella misma y las otras culturas, a las cuales, desde la
conquista de América, entendi6é a través de un sistema de categorias y de
valores resultantes de su propia historia cultural. (MANCINI, 2013, p. 01).

Por consequéncia estes processos de observagédo da relagdo entre Histéria e
Religido é palco das discussfes apresentadas durante o século XIX onde
historiadores, etndlogos e cientistas sociais desenvolveram seus estudos nas
compreensdes destas delicadas relacbes. Onde ainda reverberam herancas destas
abordagens nos séculos XX e XXI.

Ao retomarmos neste estudo as propostas analiticas apresentadas pela
Escola Romana das Religibes € fundamental para compreensdo do objetivo
analisado, pois, através de suas lentes compreendemos as relacdes desenvolvidas
pelos historiadores(a) da cultura, pois, essa corrente seria essencialmente ligada a
analise cultural dos fendmenos religiosos. Que trouxeram consigo para o campo da
ciéncia histérica uma visdo polissémica do conceito de religido. (GODOY;
BUTIGNOL; 2017, p.151).
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Para o estudioso das religides, Adone Agnolin (2008), a proposta apresentada
pela chamada “Escola Italiana das Religides” tem como objetivo primario um

revisionismo historicizante dos fatos religiosos, assinala:

[...]Jisto &, “des-ontologizalos”, tanto a partir do pressuposto fundamental de
sua possivel e necessaria redugdo a razdo histérica, quanto pela
necessidade de acolher e definir, nesta perspectiva, aqueles fatos que nao
resultassem redutiveis aos modelos analogicos (isto é, constituidos ao redor
de denominadores comuns) sugeridos pela pesquisa comparada.
(AGNOLIN, 2008, p.21)

Indo para além desta perspectiva singular do olhar cientifico para as
categorias culturais e religiosas, que a primeira safra de intelectuais marxistas tanto
menosprezou ao priorizar suas compreensodes estruturantes. O lema emplacado por
Marx, de que a religido seria o Opio do povo, engessou os olhares dos

historiadores(as) marxistas. Assegura Jaqueline Mota:

[...] a perspectiva italiana compreende as categorias de “cultura” e
“religido”; isto é, como categorias interpretativas ou relacionais,
diferentemente do que faz a Fenomenologia ou a Ciéncia da Religido,
para as quais a “cultura” ou a “religido” sdo objetos holisticamente
determinados, transcendentes, metatemporais e ndo modificaveis e,
por isso, considerados paradigmas e definidos como tendo um
carater eterno. (MOTA, 2016, p. 3).

Neste sentido, ao se produzir conhecimento histérico sobre determinados
fendmenos religiosos ancorados na historicidade destes construtos sociais,
caracteristica fundamental da Escola Romana das Religiées, 0 pesquisador(a) passa
a questionar o olhar positivista, marxistas e fenomenoldgico da historiografica que

abarca a Historia das Religides.

Tratava-se, finalmente, de opor as indagacGes fenomenolégicas a
necessidade da interpretacdo historica. Isto significa que, para
compreender um fato cultural qualquer, dever-se-ia procurar, antes de
qualquer coisa, a reconstrucdo da sua génese, da sua formacao.
(AGNOLIN, 2008, p.21).

Logo, as producdes historiograficas que tendem a isolar a religido de um dado
contexto cultural percorrerd& um caminho na contramdo do préprio conceito de
religido, pois, seria ele também fruto de um produto cultural. Especificamente de
uma cultura ocidental que avizinha-se da singularizagao do conceito de religido.

Assevera Adone Agnolin (2008), que se por um lado, ndo se pode isolar a
religido de um determinado contexto cultural, por outro se impde a necessidade de
contextualizar (cultural e historicamente) o instrumento “religido” em seu berco
ocidental. Neste sentido cabe ao historiador(a) das religibes, munido de seus
conceitos desenvolver uma pratica historicizante do seu objeto de estudo, isto €,

compreender os meandros do fendbmeno religioso, buscar o entendimento para além
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da materialidade do fato, sejam elas (religides) apresentadas por meio de relatos

etnograficos ou até mesmo das fontes documentais historicas.

Em vista desse aspecto histdrico e problematico geral, a primeira
licdo metodoldgica da “escola italiana de histéria das religides” é
aquela de desvendar, portanto, uma fundamental historicizacdo dos
instrumentos de analise da disciplina. Aqui, em termos gerais,
devemos remeter, mesmo que brevemente, ao esboco fundamental
de uma necesséria historiciza¢éo do termo religiao. (AGNOLIN, 2019,
p.193.Grifo do autor).

A historiadora Jaqueline Ferreira ao tecer breves comentarios a producao
Adone Agnolin, a mesma segue argumentando que a religido no singular é o reflexo
de uma construgdo do cristianismo, sendo assim, houve um processo de silenciar

ademais manifestacdes religiosas. Ela nos adverte que:

De fato, ainda que o historiador trate da “religiao” no singular, tem de fazé-
lo considerando a “religidao” um conceito operativo e ndo algo concreto(...)o
conceito de religido é construido pelo Ocidente com o cristianismo. Agnolin
também explica como o Cristianismo usou o termo “religidao” para definir
somente a si proprio e para impor sua no¢ao de religiao como sendo a Unica
verdadeira, desqualificando as representagbes, o culto e os rituais dos
“outros”. (MOTA, 2016, p. 8-12).

Aquele(a) que propbe-se a encaminhar-se nas pesquisas em histéria das
religides dever-se-a esta atento ao fato de despir-se do seu etnocentrismo histérico
e religioso, primeiro entender as religides de forma plural, onde Emile Durkheim, ja
chamava-nos a reflexdo ao afirmar que, “[...] no fundo, portanto, ndo ha religides
falsas. Todas sédo verdadeiras a seu modo: todas correspondem, ainda que de
maneiras diferentes, a condi¢cdes dadas da existéncia humana” (DURKHEIM, 1996,
p. VII). Desta maneira, Adone, advoga que:

[...] o historiador das religibes ndo podem prescindir de certo
“etnocentrismo”: isto &, de uma base historico-cognitiva que ndo pode
ser facilmente eliminada e que, alias, nem resulta apropriado que o
seja. Isto significa que o olhar em direcéo as diversidades culturais
resulta “orientado” e administrado por categorias e experiéncias
histéricas que ndo podem serem eliminadas: e que, alias, justamente
por isso é importante que sejam reconhecidas e delas estejamos
sempre conscientes (AGNOLIN, 2019, p. 201).

Chegamos a seguinte indagacao, para que serve entao o estudo das religides
em uma perspectiva historica? Percebemos que a busca da compreenséo cientifica
das manifestacdes religiosos numa perspectiva histdrica forneceram um meio de
renovacdo de problemas no campo historiografico que anteriormente sO eram
debatidos entre filosofos. (DURKHEIM, 1996, p. XV).

Cabe entdo ao historiador(a), a importancia do olhar sensivel e analitico para
gue assim estejamos munidos de ferramentas que nos auxiliem a distinguir uma

histéria religiosa de uma histéria das religides, pois, nem tudo que € produzido
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poder-se-a ser qualificado como uma historia das religides. Para Adone Agnolin, as

observacdes dos fenbmenos religiosos servir-nos-iam para:

[...] pode nos oferecer uma consciéncia historica prioritaria e
fundamental para entender uma peculiaridade toda ocidental que,
neste caso, pode e deve dirimir uma controvérsia, antes de abrir
espaco para uma mais correta oOtica de analise dos encontros ou
didlogos inter-culturais (falar de “inter-religiosidade”, como pensamos
e esperamos seja finalmente claro, € uma questdo bem mais
complexa e mal colocada). (AGNOLIN, 2019, p. 2005).

Portanto, analisar os fenbmenos religiosos seja eles uma pratica religiosa,
uma ordem ou até mesmo aspectos filosoficos de uma espiritualidade, “[...]Jestao
atrelados ao processo de armar as séries, descobrir 0s ritmos e 0s cortes que
permitem explicar os fendbmenos, porém, ndo implica advogar ao sentido da
ideologia considerada.” (JULIA, 1974, p. 109). Logo, buscaremos assim nas
proximas paginas debater um pouco sobre as perspectivas de uma producao voltada
para uma historia das religibes, onde buscaremos exemplificar os processos de
atuacdo missionaria dos Franciscanos Capuchinhos na literatura classica. Neste
sentido, encaminharemos nossas discussfes com base nos pressupostos teoricos
apresentados no decorrer deste primeiro momento, pois, para que assim possamos

melhor compreender a presenca dos Capuchinhos Lombardos em Macapa.

1.2 As miss@es dos Franciscanos Capuchinhos na Amazénia: O Estado do

Maranhdo e Grao Para um terreiro de missionarios

Ao definirmos a constituicdo deste capitulo nos fez necesséaria a compreensao
do espaco geografico da missdo capitaneada pelos Franciscanos, pautando-nos
sobre o entendimento do historiador Rafael Chambouleyron (1990), os viajantes
responsaveis pela escrita e catalogagéo de toda a realidade encontrada nas terras
brasilicas, o Estado do Maranhdo era descrito como uma terra de grande
abundancia e fertilidade, sua abundancia em agua e consequente adequabilidade
para o cultivo da monocultura e o pastoreio nos interiores amazonicos, advogava
Rafael Chambouleyron, “[...]S&o Luis era uma agradavel ilha, bem localizada, com
boas madeiras, muito frutifera, na qual cresciam arroz, mandioca, boa para caca e
pesca”’. (CHAMBOULEYRON,1990, p.109).

Logo, percebe-se que, aos olhos dos colonizadores europeus o Estado do

Maranh&o era uma terra de fortes opuléncias, que se fazia crescer nesta perspectiva
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a necessidade do dominio destas terras e deus habitantes, assevera Rafael

Chambouleyron:

Nos relatos escritos por portugueses, a opuléncia do Estado do
Maranhdo expressava-se através de duas grandes idéias. Em
primeiro lugar, a nocdo de que as riquezas da regido estavam
escondidas. Cabia aos portugueses, portanto descobri-las, forte razéo
pela qual a idéia de “descoberta” se tornou tdo importante.
(CHAMBOULEYRON, 1990, p 114-15).

Os colonizadores lusos cunharam o conceito de terra “descoberta” nas
redondezas dos espacos geograficos maranhenses aos seus feitos, porém, era de
fundamental importancia garantir a consolidacéo deste espaco. Neste sentido, foram
criadas estratégias para melhor assegurar a posse do territério que reverberou na
criagcdo de unidades politico administrativas, a exemplo dos Estados. Portanto, em
1621, cria-se o Estado do Maranhdo e Grdo Para, com sede em S&o Luiz.
(TAVARES, 2007, p.02).

Ao caminharmos pelas entrelinhas da producao historiografica que aborda a
presenca dos Capuchinhos na América Portuguesa, em especial sua passagem pela
“‘grande llha do Maranhdo”, perceberemos logo de inicio, as tentativas de
estabelecimento de uma Franca além-mar. Ora, seria portanto a primeira experiéncia
capuchinha no espaco geografico do Maranhao de origem francesa?

De imediato diriamos que sim, pois, como aponta Andrea Daher(2007), em
suas analises acerca dos processos e ferramentas de conversao dos indigenas
Tupinambas a fé catdlica, utilizando-se dos relatos de viagens, livros e cartas, ainda
publicados durante o viver desta breve e fundamental experiéncia dos capuchinhos
franceses, conclui entdo a perspectiva assertiva do pioneirismo dos capuchinhos
franceses no Maranhéao

Os portugueses imbuidos numa missdo divina de fixar-se neste territorio
empreenderam uma forte represalia aos dominios franceses nas terras
maranhenses, de fato, S&o Luis foi uma cidade fundada por franceses em pleno
“territorio luso”, no entanto, os tentdculos da estratégia politica e administrativa da

Coroa portuguesa alcancaria essas terras, assevera Roberto Zahluth:

[...Jnesse processo, havia dois bracos que serviam & coroa
portuguesa na colbnia. Esses bragos portavam a espada e a cruz.
Por um lado, o controle e ocupacdo da extensa faixa de terra que
representava os dominios portugueses na América precisavam ser
conduzidos através do uso do poder bélico contra os nativos inimigos
e outras nacles européias que ameacavam as bordas da colbnia.
(JUNIOR ROBERTO 2008, p.285).
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Para Alirio Cardoso (2011), a conquista do Maranhdo pelos portugueses
ocorreu aproximadamente 35 anos depois do casamento politico-dinastico entre os
portugueses e espanhois(1580-1640). Logo, entendamos que, 0 dominio sobre esse
territério, j& amplamente visitado e explorado por diversas nac¢des europeias, deve
ser entendido a partir de um quadro geral de interesses castelhanos em areas
portuguesas atlanticas, entre os séculos XVI e XVII (CARDOSO, 2011). Por sua
situacdo de fronteira, essa regido acaba experimentando as mudancas ocorridas no
universo portugués ao longo do periodo Habsburgo.

Neste sentido a estratégia luso-espanhola frente as ameacas vindas das
correntes oceanicas: Franca, Inglaterra, e principalmente Holanda. Fora a criacdo de
novas unidades administrativas como asseverava Maria Goretti (2007),
complementando Cardoso (2011), no caso do Estado do Brasil essa politica iria
traduzir-se na criagdo de novas unidades administrativas que desembocariam na
criacdo do Estado do Maranhédo e Grao-Pard em 1621.

Empreende-se que, o Maranhdo era concebido como um membro
administrativo e geografica, que fazia parte do império hispano-luso, mas, que ainda
nao havia sido dominado militar e politicamente (CARDOSO, 2011). Muito embora,
de que formar definiriamos as unidades (vilas) deste Estado? Alirio Cardoso afirma
que:

[...]Jcorresponderia mais ou menos aos atuais Estados ‘brasileiros’ de
Para, Amazonas, Acre, Amap4a, Tocantins, Piaui, Maranhdo e Mato
Grosso (ao Norte do paralelo 16°). Além disso, em certos periodos do
século XVII também fazia parte do Maranhdo o Ceara, este ultimo
considerado a fronteira natural do Estado do Brasil. (CARDOSO,
2011, p. 320).

A preocupacdo dos invasores lusos centravam-se na posse deste vasto
territorio, porém, de que forma a burocracia portuguesa alcancaria o Estado do
Maranh&o e Grao Para? Para Maria Goretti (2007), o Estado Portugués implementou
trés grandes estratégias para o controle deste tdo vasto territério, seriam elas: a
implantacdo de fortalezas, isto é, a representacdo da espado conquistadora e
repressora, a implantacdo de missdes religiosas, que significaria o poder da cruz
gue abranda e civiliza os coracfes autoctones, e a politica pombalina, que
representou o0 modelo rebuscado de uma administracdo déspota. Neste segundo
momento deste trabalho, focaremos apenas nas estratégias de dominacdo do
territério pelas vastas missivas religiosas que atuaram na regido, em especial 0s

irmaos seraficos.
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Para que essas estratégias fossem concebidas de éxito, fizeram-se
necessarias as divisdes dos espacos geograficos onde corresponderiam o seu pleno
desenvolvimento com base, de inicio, em seus dois pilares, a cruz e a espada, as
missivas desencadeadas pelos agentes franciscanos, carmelitas, jesuitas e
mercedarios.

Portanto, para o entendimento de Maria Goretti o terreiro missionario no
espaco geografico do Estado do Maranhdo e Grao-Para, foi dividido da seguinte

forma:

[...]Jos jesuitas ficaram com o sul do rio Amazonas, os franciscanos
da Piedade, ficaram com a margem esquerda do baixo, o0s
franciscanos de Santo Anténio, com as miss@es do Cabo Norte e os
Mercedarios com o vale do Urubu e os Carmelitas com o vale dos rios
Negro, Branco e Solimdes. (TAVARES, 2007, p.04).

Imagem 1-Mapa da organizacdo das missdes no interior da Amazonia Colonial.
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(TAVARES, 2007, p.04).
Muito embora, Karl Heinz e Frederik Luizi (2014, p. 351), observem que, para

compreender a Amazonia no ultimo quartel do século XVII é imprescindivel analisa-
la dentro de uma visdo ampla da conjuntura do Império Luso. Isto significa que,
Portugal atravessava as crises da Restauracdo (1640), que foram oriundos do fim da
unido entre os castelhanos. Para Maria Goretti (2007) o final do século XVII, é
marcado pela criacdo de duas capitanias da Coroa: Para e Gurupa, além de cinco
capitanias particulares: Cametd, Cayté, Joannes e Cabo Norte, no Para (1636) e
Cuma no Maranhdao, ou seja, aos Ultimos suspiros da unido entre ambas as coroas.
Chegamos a um ponto nevralgico da colonizacdo do Estado do Maranhéo e
Grao Para, isto €, o contato com a mao de obra indigena, Karl Heinz e Frederik Luizi
(2014) advoga que, de fato, na Amazonia, todas as atividades extrativistas
dependiam do saber e fazer dos indios. Porém, noutra face da moeda colonizadora,

encontramos na literatura do periodo colonial os impasses legais e administrativos
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guanto a questdo do uso da mao de obra indigena na América Portuguesa, entraves
estes que a depender das circunstancias estavam contrarios ao uso escravo da mao
de obra nativa outrora estavam favoraveis ao uso, tendo como base a realidade
dada aos colonizadores. Ou seja, uma legislatura pendular.

Em 21 de dezembro de 1686 foi promulgado o Regimento das Missbes, que
para o entendimento de Karl Heinz e Frederik Luizi (2014), assegurava aos
aldeamentos uma expressiva autonomia frente ao julgo dos religiosos. Previa-se
também, a reestruturacdo das missfes em lugares estratégicos para uma melhor
facilitagdo de sua distribui¢do pelo territério amazonico®.

O que Carvalho Junior (2008) descrevia como um periodo de maior
autonomia e por consequéncia aproximacao de conflitos entre os missionarios, pois,
com o advento do Regimento das MissGes no ano de 1686 significava que haveria
uma maior divisdo das regides de missionamento do Estado do Maranhédo e Grao-
Pard, onde as ordens religiosas assumiram com maior controle a administracdo das
missdes indigenas, de forma que, passavam a ter mais poder sobre os indios
aldeados, e também, uma tendéncia mais de choque conflituosos com os anseios
dos outros colonos portugueses.

Outro fator importante para o enfraquecimento das missbes e uma nova
perspectiva de modernizacdo politico administrativa foi que, em 1751, dada a
importancia econdmica, politica e administrativa que vinha galgando Belém, cria-se
portanto, o Estado do Grao Para e Maranh&o, com sede em Belém. Com o intuito de
melhorar o alcance luso no interior da Amazonia.” Outro fator importante asseverado
por Maria Geretti (2007), foi a transformacéo das aldeias e missdes em vilas por
ordem de Mendonca Furtado a mando do Marques de Pombal, consistiu-se também
na mudanca de nome, substituindo-se os nomes indigenas pelo de cidades
portuguesas. Os empenhos da politica pombalina®, rederam-se a condicdo de vilas

com a administragcdo portuguesa as seguinte missoes:

6 A respeito da distribuicio das missGes nos sertdes amazonicos atentar-se a figura 01, in:
(TAVARES, Maria Goretti, 2007, p.04).

7 Este momento € marcado pela expuls&o dos holandeses do litoral nordestino, onde ocorreu uma
violenta campanha de intimidag&o contra os indigenas, a fim de desestimular qualquer tentativa de
alianga com os estrangeiros. (TAVARES, 2007, p.03).

8Sobre os efeitos da politica pombalina na Amazoénia Colonial ver, Francisca Mesclem Fontenele. In:
FONTENELE, F. M. Grao-Para pombalina: trabalho, desigualdade e relacdes de poder. 2008.
194 f. Dissertacdo (Mestre em Historia) - Pontificia Universidade Catdlica de S&o Paulo- PUC-SP,
2008.
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Abaetetuba (1750); Aveiros (1751); Macapa e Ourém (1752); Colares,
Maracand, Muana, Salvaterra, Soure e Souzel (1757); Acara,
Alenquer, Almerim, Chaves, Curuca, Faro, Melgaco, Monte Alegre,
Obidos, Oeiras, Portel, Porto de Moz e Santarém (1758); e Mazagéo
(1770), além de outras que foram consideradas povoados, devido a
pequena populacdo: Benfica, Monforte, Monsaras e Vila do Conde
(1757); e Arrayolos, Alter do Chdo, Boim, Esposende, Fragoso,
Pinhel, Pombal, Veyros e Vila Franca (1758).(TAVARES, 2007, p.05).

Para a continuidade deste trabalho, torna-se interessante a compreenséo dos
processos missionarios dos franciscanos na vila de Macapa (1751). Portanto,
abordaremos nas préximas paginas como e em quais condi¢cdes os irmaos seraficos
saindo de Sao Luis, oriundos da ltalia, chegaram até os sertdes do Cabo do Norte.
Tendo como aporte tedrico uma breve revisdo da literatura classica e

contemporanea sobre a tematica proposta.

1.2.1 A primeira empreitada colonizadora: os Capuchinhos franceses na velha
ilha

Ao realizar o trabalho de pesquisa documental que fundamentara as
discuss@es posteriores desta presente monografia, encontro no Arquivo da Provincia
de Nossa Senhora do Carmo®, na cidade de S&o Luis-MA-, no museu da memdria
missionaria capuchinha do Maranhdo, Grao-Para e Amazobnia, a imediata mencéao
em um painel aos pioneiros Capuchinhos Yves d’Evreux, Claude d’Abbeville, Arséne
de Paris e Ambroise d’Amiens, analisados por Andréa Daher em seu estudo, tido por
seus contemporaneos como martires da fé, do carisma e da missdo capuchinha
naquele Estado e demais regides.

Nesta perspectivas diversas producdes franco-historiograficas apresentaram
as multiplas narrativas do empreendimento colonial francés no Maranhdo, para
Andréa Daher (2007), a historia da primeira Nouvelle France do Brasil € hoje bem
conhecida pelos especialistas da histéria colonial francesa do século XVI.
Complementando ainda que, pensar estas experiéncias colonialistas francesas na
América Portuguesa, A Franga Antartica 1555-1560 e a Fran¢a Equinocial 1612-
1615, é pensar e fazer uma historia na perspectiva da longa duracéo.

Logo a tentativa de estabelecer uma “Republica Cristd” nos tropicos conta,

desde o inicio, com os apoios conjugados do Cardeal de Lorraine e do Almirante

% O convento do Carmo nasceu por meio de um dispositivo da lei, onde passou a propriedade
incorporada ao patrimdnio nacional, desde que faleceu o Ultimo representante da ordem religiosa dos
Carmelitas, em 1894. (Verbete de Antdnio Lopes — AL/ ver em MARQUES, César Augusto.
Dicionéario historico-geografico da provincia do Maranh&o. 3.ed. Sdo Luis: Edigdes AML, 2008.
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Coligny. Com intermédio do Cardeal Lorraine, protetor da companhia de Jesus na
Franca. A intermediacdo do Cavaleiro de Malta, Nicolas Durand de Villegagnon,
junto ao Padre Provincial dos Inacianos em Paris, encaminhando inicialmente um
pedido de envio destes missionarios ao Maranhdo, porém, a resposta remetida pelo
Padre Nicolas Liétard é negativa, pois, pairava uma ddvida ao passado religiosos
reformista do Cavaleiro de Malta. Ademais, a pequena comunidade jesuita e Paris
possuia somente cinco padres e dificilmente poderia arcar com uma misSao
apostolica além-mar (DAHER, 2007, p. 35-39).

Ao entrarmos em contato com a literatura, percebemos que, “os primeiros
evangelizadores no Maranhdo e no Para foram os franciscanos capuchinhos
franceses, que atuaram entre os anos de 1612 a 1615.” (TOLEDO; BARBOZA,
2017, p. 63). No entanto, em que circunstancias haviam ocorrido esse contato? Por
meio de uma carta ao provincial da Ordem dos Capuchinhos de Paris, frei Leonardo
de Paris, a Regente francesa, Maria de Médico, solicitava religiosos de fé catdlica
para que pudessem atuarem nos sertdes do Maranhdo e Grdo Para. Porém,
houveram contornos na percurso deste pedido, que dificultaram a chegada definitiva
destes missionarios.

Na reunido do Capitulo Provincial dos Capuchinhos de 23 de abril de 1611, o
Reverendo Padre Léonard de Paris, Provincial do convento da Rua Saint-Honoré,
procede a leitura de uma carta da rainha regente Maria de Médici, onde era solicita
ao envio de missionarios capuchinhos e que a regido visada, no norte do Brasil, é
praticamente desconhecida dos portugueses, além da indubitavel reputacdo dos
missiondrios de Assis. Apds a leitura da carta, o provincial acatou favoravel a
solicitacdo do envio dos religiosos. A Franca Equinocial sera, agora sim,
imperativamente catélica. (DAHER, 2007, p. 43- 48). Percebemos o temor que 0s
estados Nacionais catolicos sentiam do avanco do protestantismo reformista dentro
das suas circunscri¢oes.

Tudo parecia-se encaminhar-se para um bom empreendimento Francés,
Daniel de La Touche, o Senhor de La Ravardiére, um eximio navegador e
conhecedor das coisas do mar, recebeu a autorizacdo do almirante Charles de
Montmorency, a armar navios e empreender rumo ao projeto colonial franco, a fim
de traficar pela costa da Africa, América, do rio da Prata, do Brasil, do rio Amazonas,

das regibes da Guiana, da ilha da Trindade e demais regifes costeiras, onde dessa



41

expedicdo originar-se-ia 0 projeto colonial do Maranhdo, que passaria a ser
conhecido como a Franca Equinocial (DAHER, 2007, p. 49).

As armadilhas do destino tomou mais uma vez de assalto o empreendimento
franco, pois, a morte do rei da Franca, Felipe Il, interveio no retorno do senhor La
Ravardiere, que em sua consequéncia levou mais uma vez o adiamento de
retomada do projeto para o ano de 1611. Persuadida por La Ravardiére a rainha
regente, Maria de Médici, da forte relevancia a reabertura do projeto colonial no
Brasil, pois, para ela a alianga construida entre os franceses e os Tupinambas no
Maranhdo, ndo poderia ser desfeita, além da regido constituir-se em um interessante
polo de abertura estratégica para o mar das Antilhas, onde os assaltos aos navios
espanhdis ocorreriam com maior facilidade. (DAHER, 2007, p. 50)

Sendo Froncois de Razilly, um catdlico notério, nomeado junto ao senhor La
Ravardiere, como lugar-tenente do rei no Maranh&o. Sendo Razilly quem solicitou a
Maria de Médici missionarios Capuchinhos para irem implantar a fé catdlica no
Brasil. Os capuchinhos gozavam de um forte prestigio na Franca do século XVII,
tendo seu convento localizados na Rua Saint-Honoré, onde fora fundado em 1575
por Catarina de Médici. Sobre o prestigio que os Capuchinhos franceses detinha,
assevera Daher (2009, p. 53), “Conhecidos pelos seus conhecimentos
farmacéuticos, sua luta contra a heresia e seu zelo caritativo em especial nos
periodos epidémicos.” Caracteristicas indispensaveis para o projeto francés de
colonizacdo através de um carisma que distorcia daquele apresentado pelos
portugueses.

Sendo assim, em 1611 € apresentada aos capuchos da Rua Saint-Honoré a
oportunidade de partirem para uma aventura missionaria além das fronteiras
parisienses. Sendo escolhido para essa empreitada quatro bravos capuchinhos, os
Padres Yves d’Evreux, Claude d’Abbeville, Arséne de Paris e Ambroise d’Amiens,
sendo nomeado pelos Superiores da Provincia de Paris, como responsavel da
missao do Brasil o Padres Yves. (DAHER, 2007, p. 54).

A invernosa espera desde a saida de Paris em 28 de agosto de 1611 e sua
passagem pelo Mosteiro das Beneditinas de Montivilliers em 28 de setembro e pela
ansia amarga de respostas dos capuchinhos parisienses que ansiosamente
aguardavam retorno frutiferos de seus irmaos de fé. Com o alvorecer do dia 20 de

agosto de 1612 chega em Paris a tdo aguardada carta do Padre Claude d’Abbeville,
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enderecada aos seus irmaos Toullon e o Reverendo Marital d’Abbeville. Relatando
sua chegada e acolhida entre os indios Tupinambas.

Ainda em, 8 de setembro do corrente ano foram alegremente recebidos por
agueles nativos que prontamente ajudaram-lhe no reconhecimento do local onde se
daria a erecéo do forte S&o Luis bem como o possivel local da capela e do convento
Capuchinho. Que seria construido pela forca e esforco do indigena Tupinamba.
(DAHER, 2007, p. 56). Os portugueses ficaram apaticos a esta situacdo? Dar-se-iam
os franceses satisfeitos por essa conquista?

No entanto, a nova comitiva capuchinha que deixava o Porto de Havre na
Pascoa de 1614 rumo ao litoral do nordeste brasileiro, que ao desembarcarem em
um clima caloroso frente a sua recepcdo em terras cearenses, hao imaginam
aqueles franceses que a represalia portuguesa estava sendo planejada um més
antes da chegada de sua companhia ao Maranhdo, onde a trama tracada pelos
jesuitas junto com o Capitdo do Rio Grande do Norte, Diego de Campos Moreno,
que fora responsavel por adentrar por terra firme a “grande ilha do Maranhao” com
aproximadamente duzentos e sessenta portugueses e quarenta indios com o apoio
também do capitdo Albuquerque, que seguiria pelo mar com mais um bocado de
soldados colonos, aproximadamente 300 portugueses e indigenas. (DAHER, 2007,
p. 70-71).

Portanto, essa batalha trava o inicio da derrocada do projeto colonial francés
na América Portuguesa. Que culminou na expulsdo dos franceses de S&o Luis, fato
ocorrido em 1615, fato que reverberou na fundacao do forte do Presépio, em 12 de
janeiro de 1616, na cidade de Belém. Que plantou as sementes que germinariam
através do Estado do Maranhé&o e Gréo-Para, que no inicio de 1620, Felipe Il (1598-
1621) regaria seus primeiros frutos. (TOLEDO; BARBOZA, 2017, p. 67-68).

1.2.2 A conquista da fé nos sertes amazonicos: Franciscano ou Inacianos?

O estudo do fenébmeno religioso vem ganhando fortes contribuicbes das
ciéncias humanas e sociais, em especial a ciéncia Histérica e suas multiplas
abordagens da temética capitaneada em sua producao intelectual. Ao pensarmos
dentro de uma perspectiva historica de atuacdo das ordens religiosas catdlicas na
América Portuguesa, € notdria a predominancia das producdes literarias pertinentes

aos irmaos inacianos em detrimento dos demais institutos religiosos.
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Para Roberto Zahluth, os padres da Companhia de Jesus obtiveram grande
éxito devido as profundas mudancas ocorridas na Europa moderna a partir das
transformacdes surgidas pelo advento da Reforma Protestante, advogava Carvalho

Junior:

Dentre esses religiosos, 0s que mais se destacam na historiografia
sdo os padres da Companhia de Jesus. Fruto de profundas
transformac@es na Igreja Catdlica para confrontar a perda de fiéis e a
ameaca da Reforma Protestante, a Companhia de Jesus teve papel
de destaque na expansdo portuguesa, € na Amazonia colonial isso
ndo seria diferente, dada sua eficacia na conversdo dos indios e sua
influéncia na corte dos reis catélicos portugueses. (CARVALHO
JUNIOR, 2008, p.285).

Dito isto, a historiografia realizou um movimento de hierarquizacdo das
producdes intelectuais pertinentes aos processos missionarios e as respectivas
ordens que atuaram na Amazodnia colonial, ao entender da historiadora portuguesa
Maria Adelina Amorim, referéncia na historiografia dos Franciscanos Capuchinos no

Brasil, advoga a seguinte tese:

E corrente afirmar-se que os Franciscanos do Brasil escreveram a
sua Histéria na areia, assercdo que se escora na falta de fontes
documentais da Ordem e na caréncia de cronicas ou historias
escritas sobre a sua centenaria presenca em terras brasileiras. A
simplicidade, caracteristica da prépria regra que professam, deixou
adormecer pelo tempo a meméria das suas acgdes, o testemunho do
seu envolvimento como parte integrante do processo evangelizador e
civilizador, além-mar, na estratégia global do sentir portugués na
época. (AMORIM, 2005, p. 25).

Muito embora, percebe-se que, devido a construgdo mitica de um imaginario
pautado na supervalorizacdo da pobreza franciscana e pela caréncia de uma politica
interna voltada para guarda e producdo dos rastros de sua memodria missionaria,
dar-se-a4 a entender que, os Franciscanos ndo foram agentes religiosos ativos na
producdo documental dos seus registros missionarios na América Portuguesa. Para
Roberto Zahluth (2008), seria que um dos motivos alegados é uma suposta auséncia
de fontes que tratem sobre eles, o0 que para Maria Adelina Amorim é considerado um
desconhecimento de grande parte das fontes produzidas pelo apostolado
franciscano no Maranhé&o.

Segundo o entendimento de Roberto Zahluth (2008), isso ocorreu devido a
grande percepcdo que os Inacianos detinham da importancia do processo e
producdo em larga escala de seus registros de suas obras e de seus trabalhos no
decorrer de sua presenca na Amazbdnia. Porém, a construcdo deste imaginario nao
fixou-se somente através desta estratégia, e sim, pela sua postura agressiva no

processo catequéticos dos indigenas.
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Ao entendimento de Arthur César Ferreira Reis (1942), inicialmente
desembarcaram em terrenos amazoénicos, os Franciscanos da Provincia de Santo
Anténio, em seguida a Companhia de Jesus, depois, a ordem dos Carmelitas, os
Mercedarios, os capuchinhos da piedade, e por fim, os frades da Piedade e os da
Conceicao da Beira e Ninho.

Feita esta breve introducdo, chegamos a trés problematicas, a primeira
remete ao siléncio intencional da historiografia religiosa no que tange a atuacdo dos
missionarios capuchinhos na América Portuguesa, quadro este que se propaga nao
s6 durante este recorte, segunda o mito de uma narrativa construida através da falta
de fontes, terceira a manipulacdo do discurso inaciano. Portanto, buscaremos a
partir de agora compreender as ramificacbes dos missionarios capuchinhos que
atuaram no Amazobnia colonial e de que maneira isso influenciaria na retomada

deste processos pelos capuchinhos lombardos em Macapa.

1.2.3 Franciscanos da Provincia de Santo Anténio

Para Maria Adelina Amorim (2005), a construcdo do pais que viria a ser
chamado de Brasil, cujo seu territorio, era visto como “selvagem” ou natural, foi
escavada segundo os modelos da fé catdlica. Nessa edificacdo tomaram parte
importante as Ordens Religiosas que, sob o regime do Padroado, realizaram ampla
tarefa de evangelizacdo, acompanhados de uma perspectiva de fixacdo no territorio
e das populacbes. Foram os Franciscanos 0s primeiros a desembarcarem das
caravelas de Pedro Alvares Cabral, oito, sob a orientacdo de Frei Henrique de
Coimbra, conjuntamente com nove padres seculares.

Porém, segundo Carlos Moreira Neto (1992), a hegemonia do pioneirismo dos
irmaos de Assis em sua penetracdo nas entranhas maranhenses € questionavel,
pois, € sabido que os jesuitas foram pioneiros na entrada aos territérios que mais

tarde constituiriam o Estado do Maranhao e Grao-Para. Advogava que:

Na verdade, desde os primeiros jesuitas que entraram no Maranh&o
anteciparam-se até aos capuchinhos que participaram da fundacao
de Sao Luis em 1612 e foram os principais artifices religiosos do
projeto France-Equinoxiale. Sabe-se mais que esses jesuitas, 0s
padres Luis Figueira e Francisco Pinto, fizeram por terra, ao longo do
ano 1607, o mesmo roteiro que no século anterior haviam feito os
indios Caeté (Tupinambd), que abandonaram o litoral por causas das
perseguicdes portuguesas e se refugiaram na serra do Ibiapaba na
ilha de Séo Luis. (NETO, 1992, p.63).

Muito embora para Moreira Neto (1992), devemos ressaltar que a

conveniéncia de entregar aos franciscanos de Santo Antonio o cuidado dos indios,
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seduzidos e revoltosos pela intromissdo de estrangeiros na Amazbnia, como por
exemplo, os holandeses, ingleses e franceses, isto é, o estabelecimento das
missdes de fronteira nos sertdes amazonicos. Na mesma medida que ele contesta o
pioneirismo franciscano ele o confirma ao falar das missdes de fronteira.

Muito embora para o entendimento de Arthur César Ferreira Reis (1942), os
Franciscanos da provincia de Santo Antonio foram os primeiros que compareceram
a Amazonia para a realizacdo da catequese indigena. Foram eles, também, capazes
de desempenhar um papel importantissimo na conquista de territérios para a coroa
portuguesa, pois, & medida que a cruz avancava a espada cortava e abria os novos

caminhos, vejamos:

[...] Solicitados a Felipe Il por Jerénimo de Albuquerque, que lhes
assistira a atuacdo nas entreveras maranhenses e 0s considerava a
altura da magna comisséo. [...] Os Franciscanos, maneiroso, segundo
bem os indios, junto aos quais agiam por Deus e pelo Estado
quebrara hostilidades, amansaram naturezas agitadicas conseguiram
aliangas imediatas e sinceras. (REIS, 1942, p.11-12).

Pensar a atuacdo destes religiosos em espacos geograficos atipicos a suas
acomodacbes, é pensar que, os religiosos partiram para as terras de missdo
imbuidos no espirito de servir a Deus e a Sua Majestade, assemelhando-se a sua
atividade a de qualquer outro funcionario régio. Isto é, a cruz e a espada estavam a
servico da coroa portuguesa. No entanto, as diferentes concepcdes de atuacéo
abririam focos de conflitualidade entre as autoridades na administracéo local e os
missionarios. (AMORIM, 2005, p. 25).

Segundo Maria Adelina (2011), ao pensarmos o territorio de atuacdo dos
antoninos, € importante frisar que couberam-lhes aos frades missionéarios
Franciscanos de Santo Antonio a por¢cdo do extremo norte da regido amazonica, isto
€, ficaram incumbidos das missdes do sertdo do Cabo do Norte, além de tudo que
ficasse ao norte do rio Amazonas. Aos Frades de Santo Antdnio coube a protecao e
evangelizacédo dos Sertdes do Cabo Norte (observar imagem 1), considerando que a
estratégia politica e administrativa adotada pelos portugueses que tinha como
objetivo expurgar os franceses dos limites portugués em especial aqueles que
estavam instaurados na Guyane (atual Guiana Francesa) e que realizavam o
comércio das drogas dos sertdes e o trafico de escravizados, nesta perspectiva a
presenca da cruz portuguesa fortalecia os animos das espadas lusas contra os

ambiciosos franceses.
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Portanto, nesta perspectiva apresentada sobre a divisdo do espdlio

missionario ao extremo Norte, assevera Maria A Amorim,

Aos Padres de Santo Anténio assinala por distrito tudo o que fica ao
norte do mesmo Rio das Amazonas, e o Sertdo chamado Cabo do
Norte, para que, discorrendo pela margem do dito rio, compreendam
os Rios de Jari, do Par(l e Aldeia de Urubuquara, que € missdo dos
padres da Companhia; e nela se limitard o distrito dos ditos
Religiosos de Santo Anténio, quanto ao Rio das Amazonas, ficando-
Ihes sem limitagdo todo o interior do sertdo deste distrito, no qual ja
tém um hospicio e vérias residéncias” (AMORIM, 2005, p. 88).

Logo, o fruto desta partilha reservava para os Antonianos, uma maior
concentracdo dos seus esforcos religiosos e militares nas aldeias do Jari, Tuaré,
Paru e Urubuquara, isto, na circunscricdo geografica do Cabo do Norte, (AMORIM,
2005, p. 90). Ainda segundo o entendimento de Maria Adelina (2005), esta
participacdo dos missionarios nos atos publicos, nomeadamente de carater militar e
politico, ndo € alheia a mentalidade da época em que as atitudes eram marcadas
por um forte espirito religioso, quer catélico, como na Peninsula Ibérica, quer de
outras convicgdes religiosas, como no centro da Europa.

Uma parte da literatura que concentra-se na compreensado das acoes
antonianas na Amazonia Colonial, afirma um certo aspectos de leveza as acdes
catequéticas desenvolvidas por estes missionarios em detrimento dos inacianos,
vejamos que, ao entendimento de Maria Adelina Amorim (2011), podemos inferir
gue, a atuagdo dos antoninos serviram como uma equagao que tinha por finalidade
a busca do equilibrio da balanca missionaria frente as acdes de um certo

escravagismos jesuitico, afirmava:

[...]Jcontra os Jesuitas escravagistas, senhores de um enriquecimento
ilicito e sem o espirito de missdo que presidira as intervencdes de
Frei Cristovdo de Lisbhoa e seus companheiros na criagdo de
aldeamentos e na tomada das grandes medidas para a protec¢édo dos
indios contra a prepoténcia dos poderosos. (AMORIM, 2011, p. 329-
330).

A urgente necessidade da protecdo e o cuidado com o indigena aldeado

contra O suposto arrepio as convicgdes missionarias desencadeadas pelos
inacianos, mostrou-nos uma prova de que, apesar de tudo, as bases missionarias de
gue os antoninos de ha muito estavam investidos, leia-se 0 apego a caridade e a
pobreza franciscana, continuava a ser um terreno de importancia reconhecida.
(AMORIM, 2011, p. 327).

Portanto, os frades Antonianos foram agentes fundamentais para o
funcionamento da sociedade colonial portuguesa além mar, e especialmente sua

fixacdo e conquista no Estado do Maranh&o e Gréo-Para durante os séculos XVII e
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XVIII e, nesse aspecto, a acdo destes capuchos € de maior relevancia, pois, foram
eximios organizadores da vida nas missdes por si criadas. (AMORIM, 2011, p. 333-
334).

1.2.4 Os frades da Piedade

A Provincia da Piedade é a segunda familia do ramo serafico com uma certa
importancia reconhecida pela historiografia das miss6es na evangelizacdo e
colonizagdo do Para. Porém, ao entendimento de Arthur Cezar Ferreira Reis (1942),
os Franciscanos da Provincia da Piedade, organizaram-se na Espanha em fins do
século XV, sobre a guarda do Frei Guadalupe, que tomou para si a responsabilidade
de inserir os piedosos na Ordem do Santo Patriarca de Assis, no entanto, somente
acomodaram-se em Portugal em 1500 juntamente com a colaboracéo de D. Jaime,
Duque de Braganca.

Dito isso, devemos pensar, em que momento € marcado pela chegada destes
religiosos? Para Roberto Zahluth (2008), o marco de chegada nas terras
amazonicas é no ano de 1693, onde, a provincia da Piedade marca seu periodo de
apostolado na regido e tendo seu fim em 1757, como consequéncia da politica
pombalina.

Arthur César Reis afirmava que (1942, ), Manoel Guedes Aranha, solicitou
uma interferéncia da Corte Portuguesa, pois, para ele era importante que retirassem
dali, isto é, da capitania de Gurupa, os religiosos da Companhia de Jesus, que aos
intervirem junto aos Superiores da Ordem, cujo sua casa capitular era em Porto,
para que preparassem um contingente de missionarios piedosos que seguissem
para Gurupda afim de iniciar-se ali os mistérios da catequese e o franco combate ao
autoritarismo jesuitico. Sobre o terreno de atuacdo missionaria dos Piedosos, Reis

advogava que:

[...] Em cumprimento as ordens de S. Majestade os frades da Piedade
dirigiram-se a Amazbnia em novembro de 1693, nove frades
desembarcavam em Belém logo se dirigindo a Gurupa que seria a
sede das missdes. [...] os Frades da Piedade coube uma dos setores
mais amplos: todas as terras das redondezas de Gurupa, bem como
as distritos do Rio Amazonas até o Nhamunda, inclusive o Xingu e o
Trombetas. (REIS, 1942, p.35-36)

Deste modo, inaugura-se no ano de 1693, a instalacdo, no Estado do
Maranhdo e Grao-Para, o Comissariado da Provincia da Piedade de Portugal no

Maranhdo e Para, novo braco de frades Franciscanos, que teria um
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desenvolvimento proficuo, atendendo ao numero de missdes e conventos que
conseguiu criar (AMORIM, 2005, p.89), o encontro dos piedosos com 0s antonianos
nao foi nada amigéavel, pois, em 1693 funda o Convento da Piedade de Gurupa e,
em 1706, o Hospicio de S&o José em Belém do Para, no caso paraense funda-se o
hospicios, pois, uma vez que ndo podia levantar estruturas conventuais, devido a

existéncia do Convento de Santo Anténio da mesma Ordem. Vejamos que:

Ao chegarem a cidade de Belém, em finais do século XVII, com
objectivo de reforcarem o processo de missionacdo conquista mas,
na pratica, com intengdes Obvias de desenvolverem o seu proprio
mecanismo de evangelizacdo dos indios, os frades piedosos
tomaram posse de uma Ermida dedicada a S&o José. Em torno desse
templo, moveram diligéncias para vir a criar casa conventual, a partir
de um hospicio. Contra esse projecto se opuseram firmemente os
antoninos (AMORIM, 2011, p. 340).

Empreende-se, a partir desta argumentacao apresentada por Maria Adelina,
gue o relacionamento entre os trés ramos da ordem serafica ndo coexistiam

harmonicamente nas missivas amazonicas, a autora ainda advoga que:

Na verdade, os trés ramos Franciscanos ndo se entendiam no
controle das numerosas missdes e aldeamentos indios e na questéo
fundamental que era a “liberdade dos indios”, com interpretacoes
dispares e que desde sempre haviam gerado problemas face a
moradores e autoridades. (AMORIM, 2011, p. 343).

Para o entendimento de Frederik Luizi (2014), a missdo dos franciscanos da
Piedade inseriu-se em um contexto em que a Coroa portuguesa procurava afiancar
0 seu dominio na Amazbnia, por meio de uma ocupagdo a0 mesmo tempo
colonizadora e catequizadora. Porém, ndo se mantiveram aquém dos conflitos no
gue tange a mao de obra escrava dos indigenas, pois, ao chegarem ao Estado do
Maranhdo e Grao-Para, os franciscanos da Piedade séo logo inseridos em situacdes
gue envolvem relacdes de poder com agentes sociais que jA mantinha suas
respectivas esferas de poder dentro da colénia. (MATOS, 2014, p. 75).

A literatura de valorizacdo dos feitos Franciscano, aborda de forma errénea
gue os filhos de Assis eram agentes que se comportavam de forma contraria a
utilizacdo da méo de obra indigena nos aldeamentos e missivas diferentemente dos
Jesuitas, porém, o problema de Mendon¢a Furtado com os Piedosos era muito
diferente do problema que havia entre ele os jesuitas. (MATOS, 2014, p. 12).

Para Frederik Luizi, (2014) os problemas com os piedosos gravitavam em um
contexto mais local, isto é, os conflitos entre os administradores locais, no que tange
ao uso dos indios para o trabalho, pois Mendoncga Furtado ndo aceitava a ideia de

gue os Capuchos da Piedade, assim como o0s outros Franciscanos tivessem
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participacdo no comércio (assim como as demais ordens ndo era uma prerrogativa
somente para a familia franciscana), andassem de forma indecorosa, nao
respeitando 0s seus Institutos, e ainda desobedecessem as ordens reais.
Percebemos a reiteracdo do carater comerciante dos Capuchos da Piedade e a
critica a escrita de uma literatura historiografica de carater heroico dos feitos
franciscanos na Amazonia.

Porém, existia uma cumplicidade entre os irmdos piedosos, afirma Maria
Adelina Amorim (2011), pois, qual fosse o escandalo que os envolvessem alguns
dos frades, em nome do servico missionario dos piedosos, procuravam a todo o
custo salvaguardar o seu reconhecimento em nome de um velho histérico de
pauperismo serafico, o que Roberto Zahluth (2009) caracterizou como as
inconveniéncias da Dama Pobreza.

Podemos inferir que a importancia que as missdes dos piedosos assumiram
no decorrer dos anos deve-se ao que Frederik Luizi (2014) chamou de “corredores
de comércio”, ou seja, as relagdes pendulares e banhadas de cobica entres os
governantes locais e seus superiores geraram diversos conflitos, afirmava Frederik
Luizi:

Cabe destacar que os capuchos da Piedade localizaram-se em uma
zona privilegiada, uma “artéria vital” da bacia hidrografica do rio
Amazonas, a area do delta deste rio, as proximidades da entrada do
rio Xingu e o Baixo Amazonas. Esses espac¢os eram o0s verdadeiros
corredores no final do século XVII e primeira metade do XVIII, por
onde passavam produtos, indios e moradores. [...] por conta de sua

excelente localizagdo, levando assim a diversos conflitos com
aqueles que transitavam por esses espac¢os. (MATOS, 2014, p.201).

Cabe também concluir que as narrativas historiograficas construidos com
base em uma neutralidade de conflitos com os agentes locais, do ndo uso da méao
de obra indigena, ou seja, do viver missionaria desenvolvido na pratica pelos
capuchinhos sejam eles Antonianos ou Piedosos mostrou-se perigosa, pois, ambos
0s agentes em suas redes de sociabilidade demonstraram-se também suas

ambicBes em espolios.

1.2.5 Irmé&os da Conceicao da Beira e Minho

Os capuchinhos da Concei¢do da beira e Minho foram os ultimos frades a
chegarem na AmazlOnia, chegaram a Belém em 1706. (REIS, 1942). Acerca do
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espagco geografico reservado para o desenvolvimento de suas atividades

missionarias, assevera Maria Adelina:

[...]Jos frades da Piedade, recém-chegados, ficaram a administrar
aldeamentos na margem sul do Amazonas, desde Gurupa para
poente, e a nova Provincia da Conceicdo, imediatamente apos ser
fundada em 1706, partilhou com os antoninos o largo territério do
Maranhdo e Pard anteriormente de exclusiva responsabilidade dos
frades de Santo Anténio. (AMORIM, 2011, p. 346).

A historiografia atual pouco debrugou-se sobre os capuchos da Conceigédo da
Beira e Minho no Estado do Maranhd@o e Grao-Para, tendo assim formando-se um
grande e promissor nicho de pesquisas historiograficas, porém, ainda sobre os
limites de atuagédo dos capuchos da conceicdo e suas acodes, afirmava o historiador
Arthur Reis (1942, p.39), “[...] das atividades catequistas que realizavam,
trabalhando em descimento nas costas entre a margem esquerda do Amazonas e a
fronteira da Guiana Francesa, zona, alias, onde Franciscanos de Santo Antbnio e
Jesuitas agiam de quando em vez.” Percebe-se que, o eminente interesse dos
franceses em dominar as terras do Cabo do Norte, porém, passava-se
necessariamente pelo crivo da conquista do indigena aldeado entre a fronteira do
atual Estado do Amapa e a Guiana Francesa, para que assim os franceses tivessem
a real conquista desta circunscrigéo.

Porém, com o intuito de facilitar a convivéncia e dirimir os conflitos a divisdo
do espaco geografico do Maranhdo e Grao-Parad entre as missdes capuchinhas
acabou gerando ainda mais confuséo entre os filhos de Assis, afirma Maria Adelina
(2011, p.346), “longe de facilitar as coisas, a divisdo administrativa dos aldeamentos
s6 veio criar focos de tensdo e rivalidade.” Porém, é certo que os padres da
Provincia da Concei¢do do Beira e Minho chegaram ao Pard imbuidos do mesmo
espirito evangelizador daqueles presentes entre seus coirmdos antoninos e
piedosos.

Porém, a Carta Régia de 19 de Fevereiro de 1714 ordenava o
reestabelecimento dos aldeamentos na posse dos Franciscanos que outrora ja
atuavam naquele espaco, determinando também, que os capuchos deixassem
Belém e fossem ocupar-se das missées do Maranhao. (REIS, 1942, p.40).

Os Capuchos, que até entdo foram olhados com uma certa detracdo, aos
poucos foram conquistando seu espaco, sendo assim, em 1715 o Monarca ordenava
ao governador, a reparticdo dos indios das aldeias da ilha de Joanes, que se

entendessem as duas familias assentadas bases para essa solucdo e também
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instalaram missGes no Jari, no sitio Tocaré. E neste mesmo espaco de tempo 0s
frades desciam os Guayanazes para o Marajo. (REIS, 1942, p. 40).

No entanto, os capuchinhos da Conceicdo da Beira e Minho chegaram a
Amazonia ao amanhecer das reformas pombalinas, sendo assim, ndo lhes foi
possivel barganhar recursos e ganhos frutiferos junto aos indigenas, colonos e
autoridades reais e religiosas. Portanto, as pesquisas historiografica desenvolvida
sobre a presenca dos capuchinhos da Beira e Minho foram e ainda séo limitadas
dentro do campo historiografico, sejam pela auséncia de fontes nos arquivos
brasileiros e a dificuldade de alcance dos pesquisadores(as) desta esparsa
documentacdo, no entanto, certamente contamos com um promissor campo de
analise. Por fim, com o intuito de sistematizar e familiarizar o leitor(a) sobre o
movimento franciscano nas terras do Cabo do Norte, elaboramos uma seguinte

tabela das principais familias e grupos étnicos que os receberam.
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Quadro I-Movimentos Franciscanos nas Terras do Cabo do Norte.1°
ESTADO DO GRAO PARA E MARANHAO

FRANCISCANOS

DATA NOMES DOC. CARGOS PROVINCIA MISSOES ETNIAS
1702 Frei Antonio de | 116 Comissario e | Provincia da - Tucujus
Loulé Presidente Piedade
1701 Frei Martinho M.M - Provincia Santo | lgarapé Aruas,
da Conceicéao Antonio Grande Andirazes,
Goianazes
Sacacas,
Araquizes,
Corabus
Tucujus
1701 Frei Anténio de | 119 Comissérioe | - - Tucujus
Loulé Presidente
1706-1761 | Frei José da CRPCP( | - Provincia da Nossa Senhora | Tucujus
Conceicédo 20) 274 Conceicéo e da Conceicéao
Provincia Santo | do Tuaré
Antdnio
1710 - 153 - - - Tucujus
1734 - 190 - Provincia da Aldeia do Jari | -
Conceicéo

10

Documento elaborado com base nas informac¢des presente no anexo documental da tese de

doutoramento da autora Maria Adelina Amorim. In: AMORIM, Maria Adelina. A missao franciscana
no Estado do Grao-Pard e Maranhdo (1622-1750): Agentes, Estruturas e Dinamica. (Tese)-
Doutorado em Historia e Cultura do Brasil. Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa-FLUL.

Lisboa, p. 799, 2011.
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1.3-A Macapé& encontrada pelos missionéarios Lombardos.
Sendo natural do Estado de Pernambuco, meu primeiro contato com a regiao

originou-se ainda em minha adolescéncia, filho de um casal de nordestinos
desbravadores, descartamos a rota do eixo Rio-Sdo Paulo, e rememoramos aos
passos de nossos conterraneos entre os século XIX e XX, os velhos soldados da
borracha, assumindo a figura de contemporaneos seringueiros desembarcamos em
Macapa-AP em um tarde de verdo de Julho de 2008, o sol fazia o horizonte tremular
enquanto cortdvamos a orla de Macapa rumo ao Monumento do Marco Zero, cidade
essa que possui um endereco bem atipico, cortado pela linha do Equador e a
margem esquerda do Rio Amazonas, este sera o recorte espacial do cenario
escolhido para o desenvolvimento desta pesquisa.

Bravos homens modernos fortemente empenhados na constru¢cdo de um
delirio, de um sonho, assoalhados em uma ideologia nacionalista de protecédo e
soberania da nagao, batem a porta dos moradores da Macapa bucélica empunhados
do Decreto-Lei 5.812 de 14 de setembro de 1943, que transformava Macapa em
Territorio?. Estes homens seriam na descricdo de Fernando Canto (2016, p. 116),
“[..] homens decididos a tomar a historia pelas rédeas e mudar o que fosse preciso
dentro de um processo inusitado de conquistar politicamente uma regido ainda
inOspita, pobre e doentia.” Nesta perspectiva o historiador amapaense Sidney
Lobato, afirma que: “este fortalecimento tem relagdo direta com a formac¢éo de um
Estado nacional cada vez mais centralizador e intervencionista, apés a chamada
Revolucdo de 1930. A partir deste fato, o poder de Getulio Vargas ganhou novas e
progressivas proporcées.” (LOBATO, 2014, p.273.)

Porém, estes homens eram enfileirados pelo seu guia patrio, uma figura cheia
de grandes feitos e contradi¢cdes, um principe aos moldes de Maquiavel, Janary
Gentil Nunes, um paraense de Alenquer, Capitdo Janary era um militar de carreira
do Exército Brasileiro, foi nomeado pelo entdo Presidente Getulio Vargas (1930-45),
como primeiro Governador do Territério Federal do Amapa-TFA. O que Lobato

descreve como uma caracteristica da politica varguista, assevera: “No p6és-30,

11 A este respeito destaco o artigo do professor Sidney Lobato, in: LOBATO, Sidney. A historiografia
da migracdo na Amazénia do século XX: pressupostos, teses e debates. Fronteiras do Tempo:
Revista de Estudos Amazbnicos, n.5, p.11-26, 2014.

12 Segundo dados do recenseamento do IBGE de 1950, a populacdo da capital do Territorio, em um
espaco de curto tempo ultrapassou a marca dos 9.973, em 1944 para 20.594, em 1950. In: Territério
do Amapa. Recenseamento Geral de 1950. IBGE- Conselho Nacional de Estatistica, 1957.

13 Um dos motivos que também influenciaram a criacdo do TFA foi a condi¢do de fronteira entre o
Oiapoque/Guiana Francesa. Sobre a erec¢édo do TFA Ver:
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Vargas minimizou esta possibilidade de resisténcia através dos interventores
federais (governadores estaduais escolhidos diretamente pelo presidente), por meio
dos quais ele influia na vida politica dos Estados.” (LOBATO,2014, p.275.)

Muito embora, o processo de erecdo do TFA esteja emaranhado com a
politica de soberania nacional, uma caracteristica marcante da década de 30, no
entanto, para Adalberto Paz, a sobrevivéncia do Territério Federal do Amapa
dependia de uma economia fortalecida, onde, os bragcos econémicos partissem para

além da cultura de subsisténcia, advoga Paz:

[...] o governador do Amapd]...] precisava dispor de mecanismos que
possibilitassem um impulso de crescimento econémico que fosse
considerado satisfatério aqueles objetivos. Para isso, o investimento
em pesquisa visando o aproveitamento em larga escala das riquezas
minerais parecia ser um dos caminhos mais rapidos, e seguros, para
gue fossem obtidos os recursos necessérios a realizacdo de uma
ampla proposta de desenvolvimento. (PAZ, 2011, p.22)

Janary Nunes, capitaneou um processo de formacdo de uma sociedade
industrial em plena floresta amazénica. Em uma jogada de xeque-mate, retirou a
empresa Hanna Exploration Company, dos dominios de exploracdo do mineiro de
Manganés em Serra do Navio-AP, sendo entdo a nova responsavel a brasileira
IndUstria e Comércio de Minérios S.A. (ICOMI), pois, segundo as diretrizes
varguistas apenas empresas de capital nacional deveriam atuar na exploracéo de
recursos em nosso pais.

Percebe-se que, o discurso alinhado da préatica Janarista estavam interligados
por um fio ambiciosos de um projeto politico de modernizacdo da sociedade

amapaense. Sidney Lobato advoga que, “a luz do projeto governamental, os
discursos e narrativas procuravam evidenciar o sentido da obra que se estava
realizando: a superacdo do “atraso” socioeconémico do Amapa”. (LOBATO, 2014,
p.283) Obras que refletiam em varios setores do espago urbano e social, dilemas e
conflitos nos setores civicos, portanto, Janary marcaria um importante periodo de

formatacédo da amapalidade.

1.4-Os militares no poder: reflexos da moralizacdo em Macapa

Os estudos consagrados da historiografia que analisa o periodo da Ditadura
Militar Brasileira (1964-85), construiu para 0 Amapa uma narrativa mistica, quase
gue invisivel, onde retrataria que no Estado Amapa e sua capital Macapa nao
houvessem resquicios de repressao, sendo assim, compassiveis ao regime e seus

mandos e desmandos. Porém, um grupo de intelectuais amapaense centraram-se



55

na busca de uma desmitificacdo historiografica, das inverdades produzidos sobre a
Ditadura Militar no Amapa.

Sobre estes esforcos em busca de uma verdade historica, pode-se inferir que
através do projeto de Lei 12528/2011, que instituiu a criagdo da Comissdo Nacional
da Verdade-CNV e consequentemente a autorizagdo para instauracdo das
comissdes estaduais pelos Estados membros da federacdo. Através desta portaria,
em junho de 2013 o executivo Amapaense institui a Comissédo Estadual da Verdade
do Amapa-CEV/AP, presidira pelo historiador Dorival Santos, que foi responséavel
pela busca desta memoéria através dos depoimentos coletados e publicados na
forma de relatério em 31 de Marco de 2017, os gritos, tremores e gemidos dos
preses e torturados pelo regime ditatorial no Amapa.

A realidade vivenciada pelos amapaenses durante os governos de Janary
Nunes e seus sucessores estava muito aquém da realidade nacional, sua condi¢céo
natural de posicionamento geografica encaminhava-o para uma conjuntura de

isolamento dos grandes circuitos comunicativos nacionais, assevera Maura Leal:

O Amapa das vésperas de 1964, apresenta uma cendario que em
muitos aspectos se distancia do nacional. Até a Constituicdo de 1988,
ano de sua transformacéo de Territério em Estado, os amapaenses
nao possuiam o direito de eleger seus governantes, que foram até
essa data indicados pelo Governo Federal. E foi exatamente no
momento em que 0s amapaenses ganhavam o direito pleno do voto,
que o Brasil de forma geral, reconquistava esse direito, ceifado
durante os 21 anos de existéncia do Regime Ditatorial. (SILVA,
Maura, 2003, p. 2).

Muito embora, a experiéncia ditatorial iniciada em 1964 tenha ceifado as
diversas conquistas de direitos e avancos civis o cotidiano da sociedade amapaense
ja vivenciava um cerceamento de sua liberdade muito anterior a toma do poder pelo
militares, pois, a logica janarista de repressao e perseguicdo as minorias e inimigos
do governo nao destoavam da condi¢cao imposta pelos coturnos dos militares.

Dito isto, para a historiadora amapaense Maura Leal, “A convivéncia com
praticas autoritarias, a privacbes de liberdades, a subordinacdo e a censura a
liberdade de expresséao faziam partes das relacdes institucionalizadas e do cotidiano
da sociedade amapaense muito anterior ao ano de 1964.” (LEAL,2013, p. 2). Porém,
esse cenario ndo era um exclusivismo local, o Brasil ja vinha flertando com o
autoritarismo.

Segundo o socidlogo e escritor, Fernando Canto, para uma melhor
compreensdo e mapeamento dos comunistas amapaenses, 0s militares

desenvolveram uma nomenclatura propria, “[...]Jas figuras do cripto (secreto,
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escondido) e o filo-comunista (comunista amigo, agradavel). Todos iam presos para
averiguacoes|...]” (CANTO, 2016, p. 153, grifo do autor), aos olhos dos militares néo
coexistiam um padrdo do ser ou ndo ser comunista, na duvida, prendiam-se e
torturavam a todos nos pordes da Fortaleza de Sao José de Macapa-FSJIM.
Fernando Canto argumenta que 0S mesmo exageros produzidos nas demais

localidades foram registrados no TFA, afirma:

No entdo Territério Federal do Amapa os mesmos exageros ocorridos
nos outros cantos do pais foram registrados, pois a Comissao de
Investigacdo Sumaria comecou prendendo prefeitos e funcionarios
graduados, impondo-lhes humilha¢des publicas, pois eram acusados
de improbidade administrativa. A dita Comissdo comecou a perseguir
suspeitos de vinculagdo ao comunismo internacional que nem
existiam (CANTO, 2016, p.153).

Com o recrudescimento do regime através do Al-5 em 1968, os lideres da
Igreja local ndo deixaram de cumprir seu papel durante o regime, discursos de
padres e lideres religiosos multiplicavam-se em bairro, quintais e dioceses e
passaram de guias espirituais a figuras politicas coadjuvantes do processo
repressivo e libertario do regime, dentre este o padre italiano Caetano Maiello*4,
membro do Pontificio Instituto das Missdes Estrangeiras (PIMI), forte ativista dos

direitos civis, para Fernando:

Os jovens educados por ele quase todos foram estudar uma
faculdade fora do Amapa, pois em Macapa néo existia ainda cursos
de nivel superior. Ele enfrentou oposicado de muitos dos seus pares e
de catélicos tradicionais, mas era muito respeitado pela
Confederacdo Nacional dos Bispos do Brasil e colaborava com
publicacdes europeias que observavam a América Latina com
preocupacdes constantes. (CANTO, 2016, p. 155).

A literatura local narra um dos episodios de maior repressdo e violéncia
civica na histéria do Territério Federal do Amapa-TFA, a denominada Operacédo
“Engasga-Engasga’'®, momento de terror e violéncia nos porées da FSIJM e nas
ruas e palafitas da capital amapaense. Fernando Canto ao citar o jornalista Jorge

14 Em 1965 o Amapa possuia trés jornais. O “Amapa”, 6rgao oficial do Governo, a “Voz Catolica”,
Caetano Maiello do Voz, (grifo nosso) era membro que pertencia a Prelazia e entdo aliada ao
Governo e a “Folha do Povo”, que fora oposigao e agora apoiava o golpe, inclusive tendo membros
de sua diretoria exercendo relevantes cargos publicos da administragao territorial. (CANTO, 2016, p.
154).

15 para Canto, a operacéo de maio de 1973 foi fruto de um delirio institucional, afirma: Entdo criaram
a farsa da operagédo “Engasga-engasga”, quando se espalhou a (falsa) noticia de que terroristas
estavam em Macapé promovendo a desordem e estrangulando estudantes que saiam das aulas a
noite. Criou-se um clima de paranoia coletiva, quando todos se assustavam ao menor sinal de “acao
terrorista”, que rendeu, como ja o dissemos acima, a prisdo de inumeras pessoas inocentes, das
quais muitas foram torturadas nos porées da FSIM. (CANTO, 2016, p.160).
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Hernani'®, afirma que, um dos maiores objetivos dos militares com a citada operacgéo
era a criacdo de uma instituicao repressiva com mais poder e alcance na sociedade.
(CANTO, 2016, p. 161.). Nota-se que, a violéncia ficticia usada pelo poder tinha um
objeto institucional, isto €, a substituicio da Guarda Territorial pela Policia Militar do
Amapa, orgao oficializado em 1975.

Portanto, podemos inferir que, a sociedade amapaense até o presente
momento era formada por meio de poderosos tentaculos com significativas
envergaduras nos polos militares e religiosas, isto €, um embrionério Estado com

origem sociopolitica conversadora.

1.5- A Macapa setentrional: o nascimento de um Estado

Com o fim do regime militar em 1985 e o pronto restabelecimento do Estado
Democratico de Direito no Brasil através da constituinte de 1988, o Amapa nascia do
ponto de vista juridico, porém, ainda existiam resquicios do mandonismo ditatorial e
janarista, pois, somente em 1990, fomos eleger democraticamente nosso primeiro
governador , passando assim por trés governantes indicados pela esfera federal, ao
ser realizada a primeira elei¢do para governado no Amapa, um “filhote da ditadura”
fora eleito como governador, o Comandante Annibal Barcellos.

O debate centrado na construcdo de um conjunto de arquetipicos simbalicos
para o Estado que encontrava-se ainda em uma condi¢do embrionaria foi proposto
durante o ultimo governo militar- na vigéncia da administracdo de Annibal Barcellos
1979/1985- que protagonizou uma concurso para escolha da bandeira e do braséao
do novo membro da unidade federativa que estava por vir.

Segundo o entendimento da historiadora Maura Leal, a ideia do progresso
acompanhava o Amapa muito antes do seu nascimento como um Estado Federado,
pois, o terreno foi semeado aproximadamente quatro década anteriores ao
fendbmeno juridico, nas palavras de Leal: “As quatro décadas de experiéncia
territorial amapaense foram sendo pensadas e projetadas com um olhar sempre
voltado para o futuro, onde 0 progresso era posto como um processo linear e
predestinado pelas acfes politico administrativas que estavam sendo realizadas.”
(LEAL, 2017, p. 255).

16 Jorge Hernani dos Santos, era um jornalista macapaense. Membro e diretor de jornalismo da TV
Amapa e da TV Marco Zero. Faleceu na madrugada de 01 de fevereiro de 2006, (Fonte: portal de
Imprensa-jornalismo e Comunicag¢éo na web- 07-01-2020).
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A construcdo da sociedade amapaense ocorreu por meio de trés pilares: 1- a
(des)burocratizacdo do Estado, 2- o incentivo a imigracdo, e 3- fortalecimento da
amapalidade. Ora, ao (des)burocratizar o Estado 0s governantes criaram e
incentivaram novos postos de trabalho sejam no setor privado ou publico- o
funcionalismo publico hoje representa cerca de 44% da receita econémica estadual,
segundo dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica-IBGE'’-dentre essas
iniciativas destacamos a criagdo da Area de Livre Comércio entre Macapa e
Santana-ALCMS?8. Que como consequéncia gerou o incentivo a imigracdo para o
Estado do Amapa, por fim, o processo de ser e se tornar amapaense, isto €, a busca
pela amapalidade'®. Para Fernando Canto, “0 Amapa ainda vive uma transicdo entre
sociedade tradicional e a modera.” (CANTO, 2016, p.66) Neste intervir a religido e
seus fenbmenos é pedra fundamental nesta busca entre o ser moderno autentico.

A construcdo de uma historiografia contemporanea, ou seja, uma Historia do
Tempo Presente?®, sobre os processos sociais, histéricos e culturais amapaenses,
caminha de certo modo a passos largos e vagarosos, existindo assim um leque
aberto de possibilidades de constru¢gdes narrativas histéricas que coexistam com o
tempo vivido. Portanto, o intuito desta introducdo ao l6cus de atuacdo missionaria
dos franciscanos capuchinhos, deu-se pela necessidade da minima compreensao
das condicdes politicas e sociais de uma sociedade que acabara de receber agentes

religiosos, empenhados em fixar-se nestas paragens amazonicas.

17 https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ap/panorama

18 A Lei n° 8.387/1991 criou, em seu artigo 11, a area de Livre Comércio Macapa e Santana,

19 O termo amapalidade ja vigorava no tempo do inicio do Territério Federal do Amapa. No entanto,
em 2003, o Governo Estadual voltou a usa-lo, objetivando com isso sustentar uma condigao
identitaria que despertasse nos habitantes o reconhecimento formal das coisas amapaenses e uma
espécie de agregacao de valor ao sentido de pertencimento. (CANTO, 2016, p.64).

20 Sobre o assunto, assevera o historiador Reinaldo Lindolfo Lohn, (2019, 12), [..] Histéria do Tempo
Presente é fundamentalmente parte de uma trajetdria de reflexao historiogréafica que a situa no campo
da Histéria propriamente dito, ndo constituindo uma ruptura com o oficio, como muitas vezes parece
ser percebida, mas que desafia a historiografia ao debate politico e demanda, assim, a analise
constante de posicdes que pareciam definitivas. De qualquer modo, a Histéria do Tempo Presente
demarca temporalidades em construcdo, as quais correspondem ao vivido e aos vivos. In: REIS, T;
SOUZA, C; OLIVEIRA, M; JUNIOR, A. Coleg&o historia do tempo presente: volume 1. — Boa Vista:
Editora da UFRR, 2019
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2-A Ordem dos Frades Menores Capuchinhos em Macapa (OFM): o contato

com as fontes.

A primeira dificuldade a ser superada para a melhor constru¢cdo do corpus
documental desta monografia, era o acesso as fontes primarias presentes no
Arquivo da Provincia do Maranhdo-Para-Amapa, APMPA, no Convento de Nossa
Senhora do Carmo, situado no Rua do Egito, centro histdrico da cidade de S&o Luis-
MA, em frente a praca Jodo Lisboa. Chegando ali em uma manha de Segunda-
Feira, semana esta que antecederia a festividade de Nossa Senhora do Carmo??, fui
levado até a sala de arquivo, um lugar solitario, onde dali eu ouvia os passos de
todos os irmdos capuchinhos trajados com seus habitos marrons, tercos e seus
cingulos??, sobre o entrar e sair de uma pequena cozinha comunitaria, onde ali por
muitas vezes conversavamos, eu e Frei Pablo (OFMCap), sobre sua experiéncia em
Macapa.

Minha chegada ao l6cus da pesquisa se deu gracas a intervencdo do Frei
Carlos Pestana (OFMCap)?3, que na ocasido foi intermediario do meu contato com o
Ministro Provincial, Frei Silvio AlImeida (OFMCap),?* que fora muito solicito em abrir-
me as portas do Arquivo do Convento de Nossa Senhora do Carmo, encontrando-
me entre o siléncio interno do convento e a vida urbana que corria pela Rua do
Egito, mergulhei-me na busca de fontes que relatassem a chegada dos Frades
Menores Capuchinhos em Macapa, de inicio sem sucesso, 0 desespero abateu-me,
porém, ao amanhecer, eu tive de forma magica o encontro com a estante D e fileira
3, onde ali, encontrei os primeiros resquicios da chegada destes religiosos a
Macapa.

Foram catalogados um conglomerado que totaliza aproximadamente 500
(quinhentas) paginas de diversas fontes documentais, dentre elas: cartas, livro de

Tombo com crbnicas referente aos primeiros anos de missdo em Macapa, livro

21 Celebragao realizada com o intuito de rememorar a apari¢éo da Virgem Maria em 16 de julho de
1251, afirmava em entrevista os historiadores da ordem, veja in:
https://imirante.com/oestadoma/noticias/2017/07/10/igreja-celebra-nossa-senhora-do-carmo-em-
festejo/ (Acessado em 20/02/2021.)

22 Corddes com nos envolta da cintura dos frades que representam a mistica dos votos proferidos ao
ingressarem na ordem.

2 Frei Carlos Pestana € diretor do Centro de Promogdo Humana Frei Daniel de Samarate, nosso
contato se deu pela ocasido de que naquele momento a presente pesquisa dedicava-se na
compreenséo da filantropia capuchinha no Amapa.

24 Frei Silvio Almeida, Ministro provincial — reeleito, para o novo triénio de 2021-2023, naquela ocasi&o
aceitava meu acesso nas fileiras do Arquivo presente na cidade de Séo Luis-MA.


https://imirante.com/oestadoma/noticias/2017/07/10/igreja-celebra-nossa-senhora-do-carmo-em-festejo/
https://imirante.com/oestadoma/noticias/2017/07/10/igreja-celebra-nossa-senhora-do-carmo-em-festejo/
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Caixa referente ao convento das Irmds Capuchinhas em S&o Luis, arquivos
jornalisticos sobre a presenca missionaria em Macapa e o Massacre de Alto
Alegre?®, processos judiciais referentes ao massacre de Alto Alegre e um processo
aberto pelo Estado de Goidas contra um missionario capuchinho acusado de
assassinar indigenas em vinganca a um suposto furto de sal no vale do Araguaia?®,
Atas de reunifes sobre a missao de Macapa e a fundacdo do Hospicio de Santiago
em Sdo Luis?’, mapas sobre o Estado do Maranhdo e municipios, que buscam
retratar em diversos aspectos a memoéria dos Frades Menores Capuchinhos em Séo
Luis, Belém, Tocantins, e Macapa?8.

Os documentos citados presentes no Arquivo da Provincia do Maranhao-
Pard-Amapa, APMPA em sua grande maioria sdo fontes inéditas, em rarissimas
ocasibes foram usados para pesquisas académicas, sendo assim, 0 presente
trabalho trara a luz documentos inexplorados pela historiografia das missdes
religiosas em Macapa. Porém, interrupcfes na escrita de alguns documentos foram
encontradas em diversos momentos, creiamos que pela alternancia de
autores/redatores ou simplesmente o desleixo na pratica da escrita manuscrita®®. De
imediato fiz alusdes a problemas futuros, mas, através da transcricdo literal das
fontes, sempre deparei-me com algo interessante, que ndo se prende
exclusivamente ao universo de atuacao dos missionarios no Maranhao e sim acerca
das Missdes no Norte e Nordeste.

A pesquisa foi realizada majoritariamente no Convento de Nossa Senhora do
Carmo, em S&o Luis-MA, no espaco de memoria arquivista da Missdo do Maranh&o,

onde também encontramos o Museu dos Capuchinhos Lombardos®, espaco de

25 Essa rebelido ocorreu em 1901, na Colénia de Alto Alegre, localizada entre os municipios de Barra
do Corda e Grajal, no centro-sul do Maranhdo. Fundada pelos capuchinhos, em meados de 1896,
a coldnia tinha a finalidade de desenvolver um projeto de catequese e civilizagdo dos indios, em
comum acordo com o Estado maranhense. Mas tal projeto foi rechacado pelos indigenas, que
iniciaram, em 13 de mar¢o de 1901, os atagues a colbnia, estendendo a investida as fazendas das
imediacbes e permanecendo na regido até serem perseguidos pela forca policial. In: CUSTODIO,
Maria Aparecida Corréa. Missdo capuchinha e resisténcia Tentehar: releituras do Conflito de Alto
Alegre. Cadernos de Pesquisa, S&o Paulo, v. 50, n. 175, p. 316-342, jan./mar. 2020.

26 Processo crime levantado pelo estado de Goias contra o Frei Savino de Rimini em 1874.

27 Arquivos que retratam a memoria do Hospicio Santiago instituicdo administrada pelos capuchinhos
lombardos entre os anos de 1807- 1878.

28 Para a expressar essa reunido documental fora elaborado um mapa com os percursos destes
missionarios.

29 Qutro fator levantado foi a inexperiéncia da escrita em lingua portuguesa, pois, tendo em vista que,
os frades originarios da misséo eram italianos.

30 Localizado no térreo do Convento Nossa Senhora do Carmo.
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memoria material dagqueles capuchos lombardos que atracaram na ilha e sertdes
maranhenses e nortista em 1894.

Justificamos que, esta pesquisa no arquivo do Convento do Carmo abriu-me
os horizontes para o trabalho e a pesquisa histérica com documentos. Todos 0s
aspectos relatados foram vivenciados no interior do Convento do Carmo, lugar de
extrema valia de resposta para os problemas levantados nesta pesquisa. Logo,
buscaremos nas proximas paginas descrever a sua chegada e a silenciosa
historiografia religiosa dos capuchinhos na Amazdnia amapaense, através dos
rastros documentais encontrados no APMPA dentre eles Cartas, Atas, Decretos,
Atos Provinciais e Livro Tombo, e por fim, por meio de uma entrevista coletada com
0 Ministro Provincial Frei Silvio Almeida entrelacaremos o discurso produzido para

melhor compreenséo da atualidade missionaria no Amapa.

2.1 O preparo do terreno: A misséo do Norte do Brasil 1894-1934.

A presenca significativa destes missionarios na por¢ao norte e nordeste do
Estado do Brasil corresponde diretamente as atuacdes dos capuchos lombardos que
demarcaram suas estacas em solo maranhense no dia 12 de maio de 1894, quando
0 Ministro Geral dava a ordem de erecdao da Missao Capuchinha do Norte e
Nordeste do Brasil. Que so fora oficializada em 16 de agosto de 1894, quando
atravessada as adversidades do ponto de vista administrativo. (CARVALHO, 2017,
p. 20-19).

Para a historiadora Maria Goretti Carvalho (2017), a Missdao do Maranhao
(1894-1922), apostolado assumido pela Provincia Capuchinha de S&o Carlos, em

Lombardia-Italia®!, com duas frentes de missdo: indigena e popular, no territério

31 O leitor(a) leigo(a) que deparasse com a tematica apresentada deve-se questionar neste momento:
afinal todas as provincias séo iguais? Todos os Capuchinhos que atuaram na Amazonia sdo iguais?
De imediato é necessario um esclarecimento quanto aos ramos/familia Franciscana, pois bem, a
origem da ordem religiosa esta atrelada ao nascimento de Francisco de Assis entre 1181-1182, na
regido de Assis na ltalia medieval, momento em que o medievo ocidental estava fortemente marcado
pelo desenvolvimento dos centros urbanos. Para o historiador medievalista e confesso admirador de
Sao Francisco, Jaques Le Goff (2001, p.39), assevera: “[...] Francisco pensa ter fundado a ultima
comunidade monastica ou a primeira fraternidade moderna.”, portanto, ap6s o falecimento do pai
serafico em 1226, no entanto, em 1221 é erguida a Ordem Terceira Franciscana, que dividiu-se em
trés principais ramos, vejamos: na Itdlia do ano de 1368 germinava os primeiros passos de uma nova
familia franciscana, ou seja, os Frades Menores Capuchinhos Observantes, que estavam imbuidos
de um rigor cristdo caracteristico do movimento da observancia, no entanto, a familia franciscana da
observancia nascia em 1415 na Franca, onde os primeiros Frades Menores Observantes (OFMO)
sobre a luz do Concilio de Constanca recebiam sua autorizacdo, Os frades Menores
Conventuais(OFMC) teve seu nascimento em 1517, ja a Ordem dos Frades Menores Capuchinhos



62

maranhense, expandindo-se gradativamente para outros Estados do Norte e
Nordeste brasileiro. (CARVALHO, 2017, p. 19). Em Carta-Historica, elaborada em
24 de junho de 1999, por ocasido da celebracdo da erecdo da Provincia

Capuchinha, afirmava o documento de autoria desconhecida:

Fazemos isto ndo para nos regozijarmos com gldrias humanas, mas
para um clima de “nova evangelizagdo” e de ‘re-furdacdo da vida
consagrada” -marcamos o passo de nossa caminhada ocorrida entre
acertos e desacertos e para enfrentarmos o Novo Milénio num
contexto tdo igualmente exigente quanto Ultimo século que viu como
atores desta faganha missionaria ardosos, apdstolos incansaveis,
martires e santos, e também simples e dedicados irmdos sido
enviados e da qual tinham sido incumbidos. S6 que agora com novo
ardor, novo entusiasmo, novos métodos, novo contexto, Novos
horizontes e novos desafios a exigir nossa atencdo. (CARTA
HISTORICA, 1999, grifo do autor.)

Percebemos um apelo ao avivamento da memdria missionaria desenvolvida
pelos irmaos capuchinhos, que infere-se na literatura historiografica que abraca a
presenca dos Franciscanos Capuchinhos na Amazoénia, em especial, a expedi¢céo
liderada por Daniel de La Touche, na ocasido da conquista da grande llha do
Maranhdo, e a experiéncia da Franca Equacional (1612-1615) - tema abordado no
capitulo anterior-foram acontecimentos que levaram o império brasileiro, no ano de
1850, a conclamarem os capuchinhos a retomarem seu trabalho catequético e
civilizador no maranh&o®.

O decreto 00550/99, intitulado: Criacdo da Provincia do Maranh&o, Para e

Amapa, rememorava os primeiros passos dados pelos capuchinhos franceses:

Os primeiros capuchinhos que chegaram ao Maranhdo eram
franceses. Vieram com a expedicdo de Villegainon, em 1612. A
presenca estavel dos capuchinhos no Maranhdo se inicia aos 16 de
agosto de 1893, quando os frades da Provincia da Lombardia deixam
Pernambuco e vao para Sao Luis (MA). O Ministro geral cria a
“Missdo do Maranh&o” aos 12 de maio de 1894 nomeado o primeiro
Superior Regular fr. Carlos de Sao Martinho Olearo. (DECRETO,

1999)
Porém o que levava os capuchinhos a desenvolverem missdes em territorio

maranhense? Bem, ao entendimento de Maria Goretti (2017), a presenca de grupos
étnicos as margens dos rios maranhenses, a exemplo, dos Corda e Mearim,
motivaram de maneira significativa a fixacdo de grupos de religiosos capuchinhos

nestas paragens.

(OFMcap), teve sua origem em 1525, pautados na busca do ideal da Pobreza Franciscana, ou seja,
em seguir na pratica aquilo que Francisco pregava em vida.

320 que foi efetivado somente em 1891, isto é, logo apds a inauguracdo da Republica, o Estado
brasileiro necessitou de missionéarios para desenvolverem a catequese indigena, no Amazonas. Para
isto, foi solicitado a Santa Sé o envio de missionarios, preferencialmente capuchinhos italianos. A
OFMcap convocou, portanto, a Provincia capuchinha de Mildo para assumir uma missao no Norte do
Brasil. (CARVALHO, 2017, p. 20).
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Com o intuito de melhor esclarecer o leitor(a) sobre o real motivo da chegada
dos capuchinhos lombardos as terras brasilicas e seus impasses, optamos por
transcrever na integra trechos do Carta-Historica, documento que reviva 0S passos

de fundacao desta missdo. A seguir:

A Missdo do Norte do Brasil (1892-1934) - A Pedido do Segundo
Império do Brasil, ja nos apagar das luzes e o surgimento da primeira
Republica foi solicitado junta a Santa Sé o envio de missionarios
capuchinhos para a catequese dos indigenas na Amazbnia, a
legando: “E certo que, sem estes religiosos, sera impossivel continuar
0 quase abandonada educacdo dos indios”. A Solicitagdo da
Congregacao dos Negocios extraordinarios, o P. Geral de entéo, Fr.
Bernardo de Andermatt, pediu a Provincia de S&o Carlos em
Lombardia que fizesse de tudo para corresponder os desejos da
Santa Sé Apostdlica, pois “uma oportunidade como essa talvez
nunca mais pudesse ser apresentar, e isto com prejuizo das
almas...” Em 1892 os primeiros missionarios apostélicos lombardos
chegaram a Recife, sede da Prefeitura Apostélica. Desde o inicio
parece ter havido algum desentendimento entre a Provincia, a qual
considerava a presenca em Pernambuco algo provisério, uma como
gue espécie de iniciacdo para a missao amazobnica e a comunidade
anciaos missionarios do Comissariado Geral, 0s quais via nos novos
co-irmaos um auxilio para suas energias ja extenuadas. Apresentou-
se, pois, logo de inicio a alternativa: missdo entre os silvicolas ou
missbes populares? [...] O apostolado das missdes populares
despertou a fé arrefecida e superficial do povo sertanejo, impulsionou
a pregacdo da Palavra de deus a um povo sedento e sequioso,
disposto a enfrentar qualquer sacrificio para acompanhar a “Santa
Missao” e a ficar semanas seguidas na fila para conseguir fazer sua
confissdo batizar seus filhos e regularizar sua situacdo matrimonial.
[...] Ndo havia razdes plausiveis para recusar o desafio, pois o
avanco do espiritismo na classe média, a supersticdo e as
crendices no meio da populagdo dos sertdes acossada também
pelos missionarios protestante, estavam a vista. (CARTA
HISTORICA, 1999, grifo do autor).

Percebe-se que, os embates travados entorno da presenca dos frades
menores da lombardia na Amazonia, foi marcado de imediato por uma rebeldia a
recusa de permanecer-se obediente a Prefeitura Apostélica do Recife, que
enfileirados por Fr. Carlos de Sdo Martinho Olearo, partiram para o Maranh&o, apos
contatos com o Bispo maranhense Dom Alvarenga.

De inicio com poucas regalias foram acomodando-se a medida do que era
possivel, porém, apods intervencdes do Bispo Maranhense, foram entregues aos
lombardos as dependéncias do Convento do Carmo, nas palavras do bispos “fiéis
depositarios, com a obrigacdo de reestrutura-lo”33, pois, afirma a que o Convento e a
Igreja, que encontravam-se em ruinas. Para Maria Goretti (2016) o objetivo maior

destes missionarios era a cristianizacao dos indios.

33 Carta Historica, 1999.
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Nos aspectos mais gerais desse acontecimento estdo, além dos fundamentos
da OFMCap, os contexto brasileiros de acdo missionaria capuchinha, desde o
século XVII. Estas atividades mantiveram-se mais ou menos em larga escala, até o
século XX, e também confirmavam as inten¢des desta empresa. Neste sentido, é
provavel que os frades tenham vindo para o Brasil como religiosos franciscano-
capuchinhos testemunhando uma vida comum feita de pobreza, de paciéncia e de
gentilezas. (CARVALHO, 2016, p. 65-70).

Em documento intitulado, Esbo¢o de uma Provincia, presente no Arquivo da
Provincia Nossa Senhora do Carmo, encontramos no trecho de uma comunicacao
entre a Curia Geral e a Prefeitura Capuchinha de Pernambuco, a necessidade e os

meios de garantia para a realizacdo da Missdo no Amazonas. Segue abaixo:

CAPITULATOS ENTRE A PROVINCIA DE S. CARLOS E A CURIA
GERAL DA ORDEM ACERDA DA PREFEITURA DE
PERNAMBUCO... a Missdo no Amazonas.

1- O Governo do Brasil deve outorgar a Missdo seu apoio moral e
matéria, conforme as promessas feitas;

2- Ademais permitir aos Missionarios de construir conventos a igrejas,
aceitar candidatos & Ordem, abrir escolas e colégios, sem vinculos de
obrigacdo alguma;

3- O P. Geral consiga da S. Sé as necessarias faculdades e relativas
dispensas para que os Missiondrios possam abrir conventos e
noviciados sem obrigacdo de manter neles de maneira constante
aquele nimero de religiosos que é prescrito pelo Direito Canénico.

4- Logo que 0s primeiros missionéarios tiverem apreendido a lingua e
conhecidas as necessidades da Missé&o e o0s costumes dos indigenas,
ficardo desvinculados de qualguer dependéncia dos Missiondrios que
ja se encontram na Prefeitura de Pernambuco.

5- A Misséo depende do Ministro Provincial e do Ministro Geral, por isto:

a) O provincial com seu definitério ira propor ao Ministro geral os
candidatos que a provincia entende e podera enviar, pedindo antes a
devida licenca para a necessdria aprovacao;

b) Temporariamente os Missionarios reconhecerdo como seu superior o
diretor da colbnia S. Isabel, mas somente naquilo que se relaciona
com aquela parte do bom andamento do Instituto, porque quanto a
disciplina regular, os missiondrios serdo dirigidos por aquele superior
que Ihes ser& assinalado pelo M.R.P. Provincial.

¢) O mesmo Provincial, de acordo com o Ministro Geral “nomeara” nao
somente o superior de inteira Missdo, mas outrossim 0S superiores
locais de cada residéncia e conventos, que, com o tempo poderéo
surgir, e podera, de acordo com o Superior da Missao, mudar
superiores e suditos em cada residéncia, como também revogar de
volta para a Provincia por justos motivos de salide ou outros aqueles
religiosos que ndo correspondem a finalidade. (Esbouco de uma
provincia, sem data.).

Porém, os lombardos eram inexperiente frente ao trato com os indigenas,

visto que, ndo houvessem um largo contato com esta finalidade missionéria, muito
embora, historicamente, houvessem varias missivas franciscanas no interior da

Amazonia brasileira datadas inicialmente a partir de 1612. Para um melhor
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entendimento transcrevemos trechos documental presentes no documento citado
anteriormente, em que o0s capuchinhos retratam um apanhado sintético da sua

presenca no Norte/Nordeste, segue:

Esboc¢o de uma Histéria da Vice Provincia.

As trés eras:

1-Capuchinhos Franceses 1612: quatro anos

2-Capuchinhos das Prefeituras: pastorais indigenas, missdes
indigenas séc. XIX

3-Capuchinho lombardos: 1893 (Grifo nosso)

Capuchinhos lombardos: expansao Ceara-Piaui-Maranhdo-Para-
Amazonas e outras. (Grifo nosso)

PLANTATIO ECCLESIAE: JUS COMMISSIONIS

Epopeia indigenista-experiéncia varias: Alto Alegre| Capim| Prata
(Grifo nosso). Epopeia das Missdes itinerantes: missfes| visitas
pastorais| desobrigas. Epopeia paroquial: (perde-se a mobilidade) As
prelazias: enumeracéo das paroquias durante cem anos Reducédo dos
territérios as quais serviram Santuarios: Canindé Epopeia das CEBs.
Belém: Epopeia das migracdes descontroladas e dos conflitos rurais.
Juazeiro do Norte Carmo: Igrejas locais que nasceram no territério
Missionario outrora atendido Fortaleza CJ pelos frades: Grajad|
Carolina] Imperatriz | Balsas| Candido Mendes| Zé Doca| Pinheiro|
Bacabal| Codd| Parnaiba| etc. Abaete do Tocantins. (Esbouco de uma
provincia, sem data, grifo nosso.)

Através da leitura deste documento percebemos que, por meio da instalacao
de novos conventos e rocados religiosos3* sobre a guarda administrativa dos
capuchinhos, houve uma massiva atuacdo nos sertdes nordestinos e amazonicos
gue fazia florescer, o que Roberto Zalhuth (2009), descreve como sendo um espaco
de novos sociabilidades pacificas e conflituosas construidas pelos missionarios,

assevera.

E inegavel que o convento era um espaco de estabelecimento de
redes de relacdes, de articulacdes de aliancas e conflitos, entre os
frade e os moradores, era espaco para interagces. Os conventos das
Provincias franciscanas, tanto em Belém quanto em Sao Luis, vao
ser espacos de atuacdo tanto de homens religiosos, quanto seculares
(incluidas ai as autoridades). (CARVALHO JUNIOR, 2009. P.61).

Neste primeiro momento denominado como a Missdo do Norte do Brasil
(1892-1934), Maria Goretti Cavalcante (2016) argumenta que, seu ponto crucial foi
entre o final do século XIX e inicio do século XX, porém, ndo é s6 de gloriosos
apogeus que essa narrativa é construida, tragédias acompanharam os rastros das
sandalias de couro e habitos marrons dos herdeiros de Assis, as crénicas, embora

resumidas a poucos exemplares, relatam um certo heroismo dos primeiros anos de

34 Abrir rogado é o ato de limpeza de uma terra para um cultivo futuro, pratica comum entre as
populacfes sertanejas e ribeirinhas dos interiores do norte e nordeste brasileiro. Logo, o abrir rocado
religioso é a fixagdo de um grupo missionario em um novo local, espago esse em que seus habitantes
foram adaptados a nova realidade.
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empreitada dos lombardos, porém, o outro lado do papel é atravessado por sangue,
conflitos e a manipulacao de discursos ditos pelo ndo ditos.

O que para Michel de Certeau (2006, p.32) significa, “[...]discursos que podem
esclarecer a questdo, e que se inscrevem, eles proprios em seguimento a ou ao lago
de muitos outros: enquanto falam da histéria, estdo sempre situados na historia.”.
Isto é, 0 sujeito historico enquanto agente participativo, observador e produtor do
discurso.

Os documentos oficias produzidos pelos memorialistas e historiadores
capuchinhos relatam que, a data de 13 de marco de 1901, foi fundamental para os

novos animos e rumos da Missao do Norte, assinala:

O martirio de quatro missionarios de um terceiro oblato (leigo
religioso), de sete religiosas capuchinhas, de uma terceira oblata e
de uns duzentos cristdos. O massacre de Alto Alegre tinha sido
efetuado por indios, deixando a missdo abalada e desnorteada. Com
efeito, além, do relevo a ser dado ao martirio de tantos irmdos é
preciso pensar no abalo que isso causa nos jovens missionarios das
outras residéncias e na revisao que a tragédia impds aos superiores e
a todos os frades. (CARTA HISTORICA, 1999, grifo do autor.).

Outro marco temporal da Missdo do Norte, foi a fundagdo da Congregacao
das Irmas Terceiras Capuchinhas®®, tendo acompanhado os passos dos irmdos em
Cristo e em Assis, no processo de abertura e fundacdo das missées no Norte e
Nordeste.

Nesta época destacamos também a presenca do Fr. Daniel de Samarate®® e
sua passagem na colonia do Prata®’, com desdobramentos significativos para o
processo de missionamento na Amazonia. Indagado sobre a importancia do Frei
Daniel de Samarate, e uma possivel consequéncia da presenca dos capuchinhos
em Macapa, o Ministro Provincial Frei Silvio Almeida, em entrevista coletada nas

dependéncias do convento, o Ministro Provincial afirma que:

Os capuchinhos lombardos quando chegaram aqui primeiro no
Maranhdo a intengcdo era trabalhar com os indigenas, entéo,
tinhamos duas colbnias indigenas uma no Maranh&o que era em Alto
Alegre, interior de Barra do Corda que fica no centro do Maranhéao,
mas, la aconteceu um massacre e mataram 7 freiras e 4 padres
capuchinhos, né, nesse massacre e os indios nos expulsaram de
1a,[...] por causa desse massacre o primeiro responsavel da missao,
pai da missdo Frei Carlos ele ficou totalmente perturbado e néo

35 Sobre ver: CUSTODIO, Maria P. O papel da Congregacdo das Capuchinhas na formacao de
classes médias e elites regionais. V. 28, N. 3, p.169-203, Set/Dez. 2017

%6 Sobre a biografia de Frei Daniel e sua importancia para o missionamento na Amazonia, ver:
MICHELI, M. O gigante do Prata. S&o Luis: paulinas, 1986. GHEZA, C. Canc¢des ao sofrimento:
Frei Daniel Rossini de Samarate. Belém: falangola editora, 1996.

37 Experiéncia missionaria entre indigenas e capuchinhos na Coldnia de Santo Antonio do Prata
liderada por Frei Daniel de Samarate, no Estado do Para.
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conseguiu levar mais a missdo em frente, a partir dali foram outros
que levaram a missdo para frente, por que ele se sentiu um pouco
culpado de ter enviado os frades ao meio dos indios e ter acontecido
esse massacre, né. E a segunda coldnia indigena que tinha era a
colénia do Prata, os frades estavam la para trabalhar com indigenas,
qual era o trabalho que se fazia? Escola pra ensinar a ler e escrever e
ensinar as disciplinas e também da sustento, ajudar os indios nos
trabalhos, entdo, era uma colénia formada por frades para trabalhar
com os indigenas. [...] e foi ali que Frei Daniel de Samarate contraiu a
lepra, o Prata naquele momento, a col6nia do Prata ndo era
leprosario era uma coldnia indigena e frei Daniel trabalhava nesta
colbnia indigena e contraiu a lepra la. [...] Dado o sofrimento desse
homem e o modo como ele enfrentou a doenga, sobre tudo o periodo
que ficou no leprosario do Tucunduba, a ordem sobretudo a provincia
lombarda, nossa provincia, introduziu a causa de beatificagdo. [...] O
Centro de Promoc¢ao Humana aqui e também uma creche que
nés temos no Tucunduba que é aonde era o leprosario naquela
época € uma maneira de manter viva a memaoria deste homem e
mostrar que aquilo que ele fez o modo como viveu é sinal de
santidade pra toda a igreja de moto particular através da
assisténcia aos pobres. (ENTREVISTA, 2019, grifo do autor.).

Percebemos que ao confrontarmos os dados coletados em entrevista
realizada junto ao Frei Silvio Almeida e as fontes produzidas pelos missionarios e
depositadas no Arquivo Provincial, empreende-se dai duas constantes, primeira o
resgate dos feitos histéricos produzidos pelo Frei Daniel na colénia do Prata e em
segundo as disputas de narrativas entre seus coirmaos lombardos assassinado
pelos indigenas Guajajara.

Ao chegarmos ao final da primeira etapa da Missao do Norte do Brasil (1892-
1934), concluiremos que ao se tornarem célebres e contraditorios em seus trabalhos
desenvolvidos nos sertdes maranhenses e amazb6nicos, também foram importantes
agentes responséaveis pela fundacdo de diversos marcos missionarios, dentre eles
podemos citar: Sao Luis, Barra do Corda, Alto Alegre, cidades estas localizadas no
interior maranhense, estendiam-se também a Belém, a colénia de Santo Antbnio da
Prata que localizava-se no interior do Par4d e na cidade de Canindé ao Norte do
Estado do Ceara, e por fim, na capital Fortaleza.

Outro marco de relevante importancia que podemos destacar na Missao do
Norte, foi a criacdo da Prelazia de Sao José de Grajau (1922-1970), neste sentindo
as desobrigas3® foram criadas com o intuito de fortalecimento das missGes
interioranas incentivando assim os frades a assumirem paroquias e missées nos

limites territoriais do maranhenses. Vejamos:

E verdade que o apostolado interiorano incentivou as assim
chamadas “desobrigas”, dando vida ao que se poderia chamar de
epopeia das desobrigas que representa uma pagina de experiéncia

% Termo designando as visitas pastorais as vilas e vilarejos missionarios.
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exaltante, mas no mesmo tempo fez com que as equipes de
missionarios populares ficassem reduzidas, embora
continuassem a apresentar folhas de servico admiraveis que
lhes mereceram o reconhecimento de “os Missionarios.” (CARTA
HISTORICA, 1999, grifo nosso.)

Portanto, percebemos que o0s passos dados pelos missionarios em territério
maranhenses e amazonicos revelam um carater de fortalecimento do seu
reconhecimento enquanto martires do processo missionario. Influenciando assim o
inicio de um processo de fortalecimento das missdes locais e formacdo de padres
nativos. Ja que, as guerras mundiais forcaram o recrutamento de frades da
Provincia Lombarda para as fileiras do exército italiano gerando assim um fluxo
reduzido de missionarios encaminhados ao Brasil. Portanto, as pastorais
vocacionais e novas estratégias de reorganizacdo foram pensadas em territorio

brasileiro, vejamos no proximo momento desta pesquisa.

2. 2 A custddia Provincial 1937-1956: rastros de uma memodria.

Com base ainda nas diretrizes do Decreto 00550/99, a Missdo do Norte &
elevada a Custodia Provincial do Norte e nordeste do Brasil aos 30 de abril de
19373°, compreendendo os Estados do Maranh&o, Ceara e Para*®. De acordo com
os relatérios do secretariado de formacao inicial de 26 de Janeiro de 1999, no
periodo de custdédia, os ventos provenientes do Concilio do Vaticano Il del962
sopraram no Brasil, em especial, na missdo dos capuchinhos lombardos, onde o
anseios por renovacdo e mudancas engajadas de novidades, tensdes e desafios.

Concluimos o tépico anterior demarcando a fundacéo da Prelazia de Grajau e
relatando as necessidades de uma (re)formulacdo da atuacdo lombarda em terras
maranhenses e amazébnicas, neste sentido os ecos soprados pelo Concilio do
Vaticano Il, modificaram as estruturas missionarias da igreja catolica em Roma, logo,
urgia-se a necessidade da formacao de um corpo de missionarios nativos imbuidos
na compreensdo das fadigas, das desobrigas e do entusiasmo das missdes

populares. Nesta perspectiva, Maria Goretti Cavalcante de Carvalho adverte:

Muitas outras questdes podem ser convocadas nos seus sentidos,
naquilo que se tornou a Missdo do Maranh&o: no periodo da Missédo
(1893 a 1922), que se estende ao periodo prelazial até (1937); ao
periodo da Custddia (1937 a 1970), quando a Misséo foi constituida

39Este regime juridico simplificaria em mais autonomia na formac&o da vida franciscana e apostdlica,
muito embora ainda estivesse atrelada a Casa Mde em Lombardia na Italia. O primeiro frade a
administrar a custédia foi Frei Gaudéncio de Rescalda, italiano homenageado pelos seus
compatriotas no Convento do Carmo.

40 Em 1939 acrescentava-se o Estado do Piaui.
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oficialmente  “Custédia Provincial”, analogamente as outras
circunscricbes do Brasil, com duas diretrizes principais: na vida
fraterna e na vida apostdlica, levando a se estender geograficamente,
com abertura de novas residéncias e mais variadas formas de
trabalho. (GORETTI, 2017, p. 262).

Segundo as orientacdes presentes nas Constituicdes Capuchinhas':

A Custddia é uma parte da Ordem, na qual os Irmaos, postos ao
servico das Igrejas e dos seus pastores na obra da evangelizacéo,
desenvolvem gradualmente a presenca da vida consagrada,
mediante o empenho na implantatio Ordinis. (Grifo nosso). E
governada pelo custédio, que tem poder ordinario vigario.
(CONSTITUICOES, artigo 1, inciso 7, p.140).

Observamos que, a responsabilidade atribuida as Custédias esta diretamente

atrelada ao empenho da abertura da vida missionaria para as missées populares,
isto é, o inicio do Implantatio Ordinis, numa traducédo livre significa, a ordem de
implantacdo, ou seja, abrir caminho para novas missdes, sobre os objetivos da

custodiais, argumenta as constituicdes:

A custddia, que tem entre 0s seus objetivos principais a implantatio
Ordinis na igreja particular, € uma circunscricdo da Ordem confiada a
uma provincia ou, por circunstancias particulares, diretamente
dependente do ministro geral. As custodias dependentes do ministro
geral tém um estatuto préprio aprovado pelo mesmo ministro com o
consentimento do seu Conselho. A elas, aplica-se, por analogia, a
normativa respeitante as custddias confiadas a uma provincia.
(CONSTITUICOES, artigo V, inciso 1, p.156).

As significativas mudancas decorridas da expulsdo dos missionarios da
Amazobnia gerou uma escassez de missionarios em terras brasilicas, para o0s
estudiosos Karl Arenz e George Vasconcelos (2014, p.172), “durante a segunda
metade do século XVIII e os primeiros decénios do século XIX, a Igreja local sé
dispds de poucos sacerdotes, tanto seculares como religiosos (membros das
congregacodes nao expulsas).”. Estes missionarios restantes, geralmente contando de
poucos recursos e inclinados ao mal preparo no trato com as populacdes sertanejas
desassistidas.

Portanto, gerou-se uma histeria e constante preocupacao da fortificacdo da
presenca da fé Catdlica neste espacos de vazio deixado pela heranca de Pombal,
encontramos trechos no documento intitulado, Carta Histérica por ocasido da
Proclamacdo da Provincia, que reverbera a preocupacdo dos missionarios

capuchinhos neste abandono das populacdes sertanejas, assevera:

N&o havia razdes plausiveis para recusar o desafio, pois o avanco do
espiritismo na classe média, a supersticdo e as crendices no meio da

41 Documento juridico que rege a vida institucional da Ordem dos Frades Menores Capuchinhos
(OFMcap). Citado no corpo deste texto, com o intuito de auxiliar a compreensdo das fontes aqui
analisadas.
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populacdo dos sertdes, acossada também pelos missionarios
protestantes, estavam a vista. (CARTA HISTORICA, 1999.).

Para o entendimento de Karl Arenz e George Vasconcelos (2014), asseveram que 0
problema da falta de religiosos nativos nas populacdes rurais era uma preocupacao

gue acompanhava a igreja local na Amazonia, afirmava:

Por conseguinte, as populagdes rurais de origem amerindia, africana
ou mestica ficaram, durante aproximadamente um século inteiro, sem
um acompanhamento pastoral regular. Os poucos padres se
estabeleceram normalmente nas cidades, haja vista que a maioria era
oriunda das grandes familias de origem portuguesa, predominantes
nos centros urbanos. (ARENZ, Karl; VASCONCELOS, George, 2014,
p.172))

Iniciava-se entdo, um periodo de fortificacdo da fé com bases nativas, que
passavam assim a incentivar os jovens sacerdotes a uma maior e profunda
experimentacdo da fé e do carisma franciscano embasados pelo entusiasmo das
miss@es populares. Caracteristica marcante da Custodia Provincial 1937-1956, o
amanhecer da década de 1960 firmava novos horizontes nas recentes vocacoes

capuchinhas.

2.3 A Custddia Provincial do Maranhéo e Para 1959-1970: (re)pensado o Plantatio
Ordinis.

Com o aumento das vocacdes nativas e vista a consequente aceitacdo por
parte da Provincia mae e demais missdes a luz do decreto Ad agentes, com a
prerrogativa de atender os novos anseios de autonomia dos frades nativos e seus
superiores revolveram-se, assim, dividir o campo de acdo missiondria, que outrora
estava compreendendo ao Norte e Nordestes em harmonia, porém, pela
multiplicidade de campos e particularidades de cada regido, foi entdo desmembrada
a grande Custodia em duas, a primeira a Custodia Geral do Ceara e Piaui, e por fim,
a Custodia Provincial do Maranhéo e Para, cabe-nos aqui a compreensao das acfes
desenvolvidas pela Custddia Provincial do Maranhéo e Para.

Segundo dados presentes no documento intitulado Esboco de um provincia,
encontramos um detalhamento da nova realidade encontrada apdés o

desmembramento da Custddia, observemos:

DESMEMBRAMENTO DA PROVINCIA DO CEARA-PIAUI
AREA: MARANHAO-PARA-MACAPA
Novo tipo de concepcado da presenc¢a missionaria
AJUDA AS IGREJAS LOCAIS
Arquidioceses de Sado Luis: paroquias| servicos
Dioceses do Maranhdo: Bacabal| Imperatriz| Carolina| Grajau
Arquidiocese de Belém: Paroquias| servicos
PLANTATIO ORDINIS
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Novo inicio- Belém noviciado—Estudantados com os clérigos das
Dioceses

Noviciado em Bahia
Estruturagdo da formacao inicial: seminarios menores: Barra do C.

Capanema

Postulando: Sdo  Luis  (Anil-
COHAB).

Estudantado pos-nov. S&o Luis-
Belém

) Coroadinho.
Fonte: (ESBOGO DE UMA HISTORIA DA VICE-PROVINCIA).
Percebemos que, a redistribuicdo da formacéo inicial, etapa primordial da
formacgao franciscana, passou a ocorrer no interior do Maranh&o na cidade de Barra
do Corda e Capanema no Estado do Para. Percebemos também a introducdo da
cidade de Macapa nesta Custddia, porém, efetivamente ndo percebemos praticas
missionarias capuchinhas documentadas no periodo correspondente a Custddia do
Maranhdo e Para.
Em 2021 completaremos 59 anos da primeira reunido do Concilio do Vaticano
II, onde o Papa Jodo XXIll, convocara toda a Igreja Catélica para uma profunda
reflexdo acerca da sua relevante presenca missionaria no mundo. Os anos sessenta
foram profundamente importantes para as transformacdes que inevitavelmente
levaram a entdo Custddia do Maranhéo a redefinir sua identidade missionéria, tudo
frente & luz do Concilio do Vaticano Il 1962-1965.
Segundo o historiador e tedlogo, Karl Arenz e George Vasconcelos (2014) os
ventos soprados provenientes do Concilio do Vaticano I, pode ser observado da

seguinte forma:

[...]as transformacdes no interior da Igreja que resultaram no e do
Concilio Vaticano Il, celebrado em Roma entre 1962 e 1965, [...]
impactaram profundamente na mudanca de rumo da pastoral na
Amazdnia. Longe de restringir-se unicamente as modificacbes
litdrgicas, como o emprego da lingua vernacula, a participacdo dos
leigos e leigas na vida eclesial e sua vocacdo especifica enquanto
cristdos batizados estava no foco da renovagéo almejada. (ARENZ,
Karl; VASCONCELOS, George, 2014, p. 175-177).

Portanto, as multiplas transformag8es ocorridas na Amazénia nos anos 1960
marcaram de imediato um modelo de Igreja mais aberta aos carismas comunitarios e
um processo de horizontalizag&o das relacbes desenvolvidas entre religiosos e fieis.
Logo, essa separacado custodial serviram para (re)pensar a experiéncia do Plantatio
Ordinis na Amazonia brasileira.

Neste sentido, para Karl Arenz e George Vasconcelos (2014) os reflexos do

Concilio do Vaticano Il trouxeram uma maior aproximacao entre a igreja e as massas
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empobrecidas da Amazbnia, o que significaria, “[...]JA opcdo preferencial pelos
pobres e os jovens, considerada como resultado mais importante dos debates, o
revela.” (ARENZ, Karl; VASCONCELOS, George, 2014, p.180)

J4 para o sociodlogo Matias Lenz, o Concilio do Vaticano Il teve como
fundamental importancia o chamado da Igreja para o seu posicionamento diante da

pobreza, argumenta:

A Igreja de Jesus Cristo é chamada a se posicionar diante da pobreza
de vastas camadas da populacdo, por vezes de maiorias dos
habitantes de um pais, frente a situacbes de exploracdo e de
dominacdo. E chamada a ser a Igreja de todos, mas de ser
especialmente a Igreja dos pobres. Essas palavras soam como
palavras proféticas, pré-anunciando a opg¢do preferencial pelos
pobres, feita alguns anos mais tarde pelo episcopado latino-
americano, op¢do assumida, mas tarde, pela Igreja universal. (LENZ,
M.M. 2012, p.426).

Argumentando também, a urgéncia do retorno de uma Igreja missionaria e
politica, pois ao seu entendimento a pobreza deve ser observada como um

problema politico e social, afirma:

“Aparece aqui a compreensao da pobreza como um problema
politico e social, e 0s pobres como vitimas de relagdes econdmicas
injustas. (...) deve ser retomado pela Igreja peregrina, como um meio
para dar testemunho auténtico do Evangelho; e, em terceiro lugar, o
compromisso da Igreja de servir os pobres e de se empenhar na
superacdo da pobreza injusta.” (LENZ, M.M. 2012, p.424-426).

Em um novo esboco realizado pelos historiadores da ordem percebemos que
esta preocupacgdo frente as mudancgas decorrentes do Concilio do Vaticano Il e das

problematicas sociais encontradas no espaco geogréafico da missao, vejamos:

NOVO ESBOCO COM DESTAQUE PRINCIPAL A PARTIR DE 1966
DESMEMBRAMENTO DAS PRELAZIAS- 1958
DESMEMBRAMENTO DAS CUSTODIAS- comego 1959 com
deslocamento de frades brasileiros em areas diferentes.
[...]
NA ROTA DAS MIGRACOES INTERNAS E DOS CONFLITOS
AGRARIOS: ndo sé do nordeste para oeste... rumo ao Para a
Amazonas| nas outrossim chegando de todas as partes do Brasil
atraidos pelo “Maranhao Novo” e por terras devolutas, como também
pela novas estradas federais...

Os cruzamento séo as Prelazias e a entdo Custodia
AS CEBEs seu entusiasmo e seus problemas-novas experiéncias
pastorais verdadeiramente entusiasmante. Uma das primeiras do
maranhao surgiu em Pedreiras em 1965 (ap6s uns anos de indecisao
e criticas.) este tipo de pastoral abarca todas as antigas desobrigas.
Mas, a populagdo como némade ndo senta, corre atraida sempre por
Novos pontos com novas esperancgas e quimeras.
A DITADURA MILITAR: GUERRILHAS TOCANTINS-ARAGUAYA
DIFICULDADES PASTORAIS NO CAMPO E NA CIDADE- o campo
missionario que nunca viu soldados e fortalezas volantes e campo de
luta entre militares e forgas resistentes a ditadura os PP.
Progressistas séo vigiados como:
Comunistas=comunidade=comunismo!
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FR: CLEMENTE DE VLISSINGIN DE SACONSELHA A RETOMADA
DOS SEMINARIOS CLIMAS DE MISSOES E AJUDA AS IGREJAS
LOCAIS- em sua visita a Al. Entre 25|01 e 12|05]|1969 passa pela
Custddia e pelas Prelazias e afirma que os Lombardos ja fizeram sua
plantatio Ordinis, agora podem se dedicar, conforme o Vat. Il a
plantatio Ecclesiae e auxilium Ecclesiarum (AO, 85, 182, e o
testemunho dos frades) a pedido de D. Alberto Ramos Abaeté Tuba.
(Esbocou de uma Provincia, sem data.)

Ao analisarmos o relato de Frei clemente, observa-se o encaminhamento das
praticas missionarios a luz do Vaticano Il (re)orientando a Igreja ao convivio com 0s
pobres e desassistidos, vitimados pela negligéncia do Estado brasileiro. Outro fator
relevante € o empenho e combate nas pastorais indigenas e do campo frente as
botas sufocantes dos militares.

Ao concluir sua visita a Custédia do Maranhdo e Para em 14 de julho de
1968, o Ministro Provincial Frei Martirio de Romallo, lanca as sementes do
nascimento do Seminario Serafico no Maranhéo. A ele € reproposto o tema tdo bem
desempenhado das vocacdes autoctones e o inadiavel Plantatio Ordinis no
Maranhédo, Pard e Amap4, nascerd assim a Vice-Provincia. Tematica que iremos

abordar na proxima sesséo deste capitulo.

2. 4 Plantatio Ordinis: A Vice-Provincia do Maranhao, Para e Amapa 1970-1999.

Foi assim que, ap0s um arduo processo de Plantatio Ordinis, e a eventual
dissolucéo das Custddias que apos a visita do Provincial Frei Martirio de Romallo ao
concluir sua visita a Custédia do Maranhdo em 14 de julho de 1968, lanca no mar
serafico a ideia que aos poucos vai pegando, de construir no Maranhdo um
Seminario Seréfico, cai mais uma vez o tema das vocac¢des autdctones a Custodia
do Maranh&o, nisso ao alvorecer do Decreto intitulado, Capitulo Generalicio com
data de 17 de junho de 1970 de autoria do Ministro Geral Pascoal Riwasky, decide-
se que: “nomen cusdodiae” mutaretur in nomen “viceprovinciae” (A.O LXXXVI, 1970,
201), portanto, este ato € marcado pela erecdo da Vice-Provincia de Nossa Senhora
do Carmo, que corresponderia aos Estados do Maranh&o, Para e Amapa*2.

A erecdo da Vice-Provincia ndo foi baseada em decisfes puramente formais
e burocraticas ela é vista como uma realidade. Destacamos aqui trechos citados nas
Atas da Assembleia Geral da Vice-Provincia do MA-PA-AP, realizado na cidade de

Belém nos dias 26 a 29 de Janeiro de 1999, o Definidor Geral Frei Andrés

42 Destacamos que a Vice-Provincia contava com um quadro de 63 frades, todos de origem italiana.
Sendo que, 0 Amapa somente entrara no quadro geografico vice-provincial apos os anos 1990.
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Stanovnik, afirma quanto ao objetivo vice provincial, seria: “[...] cujo compromisso
fundamental é a Plantatio Ordinis, para garantir a presenca do carisma franciscanos-
capuchinho, aqui no Maranhdo, Para e Amapa, onde os Capuchinhos Lombardos
encerram o apogeu de sua centenaria Missdo.” (ATAS, 1999).

As palavras do Definidor Geral rememora a importancia do avanco e
concretizacdo do processo missionario Lombardo na regido Amazénica, que apos
criada a Vice-Provincia, era necessario uma identidade com circunscricao brasileira.

Quanto as formas de governo, contamos com a eleicdo do primeiro Ministro
vice-provincial, Frei Valentim Lazzari*}, que anteriormente ocupara o cargo de
Custaddio provincial, no que tange ao seu papel, leia-se: “Sob a autoridade suprema
do Sumo Pontifice, na Ordem s&o superiores com poder ordinario préprio: 0 ministro
geral em toda a Ordem, o ministro provincial na sua provincia e o superior local, ou
guardido, na sua fraternidade.” (Constitui¢cdes, art. Il, inciso I, p. 143).

Encontramos no relatério do Secretariado da Acdo Pastoral, elaborado pelo
Frei Pedro Antonio Zanni em 1998, a seguinte mencao quanto aos objetivos da Vice-

Provincia:

A Vice-Provincia do Maranhdo-Para-Amapa, em consonancia com as
Constituicdes da Ordem sobre a vida apostélica nos impulsiona com
ardor sempre crescente também a evangelizagdo [...] Assim também
a nossa Vice-Provincia neste territdrio do Maranhao, Para e Amapa
exercita uma gama de atividades pastorais catequéticas e sociais
assumidas pela fraternidade, outras vezes por um ou outro frade.
(RELATORIO, 1998).

Apo6s a consolidacdo do governo Vice-Provincial, iniciou-se o periodo de
visitacdo do governo do Definidor Geral, de imediato contamos com 4 visitas, a
primeira em 1973, a passagem do Definidor Geral Frei Clévis Frainer, deixou como
rastros de sua presenca o impulso para a retomada do Plantatio Ordinis, segundo as

palavras do Definidor Geral Frei Andrés Stanovnik:

“[...]fato que elevou a concentrar novamente recursos humanos, ambientais
e financeiros nesse empreendimento, numa fase em que todos eles
estavam sendo investidos no Plantatio Ecclesiae no Maranh&o e no Para,
apos a criagcao da Custddia do Ceara-Piaui no dia 04 de dezembro de 1966
e consequente separacdo. (ATAS, 1999).

Embora as dificuldades estivessem presentes e atreladas as fortes

resisténcias dos irmaos seraficos e dos governos eclesiasticos locais, porém, com

43 Encontra-se poucas mencgdes nas fontes analisadas por este estudo ao governo deste Ministro,
porém, acreditamos que pelo fato do mesmo ter sido escolhido para assumir o posto de Prelado em
Grajau-MA. Porém, em 1974 apés a celebracéo do Il Capitulo Vice-Provincial, foi eleito o Frei Martirio
Bertollini, segundo ao assumir o posto, visto que a passagem de Frei Ortencio Conti foi em virtude da
substituicdo do frei Valentim.
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costumeiras disponibilidades praticas os missionarios abriram-se a nova realidade
missionaria e percorreram 0S NOVOS rumos.

A segunda visita é datada do ano de 1979 caracterizada pela presenca do
Frei José Carlos Corréa, “esta visita foi marcada pelo empenho conjunto do estudo
das Constituicdes e pelo didlogo com os frades, visando a ressaltar e a reforcar as
linhas ao longo das quais a Ordem estava caminhando em seu esforco de
renovacao e atualizacéo.” (ATAS, 1999).

A terceira visita encabecada por Frei José Carlos C. Pedrosa em 1983, é
marcada por introduzir uma reflexdo sobre a realidade vivida pelos missionarios e as
prospeccdes de crescimento do territorio geografico da missdo. “[...] retirada das
casas e pardquias- grifo nosso- em funcdo de mais ampla e homogénea presenca
gue venha a reforcar o testemunho do carisma franciscano-capuchinho e consolidar
a atividade formadora.” (ATAS, 1999, Grifo do autor.).

Esta visita é fruto de debates que acompanhou por diversos momentos a
Assembleia Vice-Provincial dos Frades Menores Capuchinhos em 26/01/1998 na
Belém-PA, onde Frei Dénis questionava: “A separagao das casas de formacdo das
Pardquias, ajuda ou n&o?”. E teria como resposta de Frei Paulo: “Afirma que o
convento fora da Pardoquia é ideal.” (ASSEMBLEIA, 1998) Ja o relatério do
secretariado da formacdo permanente, destaca que, “[...] para reforcar as
fraternidades especialmente as de formacdo, foram fechadas varias Pardquias’
(RELATORIO, 1998).

O dilema das casas de formacado junto as paroéquias ainda ndo chegara o
momento de soluciona-lo por definitivo, pois, o nascimento da Vice-Provincia &
marcado por ajustes quanto ao corpo de agentes responsaveis pelo missionamento
e aspectos de relevancias jurisdicionais, assunto este pouco debatido nas fontes
Capitulares e Atas de assembleia consultadas para a elaboracdo desta monografia.

A quarta visita se deu em 1993, o responsavel fora Frei Jerbnimo Bormida,
onde passando pelas casas de formacdo encontrava os frades e forma coletiva
engquanto oferecia uma visdo panoramica da presenca e atuacdo dos capuchinhos
no mundo e incentivando ao fortalecimento da vida fraterna e da identidade
franciscana. (ATAS, 1999).

A tematica abordada na visitagdo do superior geral em 1993 € reforgcada um

ano antes, quando, reunidos na cidade de Belém-PA em 06 de Janeiro de 1992 nas



76

dependéncias da Capela do Convento Nossa Senhora Auxiliadora** por volta das
18:00 horas, quando o Provincial Frei Fidencio Volpi em seu discurso de abertura do
VIII capitulo Ordinario da Vice-Provincia do Maranhdo-Pard e Amapa, proferiu a

seguinte colocagao:

[...] a reflexdo abordou trés aspectos: 1° fazer memoria, 2° tomar
consciéncia, 3° projetar coisas novas. Fazer memdria significa rever
0s propositos elaborados nos capitulos de 1890 e 1990 e verificar
como foram encarados na vida e nas instituicbes, tendo presente as
prioridades relevantes como, a Formagéo inicial Permanente; a Vida
Fraterna e também a administracdo de Bens Materiais, 0s quais
incidiu na vida da Fraternidade e no Nosso Carisma de Pobreza.
Tomar consciéncia significa que o capitulo da Vice-Provincia deve
tentar uma leitura do préoprio tempo e do préprio ambiente e
perguntar-se sobre aquilo que o Espirito esta dizendo a esta igreja do
Norte e Nordeste do Brasil. [...] O terceiro compromisso, é projetar
coisas novas para o futuro a partir de duas perspectivas gerais e
urgentes: 0s novos caminhos para enculturagdo do carisma
Franciscano Capuchinho e encarna-se no contexto cultural novo e
revestir-se de formas novas. (LIVRO TOMBO, 1992.).

Apo6s um longo periodo dedicado inteiramente ao trabalho missionario nas
pastorais e prelazias, todavia, os frades lombardos ficaram indecisos se encetariam
a nova experiéncia do Plantatio Ordinis. No entanto, circunstancias particulares,
além da solicitacdo de seus Superiores da Ordem, impeliram a comprometer-se de
novo na estruturagcdo da Ordem na formacéo inicial.

Consequéncia estas atreladas ao fato das mudancas ocorridas no interior da
sociedade brasileira, onde os anos de chumbo da ditadura militar enrijeceram as
relacbes e forcaram as adaptacdes de uma nova dinamica, afirma o documento
intitulado Carta Historica (1999):

[...] a partir do fim dos anos 60 uma macica imigracdo movimentando-
se em busca de terras devolutas deslocava multides de pessoas
para as terras do sul do Maranhdo e a abertura da rodovia Belém-
Brasilia tirava do sossego aquelas tranquilas regides abrigando os
frades a se situarem la onde nasciam as novas aglomeragges. (...) Os
conflitos rurais e os choques entre nativos e adventicios tornaram
aquela realidade, outrora tdo clama, fervilhante de problemas de
dificil solugdo. (CARTA HISTORIA, 1999).

O novo inicio do Plantatio Ordinis (1975-1999), tratava-se de (re)comecar
todo “ob imis” procurando de emergéncia novas casas que abrigassem seminarios,
noviciados e pés-noviciados. Neste sentido, para fins de exemplificacdo da realidade
do campo geografico dos capuchinhos lombardos, observemos o mapa seguinte:

44 O Convento Nossa Senhora Auxiliadora é uma extensdo missionaria conventual dos Frades
Menores Capuchinhos localizado na cidade de Belém-PA na Tv. Francisco Caldeira Castelo Branco,
n° 1541 no bairro de Sao Braz.
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Mapa 1- Movimento Missionario Capuchinho Plantatio Ordinis de 1894-1999.

Movimento Missionario Capuchinho Plantatio
Ordinis de 1894 -1999
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Alongamos a datacdo do processo capuchinho de Plantatio Ordinis, tivemos
como intuito redesenhar parte do percurso missionario desenvolvido pelos
Capuchinhos Lombardos nos Estados do Maranhdo, Pard e Amap4a, através dos
relatos missionarios encontrados na documentacdo histérica analisada na
construcdo desta monografia.

Neste sentido, observa-se no mapa a interiorizagdo dos sertdes maranhenses
tendo como ponto de partida a cidade de Sdo Luis-MA, logo em seguida seu alcance
nas cidade de Capanema e Belém, ambas no estado do Par4, porém, como
abordamos no capitulo anterior a presenca dos missionarios capuchinhos nestas
regibes remetem ao século XVII, sem seguida a partir dos anos 1990 inicia-se uma
nova fase do missionamento lombardo na Amazénia, os Capuchinhos chegaram ao
recente Estado do Amapéa com o intuito de fincar sua presenca na margem esquerda

do Rio Amazonas.

2. 5 O dilema da formacdao inicial: Macapa entre em cena

No ano de 1977, na paréquia do Anil, na cidade de Sao Luis, foi inaugurada
em 12 de maio do decorrente ano, a casa de formacéao intitulada, Centro Vocacional
Vem e Segue-me, com o0 objetivo de acolher os jovens que pretendem seguir a

caminhada vocacional franciscana, isto ocorreu através da coordenacdo e
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colaboracédo de frei Pascoal Rota. Tendo como objetivo, “promover nos jovens o
sentido da vocacéao franciscana para que pudessem vivenciar a vida espiritual e o
engajamento na comunidade.” (RELATORIO DO SECRETARIADO DAS
VOCACOES, Belém, 1999.)

Quanto ao Noviciado, de inicio, deu-se sua abertura sem uma infraestrutura
sélida e sem um corpo de formadores proprios, pois, 0os candidatos ao carisma
franciscanos eram enviados a outras provincias para seguirem sua caminhada na fé
e no carisma franciscano*. Porém, somente em 1978 a Vice-Provincia, enviaria
seus primeiros professores responséaveis pela formagéo, sendo eles, Frei Luis Carlos
e Frei Benedito Roxo.

Muito embora, os animos missionarios fossem de esperanca frente ao avanco
do Plantatio Ordinis, a paréquia do Anil ficou pequena frente aos interesses objetivos
da formacéo inicial, em decorréncia disto, provisoriamente em 1979 instala-se em
Belém a Casa de noviciado da Vice-Provincia, Frei Aligi Quadri estava como mestre
responsavel pelos novicos e pOs-novicos que encontravam-se no convento
Franciscano na cidade Belém.

Porém, se fazia necesséaria uma melhor solucdo para o problema pertinente
ao quadro conventual, pois, urgia-se de forma necessaria a instalacdo do convento
em local urbano caracterizado como calmo para os fins da profissao da fé, distantes
da origem geogréafica dos candidatos ao sacerdécio franciscana e de preferéncia
desmembrada das paroquias, porém, de inicio estas necessidades nao foram
atendidas de imediato, dito isto, em 1980 a Casa do Noviciado passou a funcionar
nas dependéncias da casa paroquial da cidade de Tuntum, localizada no interior do
maranh&o na regido central do referido Estado.

Neste sentido, a Vice-Provincia, nestes anos, dedicou-se na elaboracdo de
um Guia Pedagdgico que teria como objetivo servir de apoio no processo formativo.
Para a pedagoga e filésofa pernambucana, Maria do Carmo Tavares de Miranda, em
um classico estudo sobre a influéncia franciscana na formacdo da sociedade

brasileira, assevera sobre a importancia do estudo para ordem:

4 0 carisma dos Capuchinhos é uma marca fundamental na promocédo de suas acdes missionarias,
pois, nas definicbes do Ministro Provincial Frei Silvio Almeida “é algo que se relaciona com a dindmica
de vivéncia e entrega as pobres, assevera “O carisma franciscano € muito amplo é dificil falar assim o
que é o carisma franciscano. [...]dentro deste carisma uma das coisas muito prépria da vida
franciscana é o servico aos pobres|...]” (ENTREVISTA, 2019), logo, algo abstrato de uma dificil
definicdo é refletido em ac¢8es caritativas que abarca um universo de diferencas.
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O estudo, se ndo era obrigacdo geral, estava implicito como
necessario a pregacao. Claro, que se tratava do estudo teoldgico, do
estudo da Sagrada Escritura, que ao lado da oracdo era remédio
contra o abatimento, e urgente se fazia saber conciliar a vida ativa
com a ciéncia. (MIRANDA, 1969. p.21)

Segundo as diretrizes das Constituicdes Capuchinhas, documento que rege a
vida religiosa dos Capuchos, a formacgao inicial ocorreria em dois momentos, a

formacao inicial e permanente, segue abaixo:

A formagcéo inicial inclui a iniciagdo a consagracéo conforme a nossa
forma de vida até a profisséo perpétua e a preparagéo para o trabalho
e 0 ministério, que pode comegar durante o periodo de iniciacdo. A
formacdo permanente segue-se a formacéo inicial e prolonga-se por
toda a vida. (CONSTITUICOES, art. 3, inciso 4, p.51).

Ao pensar o processo formativo franciscano capuchinho, em detrimento as
demais regifes do Brasil a Vice-Provincia do Maranhao, Para e Amapa, passou a
possuir um bom nivel de formacao inicial, isso se deve tanto pelo aperfeicoamento
das estruturas fisicas, quanto pela redistribuicdo das casas e a consequente
fragmentacdo das etapas formativas, reflexo de um corpo sélido de formadores
autoctones e um intensivo trabalho pastoral.

Portanto, nascia-se um novo lugar geografico e social no horizonte
missionario capuchinho, logo, o impulso deu-se em 1990 quando o Noviciado foi
transferido para a cidade de Macapa a capital do Estado do Amapa“®. Onde, fora
aberta residéncia ao estilo Capuchinho, e sem compromissos paroquiais,
obedecendo entdo a uma crescente tendéncia ja bastante clara e definida na Vice-
Provincia, no que tange a questao das pardquias, afirmava o secretério da formacéao
permanente Frei Pedro Antdnio Zanni: “E importante constatar que muita coisa ja
conseguimos fazer para reforcar as fraternidades especialmente as de formacao,
foram fechadas varias paroquias.” (RELATORIO DO SECRETARIADO DA
FORMACAO, 1999).

O reflexo da presencga dos capuchinhos em Macapa é fruto de um chamado
gue ecoou pelo interior da Igreja Catdlica na passagem do século XIX para o XX,
onde os bispos intercediam junto a Santa Sé o envio de novas congregacdes
religiosas para a Amazoénia. (MOTA, 1964, p. 348).

Através de entrevista oral, realizada com o Ministro Provincial Frei Silvio

Almeida, quando na ocasido o0 mesmo encontrava-se na cidade de Macapa, ao ser

46 O convento e a Igreja dos Capuchinhos estdo localizados na Avenida Fab, no bairro Santa Rita,
n°2851.
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indagado sobre a chegada dos missionarios lombardos a capital amapaense, 0

mesmo afirmava:

[...] trazer para Macapa a ideia era implantar a ordem aqui, a
chamada Plantatio Ordinis, implantar o carisma a ordem aqui em
Macapéa e uma casa de formagédo era muito importante para implantar
Nnosso nome aqui no Amapé e depois o segundo motivo é que aqui
sendo mais dificil de chegar pro noviciado seria ideal implantar o
noviciado aqui, de fato, os frades que vem aqui vem ou a trabalho ou
a uma visita aos frades ou pra fazer a inspec¢éo no posto, no centro
de salde né, pra alguma necessidade assim, né. [...] Mas, ndo tem
esse fluxo de parente, de frades de amigos que passam. Entao nesse
sentido € muito mais isolado, reservado que sao caracteristicas
préprias do noviciado, a clausura aquele lugar, né, reservado ao {?}
siléncio, a uma vida muito mais retirada é propria dessa etapa e
Macapa nos oferecia naquele momento, até hoje oferece, atendendo
a essa necessidade. (ENTREVISTA, 2019).

Logo, percebemos que, 0 interesse em realizar uma missao em terras
amapaenses esta atrelada ao fato de que, Macapa oferecia, e ainda oferece, aos
capuchinhos lombardos um estagio de maior profundidade na vida espiritual
franciscana, além de ser o ultimo reduto de grande importancia histérica na memaria
do missionamento Franciscano Capuchinho na Amazonia.

Ainda no que tange ao convite realizado pela jovem Diocese de Macapa*’ em
nome do bispo Dom Luis, a presenca dos capuchos fora barganhada através de

uma moeda de troca, questionado sobre este assunto Frei Silvo, advoga:

[...] aqui era dos Camilianos, todo esse territorio aqui era dos
Camilianos, de fato tem ainda a casa os camiliano e Hospital Séo
Camilo, aqui ao lado tinha uma casa do Shalom“8, mas, é da diocese
e agora recentemente foi feita um troca por que o PIMI passou o
seminario deles para diocese e assumiu essa casa aqui ao lado,
entdo, agora passa a ser casa do PIMI [...] Esse territério aqui o
terreno e a casa onde ndés estamos era da diocese, geralmente
quando uma diocese nos convida tem a possibilidade de vender o
terreno ou de doar ou a gente vem com um certo tipo de comodato
por o tempo que estamos aqui podemos usufruir desta estruturaf...]
como temos intencdes de permanecer no Amapa que nao viemos
para voltar viemos para ficar de fato, n6s negociamos com o bispo a
mitra diocesana pra comprar ou trocar esta casa, entdo, o acordo foi
feito assim, nés assumiamos uma paroquia em Santana, paroquia
S&o Pio* [...]fizemos essa troca a diocese passou o terreno com esta
estrutura para nds e nés construimos 14 [...] e quando o bispo fez o

47 A prelazia de Macapa (Amapa) foi fundada em 1949 e confiada ao Instituto das Missdes (PIME),
sendo em 1980 elevada a diocese. Seu primeiro bispo-prelado foi D. Aristides Pirévano e o primeiro
bispo diocesano D. José Maritano. (MATA, 1990, p.360)

48 SOUZA, Lorena. A expansdo da Comunidade Catdlica Shalon no estado do Amapa. (TCC)-
Graduacédo em Historia, Universidade Federal do Amapa-UNIFAP, Macapa, 2020.

A Paréquia Sdo Pio de Pietrelcina e Bem Aventurado Luiz Monza esta localizada na cidade de
Santana no bairro Fonte Nova, na rua Everaldo Vasconcelos, n°387. A chegada dos capuchinhos a
esta paroquia € marcado pelo abandono que encontrava-se a mesma, nas palavras de Frei Silvio
Almeida: “[...]la ndo tinha casa a casa era muito pequena de madeira que ndo comportava mais nem
mesmo uma pessoa para morar 14 e como la teria que ter dois ou trés frades nds construimos um
conventinho 14, uma casa que é um pequeno convento.” (ENTREVISTA, 2019).



81

pedido aos capuchinhos ndo fez para assumir uma pardquia,
queria a presenca dos religiosos capuchinhos aqui na diocese]...]
entdo, a provincia naquele tempo, naquele momento acolheu e trouxe
0 noviciado pra ca. (ENTREVISTA, 2019, grifo do autor.).

Logo, percebe-se que, a entrada de religiosos na Amazbnia é fruto do
abandono historico e intencional das populacées em termos de assisténcia religiosa
e social. (HOORNAERT, 1964, p. 393.). Neste sentido, afirmava Frei Silvio:

[..] Agora as questdes sociais nasce da necessidade que nés
verificamos de pessoas carentes e como Francisco escolheu como
esposa a vida de pobreza, mas, uma pobreza que ndo é fuga do
mundo ndo é fuga das coisas materiais uma pobreza onde se
renuncia a tudo para se entregar verdadeiramente a Deus e poder
também ajudar os pobres, entdo sempre tiveram ao nosso lado ao
lado de nossos conventos alguma obra social ou em favor dos
Padres, né. Entdo, aqui em Macapa nés assumimos esse trabalho.
(ENTREVISTA, 2019).

As estratégias encabecadas pelos capuchos lombardos para evangelizacéo e
conquista social, aléem claro, da fé do amapaense, foi marcada por métodos menos
ortodoxos, pois, foram pontuais ao explorarem o seu carisma franciscano frente a
populagdo Tucuju. Sendo assim, percebemos que o carisma franciscano reforgou
uma evangelizacdo pela devocdo, ou seja, uma experiéncia de resgate as
experiéncias missionarias desenvolvidas na Amazoénia, posto isso, afirmava Eduardo
Hoornaert, “[...] a Amazoénia foi evangelizada por métodos menos ortodoxos mas que
se impunham nas circunstancias concretas, pela via devotionis (evangelizacao por
devocgdao) e ndo através dos sacramentos.” (HOORNAERT, 1964, 401).

Outro fato de significativa relevancia é o pedido realizado pelo bispo
diocesano de Macapa Dom Pedro Conti para que os capuchinhos assumissem mais
pardquias no raio de atuacdo da diocese de Macapa. No entanto, em resposta
protocolada pelo nimero 0006/18 o Ministro Provincial Frei Silvio Almeida, responde:

No ultimo capitulo Provincial eleito, celebrado entre os dias 11 e 15 de
dezembro passado, feito para o governo precedente, para que nossa
Provincial pudesse assumir mais uma paréquia em sua diocese.
[...]Jachamos por bem considerar a sugestdo do Capitulo e ndo assumir
novas paréquias onde ja estamos presente, salvo em uma diocese, mas
neste caso especifico com uma finalidade muito precisa, entregar outras
paroquias em um futuro breve. [...] Foi o caso de Santana, na sua diocese
gue voltou a ser fraternidade constituida por trés frades. Nossa presenca
em Macapa continua agregada em duas fraternidades, com trés frades em
cada uma delas. Por esse triénio ndo temos como ampliar nossa presenga
em outras casas na sua diocese, apenas faremos tudo para manter vivas a
atuantes essas duas fraternidades, procurando colaborar 0 maximo que
pudermos com a diocese. (ATOS, 2018.).

Infere-se que ha um interesse no aumento da envergadura missionaria dos
capuchos lombardos por parte da Diocese, pois, a caréncia de sacerdotes

diocesanos fazem com que a diocese enxergue estas ordens como potenciais
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agentes de contribuicdo na evangelizacdo da sociedade amapaense, porém, uma
breve resisténcia foi encontrada perante o Governo Provincial.
Indagado sobre o alcance desse carisma, Frei Silvio Almeida titubeou, mas,

respondeu afirmando que:

O carisma franciscano eu acho que ele abarca, é bem amplo, é muito
amplo na realidade, mas, dentro deste carisma uma das coisas muito
prépria da vida franciscana é o servico aos pobres, de fato nossa
provincia, olhando toda a CCB que é a Conferencia dos Capuchinhos
no Brasil e n6s do Brasil somos 12 provincias. Nés da provincia do
Maranhdo, Para e Amapa, nés temos 80% das obras de assisténcia
aos pobres que os capuchinhos desenvolvem no Brasil.[...] para nés
capuchinhos uma das coisas préprias do nosso carisma €
exatamente essa, o cuidado o zelo a cura por aqueles que mais
necessitam os pobres e aqui em Macapa, [...] se construindo o nome
dos capuchinhos exatamente por aquilo que fazemos][...] Hoje as
pessoas associam muito a vida franciscana com 0s animais, mas, a
gente olha as questdo dos animais da fauna e da flora uma
consequéncia da nossa relagdo com Deus e com 0s ouros, né. [...]
Depois tem a questdo ecolégica que €é muito prépria da vida
franciscana o zelo pela natureza. (ENTREVISTA, 2019).

Ao analisarmos as fontes coletadas para a elaboracdo desta monografia

perceberemos que entre 1978 a 1998, uma média de 168 adquiriam a vesticao,
neste decurso temporal 40 destes abandonaram o noviciado, restando apenas 128
frades para realizacdo dos votos temporais, apos a efetivacdo de ingresso a ordem,
50 deles abandonaram a profisséo da fé e deixaram a ordem. De 168 frades apenas
34 chegaram ao Sacerddcio. (Quadro | ao final deste topico.).

Portanto, surge uma questdo pontual nas Atas das Assembleias realizadas
em 1998 e 1999 no que tange ao crescente niumero de desisténcias de ingresso a
ordem nos ultimos 20 anos. O relator Frei Ribamar Cardoso, afirma:

Questiona-se 0 motivo de constantes desisténcias de novicos e pos-
novicos. Nota-se certa ambiguidade nas motivacbes em alguns
candidatos quando confrontados com a realidade, além, de crises e
canso em outros. A experiéncia de manter aspirantes e postulantes
juntos ndo é proveitosa, seja para vida fraterna seja por causa do
estudo externo e interno. Nota-se que 0 estudo externo de filosofia
dispersa um pouco a formac&o religiosa-capuchinha. (ATAS,
1999, grifo do autor.)

Ao observamos os dilemas pertinentes a experiéncia do noviciado é
indispenséavel ndo recorremos aos preceitos constituicdes dos capuchinhos®, pois,
para os lombardos este € o esteio principal da construcdo do ser franciscano

capuchinho, vejamos:

>0 A fase do pOs-noviciado € caracterizada pela consolidac&o intelectual da formac&o pratica do Frade
Franciscano Capuchinho. Afirma as constituigbes: O Pos-noviciado, que comeca com a profissdo
temporaria e se conclui com a profissdo perpétua € a terceira fase da iniciacdo. Nesta fase, os Irméaos
caminham para atingir maior maturidade e preparam-se para a escolha definitiva da vida evangélica
na nossa Ordem. (CONSTITUICOES, art. IV, nimero 32, inciso |, p.61) e
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O Noviciado é um periodo de iniciacdo mais intensa e de experiéncia
mais profunda da vida evangélica franciscana capuchinha nas suas
exigéncias fundamentais; isso exige uma deciséo livre e amadurecida
de experimentar a nossa forma de vida religiosa. (CONSTITUICOES,
art. IV, inciso 30.)

Ainda sobre o estudo de Filosofia e Teologia 0 moderador da Assembleia
Vice-Provincial de 1998 realizada nas dependéncias do Convento Nossa Senhora

Auxiliadora em 28/01/98 em Belém-Para, afirmava Frei Pestana:

O problema que a Filosofia e a Teologia absorvem toda a Vicéncia

pratica dos pds-novicos. Aqui toda atividade é para formar o
sacerdotes e ndo frades. Esta € a observacdo que fazemos. E amis
ainda, aqui a nossa identidade esta comprometida porque é
justamente no pés-noviciado que os candidatos devem consolidar a
nossa identidade. A curia geral ndo tem a solugao para o problema.
Mas nos convida a fazermos a reflexdo sobre o problema. No pds-
noviciado ha esta interrogacdo em relagdo a nossa identidade.
(ATAS, 1998.).

Outro ponto nevralgico neste aspecto da formacgédo inicial permanente dos
franciscanos capuchinhos, passa pelo crivo da vida intelectual do frade lombardo
gue aos olhos dos seus superiores passou a ser vista como pedras que dificultavam
o caminho da formacé&o do ser religioso, pois, hotamos a constante preocupacéo no
bem formar intelectualmente e o bem firmar na fé e no objetivo missionério. No que
tange a importancia do estudo centrado nos dizeres da fé, advoga os incisos 2° e 4°

das constituicdes:

2-Para isso, leiamos frequentemente a vida e os escritos de Séo
Francisco, bem como outros livros que revelam o seu espirito.
Procuremos conhecer as Fontes Franciscanas e da tradicdo dos
Capuchinhos, em especial o0 que se refere aos nossos Irmdos que se
distinguiram pela santidade de vida, trabalho apostdlico e doutrina. 4.
Dediquemo-nos com amor ao estudo pessoal e comunitério da Regra,
do Testamento e das Constituicdes, para assimilarmos o seu espirito.
(CONSTITUICOES, art. 1, n° 6, inciso 2 e 4, p.34).

Ainda sobre as formacéao inicial, Frei Luis em trechos do livro de Tombo das

Atas capitulares do ano de 1992, revela a preocupacdo sobre o desanimo ao
ingresso na ordem, afirmando que: “[...] seria oportuno enfrentar as causas das
desisténcias dos candidatos a vida franciscana capuchinha. [...] a formagéo inicial
precisa de pessoas preparadas, mesmo que para isso sacrifique as fraternidades.”
(TOMBO, 1992.). Nas palavras do Ministro Provincial Frei Fidencio Volpi, “E
necessario nao apressar os passos da Profissdo Perpetua e da Ordenacéo.
(TOMBO, 1992.).

Em resposta as inquietacOes pertinentes a evasdo dos seminaristas, Frei
Ribamar Cardoso no relatério do secretario para as vocagfes de 1999, advoga que

o remedia para tal ferimento advinha de vir da:
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Apesar da falta de interesse de alguns € preciso reativar 0s cursos de
atualizagdo teoldgica-pastoral para os frades, muitos frades ainda
estdo sobrecarregados de trabalhos e esquecem-se de sua formacao
pastoral, juntando-se a isso a auto insuficiéncia, dificil acesso as
bibliotecas locais. Por outro lado, se percebe a diminuicdo do espirito
comunitario devido as bibliotecas pessoais. Isso afeta também a
pobreza que acumulo que cada frade fez de livros e gravadores-
grifo nosso-, a meditacdo é importante no Nnosso processo de
conversdo. (ATAS, 1999, grifo do autor).

A questédo levantada pelo Frei Ribamar no tocante a importancia da pobreza
para a formacao do Frade Franciscano Capuchinho é tema de debate no relatério do

secretariado das vocacgdes, onde sinalizava Frei Ribamar:

O milagre da vida fraterna é viver juntos. O espirito de pobreza nos
leva a aceitar os irmdos. Faz-se muita fadiga para partilhar o tempo
devido a mdltiplas atividades. E preciso que estimemos mais as
nossas casas como lugares de privacidade. Deveriamos ser mais
sinceros com nds mesmo 0 nosso ideal é a vida em comum. Na
autonomia e na ndo-dependéncia, esta raiz da nossa hipocrisia. E
preciso superar aquela mentalidade de que ser pobre e depender é
uma humilhaco. [...]falta a dimens&o comunitéria da pobreza. (ATAS,
1999).

Segundo a autora Maria do Carmo Tavares Miranda (1969), para ela a vida
apostélica franciscana era pautada na pobreza, na humildade, na piedade e cujo
objetivo do pai Serafico era que estendesse-se para qualquer atividade que por
ventura fossem realizadas pelos Filhos de Assis.

Em vias de finalizagao da concluséao das Atas capitulares dos ndos de 1999 o
relator Frei Ribamar indaga sobre a fundacéo da Provincia de Nossa Senhora do

Carmo, afirmando:

Nunca estaremos prontos para tornar-nos provincia, estamos a
caminho, se olharmos o numero, as casas de formacgdo, as
perspectivas vocacionais, a economia, num todo ja seria possivel a
passagem, mas, € necessario superar alguns obstaculos falta a
mentalidade de pdr em comum e gerenciar os bens como
capuchinhos, balancetes transparentes, tendéncia acentuada ao
individualismo e a autonomia na vida fraterna é de suma importancia
superar através de um espirito de converséo e caridade as divisfes,
0s ressentimentos, as magoas. (ATAS, 1999).

Percebemos com a colocacdo de Frei Ribamar um clima de inseguranca na
ocasido da passagem a Provincia, porém, logo superado, pois, via no elo entre
Lombardia e a missdo do Maranh&do a saida para novos desafios e a superacao de
seus limite.

Ao analisarmos o Ato IX° Capitulo eletivo Ordinario da Vice-Provincia do MA-
PA-AP em 09-01-95 presentes no Livro Tombo, encontramos a seguinte mencao ao
processo de eregao da Provincia, “o futuro da Vice-Provincia depende da prioridade
que os frades derem a Vida Fraterna.” (TOMBO, 1995.). Ainda no que tange ao

assunto, Frei Spelgatti realizou pequenos comentarios sobre as duas tendéncias
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existentes, aqueles que sdo favoraveis e 0s contrarios a passagem a Provincia,
afirmava: “...]Jde um lado aquece que acham prematura a ideia de se tornar
provincia logo do outro lado aquele que desejam logo o processo através das
tramitagdes legais.” (TOMBO, 1995). Para Spelgatti ainda era cedo para pensar-se
nesse encaminhamento juridico. Questionado sobre se estariam prontos para a
passagem a de Vice-Provincia a Provincia e quais obstaculos deveriam superar, Frei

Ribamar responde:

A passagem a provincia causa um certo medo, devido a uma certa
inseguranca pelo nimero dos frades especificamente os italianos que
juridicamente devem optar pela incardinardo ou permanecer como
héspedes de nova provincia. O receio de tornarem-se hospedes é
decorrente de experiéncias de outras provincias, onde se formam
fraternidades separadas da provincia. Se ficarem como héspedes,
deveriam ter os mesmos direitos e deveres que os incardinados,
todavia a questdo ndo esta somente no aspecto juridico, mas, no
relacionamento no sentido da fraternidade e colaboracdo. Ndo ha
entre nds preconceitos nacionalistas ou uma mentalidade xendéfoba,
podem por outro lado ocorrer pequenos conflitos de geragBes. Num
futuro, a provincia podera se orgulhar do fruto de todo um trabalho
realizado no Maranhao, Pard e Amapa. (ATAS, 1999).

Na reunido do capitulo ordinério, Frei Angelo Olginate fez a seguinte
colocagao: “[...] a elevacdo a Provincia € como uma méae que em tempo oportuno
tem que desmama a crianga.”. O desmame dessa crianca estava em vias de
conclusao, para Frei Aligi Quadri, “[...] os passos concretos deverdo ser feitos de
qualquer jeito.” (TOMBO, 1998.). Em resposta Frei Deusivam retruca:[...] 0S passos
estdo sendo dados na formacdo, na organizacdo da vida fraterna, mas é melhor
amadurecer.” (TOMBO, 1998.).

No proximo tépico debateremos aspectos pertinentes ao viver da Provincia e
sua atuacdo em Macapa. Portanto, o nascimento da Provincia de Nossa Senhora do
Carmo Maranhao, Pard e Amapa, estava protocolado em vias de oficializacdo por
meio da carta protocolo de numero 00229/99 de 13 de marco de 1999. Abaixo
veremos o quadro de agentes religiosos presentes no postulando, noviciado e pos-

noviciado para o ano que oficializaria a Provincia. (Quadro Il ao final deste topico.).



Quadro Il - Quadro geral de novigos: Plantatio Ordinis no Maranh&o, Par4 e Amapa.®!
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Ano Vestiréao Egressos do | Professou | Egressos do | Profissédo | Consagro |Irm&o | Missdes | Faleceu | Em Subtotal
Noviciado Pos- perpétua |u leigo ad transito
noviciado Gentes
1978 03 01 02 - 02 02 - - - 02
1979 02 - 02 - 02 02 - - - (01) Fora |01
da
obediéncia
1980 02 01 01 01 - - - - - 00
1981 09 03 06 02 04 04 - - 01 (02) 01
Enclaustra
dos
1982 06 - 06 02 03 03 - - - (01) 03
Diocesano
1982 12 - 12 05 07 07 - - - 07
1984 15 07 08 07 01 01 - - - 01
1985 12 01 11 07 04 04 - - - (01) troca |03
de
provincia
1986 07 03 04 02 02 02 - - 01 01
1987 07 - 07 04 01 01 02 - - 03
1988 05 - 05 03 02 02 - 01 - 01
1989 05 01 04 02 02 02 - - - 02

>1 0 quadro | e Il foi obtido através das informacdes contidas in: Atas da Assembleia Geral da Vice-Provincia do MA-PA-AP com o Definidor Geral Fr. Andrés

Stanovnik em preparagédo para a declaragcao da Provincia autbnoma de N. Sra. Do Carmo, Belém-AP, 26 a 29 de Janeiro de 1999. Doc APMPA, Estante D

fileira 3, Convento do Carmo, em Sao Luis-MA.
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1990 Transferéncia do Noviciado de Tuntum para Macapa
1991 07 02 05 01 04 04 - - - 04
1992 05 01 04 01 03 - - - 03
1993 11 03 08 05 - - - - - 03
1994 14 03 11 05 - - - - - 06
1995 07 04 03 - - - - - - 02
1996 10 04 06 04 - - - - - 02
1997 16 03 13 07 - - - - - 11
1998 13 03 10 - - - - - - 10
Total 168 40 128 58 40 34 02 01 02 05 67
Quadro llI- religiosos autdctones em formagéo no ano de 1999.

CARGO TOTAL

Aspirantes 18

Postulantes do primeiro ano 16

Postulantes do segundo ano 12

Novigos 09

P&s-Noviciado/ Filosofia 20

Pés-Noviciado/ Teologia 12
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2. 6-0 assistencialismo lombardo e a erecédo da Provincia de Nossa Senhora do

Carmo-Maranhao, Para e Amapa 1999

Dado o avancar da estrutura organizacional que j& possuia a Vice-Provincia
no triénio de 1996/1998, incluindo seu numero de casas que facilitavam a formacéo,
um quantitativo significativo de formadores, um contingente numeroso de Frades
nativos, economia®? pujante e uma rede de instituicbes de formacdo superior nas
circunscricdes nacionais e internacionais.

A Conferéncia dos Capuchinhos do Brasil-CCB, em carta protocolada
00177/99 de 28 de fevereiro del1999, deu seu parecer favoravel a criacdo da nova

Provincia. Segue trechos do documento de autorizacao:

NO6s com o consentimento do Definitorio geral decretamos e
proclamamos a Provincia do Maranhdo, Para e Amapa com todos 0s
direitos e obrigacdes das provinciais, de acordo com o nosso direito
proprio. Este decreto entrara em vigor no dia 04 de agosto de 1999.
(CARTA CCB, 1999).

Chegada a hora dos encaminhamentos juridicos para a erecdo da Provincia
foram dados pelo entdo vice-provincial Frei Gentil Gianellini ao lado do Provincial de
Mildo Frei Maurizzio Annoni. Portanto, no dia 04 de Agosto de 1999 foi determinada
pelo Ministro Geral Frei Jonh que proclamo o jubilo e o solenemente nascimento da
nova Provincia sob o titulo de Nossa Senhora do Carmo, presente nos Estados do
Maranhdo, Par4 e Amapa. Foi proclamado para o primeiro triénio o seguinte quadro
governamental: o novo Ministro Provincial Frei Dourival Ribeiro e vigario Frei Luis
Rota, 2° Definidor Dr. Antdnio de Jesus Pinto, 3° Definidor Fr. Gilson Baldez e como
40 Definidor Aligi Quadri. (CARTA HISTORICA, 1999).

Frei Paulino Pegurri, em seu discurso de exaltacdo para a proclamacéo da

nova Provincia na cidade Sao Luis, afirmava:

Para esta Vice-Provincia o dia de hoje ficarda sem dlvida registrado
nos anais de sua histéria, mas sobretudo ficara gravado nos coracdes

52 A organizacdo financeira encontrava-se concentrada na Pessoa Juridica da Associa¢do Educadora
S&do Francisco de Assis, onde, no ano de 1998 as vésperas da passagem a Provincia, apds feito o
levantamento econémico demonstrou que, a situagdo financeira é razoavel[...]Jem geral tem recursos
suficientes para a manutencdo dos frades e a administracdo ordinaria. [...] As fontes de sustento
normais com as quais as fraternidades contam para desenvolver suas atividades sdo: coletas,
dizimos, servicos apostolicos ou prestacées de servigos, renda patrimoniais, doacdes (RELATORIO
DO SECRETARIADO PARA VOCAGCOES, 1999.). Em Macapé no levantamento patrimonial realizado
no ano de 1998 constava penas o terreno que abracava a Igreja e o Noviciado em posse da
provincia. Porém, nas crbénicas encontrada em Livro Tombo (1992), revelou-nos que, as posses iriam
desde terrenos em Sao Luis até Fazendas e Concessfes de Radio, inclusive, acervo financeiro que
causava muita disputa nas reunides capitulares.
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de cada um de nés, considerada a importancia e o significado que o
evento encera e transmite. Neste momento queremos nos dispor a
vive-lo com sentimentos de gratiddo e de louvor a Deus, sumo bem a
e fonte de todo bem, reavivando em nds a memdria admirada das
pessoas e dos acontecimentos que o precederam e preparam. (ATAS
DA ERECAO PROVINCIAL, 1999.).

Ainda em animo de comemoracdo ao marco provincial alcancado o eleito

Ministro Provincial, Frei Dourival Ribeiro, afirmava:

A Provincia que hoje nasce ndo é constituida de frades italianos, ou
brasileiros, frades idosos, ou novos, de “frades clérigos ou frades
leigos” como nés exortou 0 Ministro Geral, Frei John Corriveau, mas
de irmdos que juntos querem continuar essa histéria de amor, de
servico e doacdo. Nosso Pai Seréfico exorta que cada irmdo € um
dom de Deus, assim nossa Provincia deve ser esse grande dom. A
Provincia é de irmdos. Portanto, de irmdos que se ajudam
mutuamente. (CARTA, 1999.).

Percebemos a urgente necessidade de continuidade do espirito de unido
partilhado entre os missionarios lombardos que percorreram os sertdes e 0s rios
amazoénicos em busca de almas e corpos sedentos. Quanto ao objetivo da Provincia

e 0 necessidade do espirito de unido, afirmava o Frei Ribeiro:

Agradeco pela missédo que me é confiada, a de Provincial. Porém,
sem a contribuicdo, cooperacéo e disponibilidade de cada um, nada
poderemos fazer. [...] A prioridade de nosso trabalho, antes de tudo,
sera o empenho e a dedicacdo pela formacgéo inicial como também a
formacdo permanente. A preocupacdo que nossos predecessores
tiveram pelas mesmas contribuiu para que aqui chegassemos, assim,
devemos continuar a essa historia. (CARTA, 1999).

Em carta protocolada de niumero 00603 de 04 de agosto de 1999, enderecada
a mais nova Provincia pelo entdo Ministro Geral da Ordem Capuchinho em Roma,
Fr. John Corriveau em Roma, exalta o impeto estrutural construido pelos lombardos

na regiao norte e nordeste, afirmando que:

A criagdo da nova Provincia do Maranhdo, Par4a e Amapa é um
momento de alegria e esperanca. Ela nos convida também a dedicar
novamente nossa presenca nessa regido do Brasil e suas igrejas
locais[...]. Provincia de Lombardia Ihes legou estruturas fisicas
excelentes. Além, disso vocés tem boas fraternidades formativas e
formadores dedicados e competentes. O ministério da promocao
vocacional € muito bem acompanhado e vocés sdo abengoados com
muitos candidatos para a vida evangélica fraterna. (CARTA, 1999).

Nota-se que, aquela preocupacdo na qual acompanhava os relatérios dos
formadores responsaveis pela formacdo inicial estavam de certa forma em um franco
declino, pois, como observado no quadro Il do topico anterior, percebemos que, 0
noviciado ao ser transferido para Macapa gerou um maior crescente namero de
adeptos a vida franciscana capuchinha. Quanto ao objetivo da fraternidade e d
formagao franciscana, Afirmava John Corriveau, “A prioridade imediata de vocés é
animar a unidade da vida fraterna.” (CARTA, 1999.). Ou seja, a consolidagao do ser

franciscano e capuchinho passava necessariamente pela vida fraterna,
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acrescentava: “Nao podemos realizar a comunh&o dentro da Igreja se nos, antes
nao a vivemos entre nés mesmo.” (CARTA, 1999.).

Ainda quanto a prioridade da vida fraterna, o ministro geral Frei John, advoga
com veeméncia: “O futuro da nova Provincia dependera da prioridade que vocés
quiseram dar a “fraternidade evangélica vivida todos os dias.” (DISCURSO, 1999.).
Finalizando sua passagem acrescentava: “A todos vocés, irmaos, aqui presente,
entrego, na oracao e no sacrificio esta nova Provincia do Maranh&do-Para-Amapa.”
(DISCURSO, 1999.). Em carta enviada de Roma, Fr. John Corriveau de protocolo
0027/99 no dia 13 de marco de 1999, no que tange aos objetivos e passos a serem

realizados pela nova Provincia, advogava:

In particolare ci sembra di poter rilevare i dati seguinte: - il numero dei frati &
suficiente per garantire uma vita provinciale completa e suficientemente
ricca; anche il numero de la condizione dele case sono adeguati e tali da
garantir ela possibilita di uma vita fraterna autentica e di uma varigata attivita
ministeriale al servizio dela Chiesa locale. Le case sono distribuite nei ter
Stati del Maranhdo, Para e Amapa. —La formazione iniziale é bem strutturata
e dispone di case idonce e di formatori in numero suficiente e preparati per il
loro compito. Attualmente i post novizisono 29 e i formazione specifica sono
3. — Il buon andamento della pastorale vocazionale sembra promettere per
il futuro um aumento del numero dei frati tale da garantir ela vitalita della
futura com la nuava Provincia. (CARTA,1999).

Percebemos que a colocacao atribuida pelo Ministro Geral da Ordem Fr. John
Corriveau, atribuiu caracteristicas benéficas ao processo de erecdo da Provincia seu
guadro estrutural e formativo, portanto, nascia a Provincia de Nossa Senhora do
Carmo, com suas fronteiras geogréaficas de presenca nos Estados do Maranhdo,
Para e Amapa.

A amapalidade contemporanea é marcada pela presenca dos timidos e
atuantes Capuchinhos lombardos em Macapa, presentes na calmaria do bairro
Santa Rita, seu consequente e crescente engajamento carismatico e politico no
meio social amapaense favoreceram o desenvolvimento de um assistencialismo
religioso e social.

Logo, preocupados com a manutencdo dos programas assisténcias
desenvolvidos pela entédo Vice-Provincia e agora com status de Provincia autbnoma,
na cidade de Macapa dar-se-ia um processo de fortalecimento das redes de
assistencialismo praticadas nesta localidade, indagado sobre esta tematica, Frei

Silvio advogava:

[...] nés recebiamos ajuda externa, ou seja, da provincia lombarda,
guando nos nos tornamos provincia em 1999 a Provincia disse, vocés
agora tem que sobreviver por conta propria que sdo autbnomos nao
estdo mais ligados com a Provincia de Mildo e a Provincia de Mildao
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mantém missbes em Costa do Marfim, na Tailandia, Camardes,
entdo, ela tem outras missdes para manté-las, entdo nds ficamos, dali
pra frente nds teriamos que sobreviver por conta préprial...] entdo
aqui em Macapa para manter essa obra nos precisamos de convénio
com o Estado, entdo uma parte € mantida por voluntariado outra
parte é mantida através de benfeitores. (ENTREVISTA, 2019.)

A saida encontrada pelos Capuchinhos foi a acanhada, mas, presente
inser¢cdo no meio politico local, muito embora, isto seja uma marca construida na
sociedade amapaense, onde a politica permeia todos os setores sociais da bucdlica
Macapa, onde os ultimos suspiros do século XX foi marcado pela presenca destes
religiosos.

As obras sociais representam para o0s capuchinhos a efetivacdo da sua
missdo, pois, 0 contato com os pobres € uma marca deixada pelo Pai Seréfico.
Roberto Zahluth (2009, p.30) a Domina Paupertas, ou seja, a Dama Pobreza,
carregava o ser capuchinho. Os Anais do ano de 1995, presentes no Livro Tombo,
revela-nos Frei Gilson Baldez, “Macapa é uma diocese muito bem assistida.”
(TOMBO, 1995.)

O Centro de Promocdo Humana Frei Daniel Samarate- CPHFDS 53 |ocalizado
ao lado direito do convento capuchinho e ao lado esquerdo a Casa do Pao®4, o que
remete a imagem do Cristo Crucificado, onde ao meio encontrava-se o esteio base
da construcdo e ao lado os pilares de sustentacdo. Sdo frutos dos arranjos
histéricos, sociais e politicos desenvolvidos pelos religiosos capuchinhos. Indagado

sobre a aceitabilidade da sociedade amapaense, Frei Silvo argumenta:

[...] n6s encontramos em Macapa, que € uma caracteristica da cidade
a generosidade as pessoas ajudam muito. [...] Macapa é, de onde
nés estamos talvez é a cidade, nds temos cidade assim onde o povo
€ muito prestativo, muito caridoso é muito generoso né, mas, eu acho
gue de todas as cidades de onde nds estamos Macapa se destaca
pela generosidade. Aqui se da também pela credibilidade que temos,
entdo, aqui por exemplo, toda a parte de alimentacdo e ajuda as
pessoa mesmo nao falta ao contrario nos socorre de maneira muito,
muito generosa (ENTREVISTA, 2019.).

5% O CPHFDS, assume hoje um papel de extrema relevancia social para sociedade Amapaense e
para o futuro da Missdo em Macap4, pois, foi através de suas ac¢des desenvolvidas pelos frades,
voluntarios e profissionais cedidos pelo governos estadual, por meio de convénios e emendas
parlamentares, a exemplo da emenda concedida pelo senador Davi Alcolumbre (DEM-AP) em
parceria com o governador Waldez Gées (PDT-AP), para realizacdo de cirurgias de catarata pelo
CPHFDS, onde por meio dessas aliancas € possivel a concretizacdo de um assistencialismo
sistematizado que alcanca a ineficacia do Estado.

5% O Casa do Pao, é uma caracteristica das misses capitaneadas pelos capuchinhos, seja nos
Estado do Pard, Pernambuco, Maranhdo, Amapa, sempre haverd um capuchinho alimentando e
distribuindo sopas para os necessitados.
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No livro de Atas que corresponde os anos 1992 a 2000, ou seja, a coletanea
do Livro Tombo, é marcado pela fala do Frei Franco Curte®®, ao afirmar que a
missdo do Amapa era privilegiada (TOMBO, 1997), questionado sobre esse
privilégio, Frei Silvio advogava:

[...] Aquilo que ele chama de privilegiada, eu como sucessor dele,
também considero como privilegiada, por dois motivos, primeiro é o
fato da casa de formacédo estd em um ambiente muito discreto, muito
reservado, muito apropriado para essa etapa da formagéo o ambiente
€ um ambiente simples e a gente esta no inicio da Fab, mas é muito
silencioso tem ambiente de fato para o siléncio para a vida de oracéo,
né. E segundo privilegiada por que aquilo que noés, a obra maior que
nds temos que oferece 15 mil atendimentos sé o centro, mas também
a casa do pao, né (ENTREVISTA, 2019.)

Porém, o privilégio ndo era somente ligado ao fato de estarem em uma boa
localizacdo e sim pelas obras de assistencialismo desenvolvidas pelos lombardos,

acrescentava Frei Silvio:

[...] nés temos aqui uma copia daquilo que os frades fazem em Mildo,
entdo, é privilegiada nesse sentindo, depois uma coisa que pegou,
esses dias eu até comentava, enquanto que no Maranhdo nés
chegamos primeiro temos mais casa nho Maranhdo a nossa presenca
€ a muito mais tempo, mas, no Maranh&do nés nao somos conhecidos
como “os capuchinhos” , as pessoas sabem que no convento do
Carmo tem os frades capuchinhos, que no convento de Imperatriz
tem os frades capuchinhos, que em Barra do Corda tem os frades
capuchinhos, mas, ninguém conhece onde nos estamos pela palavra,
pela marca, pelo nome capuchinho, aqui no Norte, né, mais
precisamente Para e Amapé, nés somos conhecidos pelo nome,[...]
eu acredito que todo lugar onde vocé chegar e perguntar onde fica os
capuchinhos todo mundo sabe, entdo dizer que eu vou la nos
capuchinho eu vou na missa dos capuchinhos, no centro dos
capuchinhos, refeitério dos capuchinhos, entdo esse nome na
realidade se tornou uma marca aqui no Estado. (ENTREVISTA,
2019).

Percebemos que, Macapa se construiu como uma referéncia para o0s
Capuchinhos da Provincia de Lombardia, sua envergadura missionaria gerou um
espirito de animo nos frades da Provincia de Nossa Senhora do Carmo, logo,
Macapa consolida-se como um baluarte para a Missdo Lombarda contemporanea na
regido Norte do pais.

O editorial do Jornal A gazeta de 20 e 21 e Maio de 2001, encabecado pela
repérter Janice Primo, recortada trechos da matéria e presente no Arquivo da
Provincia de Nossa Senhora do Carmo, onde na ocasido comemorava-se 0os 10
anos da presenca capuchinhos em Macapa e a inauguracao do Centro de Promocéo

Humana Frei Daniel de Samarate, descrevia o editorial:

A comunidade dos Frades Capuchinhos comemora hoje 10 anos de
sua chegada ao estado, como comemoracdo desse aniversario a

55 Morto na Italia uma semana antes da realizacdo desta entrevista.
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comunidade preparou uma programag¢do que Se inicia com a
inauguracdo do Centro de Promog¢do Humana Frei Daniel de
Samarate que funcionara anexo ao seminario dos capuchinhos onde
era antes um posto de salde que foi reformado e ampliado para se
tornar um Centro de Promocdo Humana, isso porque atendera tanto o
fisico quanto o psicolégico e espiritual. O Centro prestara entre outros
servicos meédicos odontologicos, aconselhamento familiar e até
mesmo juridico, o centro conta com o auxilio de 20 médicos
voluntérios (PRIMO, Janice. Sem nome, Jornal A Gazeta, Macapa, 20
e 21 de Maio. De 2001).

Ao comemorar os 10 anos de presenca no Estado do Amapa, os capuchinos
emplacavam o desenrolar de uma presenca cal¢cada no carisma franciscano, numa
timida e constante relagédo politica e num assistencialismo crescente. Portanto, nas

palavras de Frei Silvio:

[...] nossa presenca como eu disse, nés viemos para ficar de fato no
Estado e colaborar com o Estado colaborar com a Diocese na parte
de evangelizagdo de ser uma presenca, por que aqui vem gente de
toda cidade para missas, confissGes, aconselhamento, procurar a
vida humana através da casa do pdo e do centro de promogao
humana, entdo, nés colaboramos com a diocese na parte de
evangelizagdo e colaboramos com o Estado na parte de assisténcia
aos pobres (ENTREVISTA, 2019.).

Compreendemos dessa forma que a presenca dos frades Capuchinhos
Lombardos na cidade de Macapa capital do Estado do Amapa esta atrelada a um
processo histérico de construcdo de uma identidade missionaria na Amazonia
brasileira, onde frade de diversos ramos franciscanos navegaram igarapés a dentro
e rio acima na procura do eldorado missionario, encontrado aqui, em Macap4, onde,
frades religiosos, sociedade civil e politicos, desenvolveram e ainda desenvolvem
uma rede indenitaria que cravou(a) a amapalidade da passagem do século XX para
o XXI.

Os franciscanos capuchinhos estudados aqui através de sua memoria escrita
nos anais, atas, cartas e livro de Tombo séo reflexos de um arranjo politico interno
construido através dos esforcos e em memodria daqueles pioneiros da Missado do
Norte do Brasil em 1982. A histéria dos Lombardos em Macapa ainda esta por
acontecer, pois, este estudo € um ponta pé, no desenrolar de nossas narrativas
baseadas na historiografia local religiosa e contemporanea dos anos de 1990 a
2000, finalizo estas linhas tortas com o slogan Capuchinho: Paz e Bem!
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Concluséo.
“(...) o religioso assume a imagem do marginal e do
atemporal, nele, uma natureza profunda, estranha a historia, se
combina com aquilo que uma sociedade rejeita para suas fronteiras.”
(CERTEAU, 2006, p. 35).

O longo e doloroso processo de busca aos documentos referentes a Misséo
Capuchinha em Macapa, no Arquivo da Provincia Capuchinha na cidade de Séao
Luis-MA, reduziu-se a dificil tarefa de sistematizacdo dos discursos apresentados
pela narrativa produzida pelos historiadores e arquivistas da Ordem Serafica no
Maranhdo, Pard e Amapa. Portanto, buscamos nesta monografia ndo cair em uma
detracdo ou louvor a presencga dos capuchinhos em Macapa.

Dito isto, caminhos foram tracados para a elaboracdo desta narrativa, uma
gue objetivava o entendimento do discurso produzido pelas fontes, em segundo
plano a compreensdo e o desdobramento dos acontecimentos que levaram a
presenca Lombarda em Macapa. Surgiram no trajeto dificuldades de encontrar
esclarecimentos para o entendimento do discurso oficial, canalizado através das
observagfes empiricas in loco nos anos de 2018 e 2019, quando desenvolviamos o
Projeto de Iniciacdo Cientifica intitulado, Missées Franciscanas na Amazbnia
Amapaense contemporanea: religido, caridade e politica, com a supervisao do
Pro.° Dr. Marcus Vinicius de Freias Reis, foi por intermédio deste projeto que
obtivemos 0 nosso primeiro contato com os religiosos capuchos.

Onde de imediato constatamos a inexisténcia de um acervo histérico que
retratassem a presenca destes agentes missionarios nas dependéncias do Convento
Capuchinho em Macapa, a dispersa documentacdo jornalistica encontrada nos
Acervos da Biblioteca Elcy Lacerda e nas dependéncias arquivistas da Comissao
Pastoral da Terra em Macapa, ndo alcancaria os objetivos problematicas desta
monografia, portanto, pelo intermédio do Frei Carlos Pestana®, conseguimos a
graca de alcancar as dependéncias do Convento do Carmo, lugar de uma profunda
memoaria histérica daqueles(as) religiosos(as) Capuchinhos(as), a sala reservada ao
arquivo estava marcada pelas condi¢cdes precarias de inumeros documentos,
descontinuidade dos escritos e diversos documentos ndo traduzidos.

Porém, empreitamos nossa busca entre as estantes empoeiradas e o perfume

da trama histdrica que pairava no ar. Endossados pelas lentas da narrativa da

%6 Diretor do Centro de Promocdo Humana Frei Daniel Samarate.
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Histéria cultural e com énfase no olhar multifacetado apresentado pela Escola
Italiana das Religides, buscamos assim, decodificar estas informacdes coletadas e
transcritas nestas paginas aqui discutidas nesta monografia.

Superada a necessidade das fontes partimos para o trato e escolha das suas
tipologias abordas neste estudo, com isso, passamos a observar nesta
documentacdes trechos diretos ou indiretos que retratassem os Lombardos em
Macapa, no entanto, mais uma vez n0s caimos em uma arapuca historiografica,
pois, o discurso direto sobre a presenca destes Capuchos em Macapa fazia-se de
forma indireta, ou seja, nas entrelinhas dos documentos.

Logo, fez-se necessario um apanhado da presenca dos ramos franciscanos
na historiografia da Amazoénia Colonial para que calcificassemos o discurso de uma
histdria institucional, ou seja, da narrativa produzida pelas fontes para justificar a
presenca deste lombardos no Brasil e consequentemente na Amazonia.

O recorte espacial desta pesquisa concentra-se como observado no decurso
do texto na cidade de Macapa a capital do Estado do Amapa, que para fins de
compreensao do locus buscou-se uma pequena introducdo da formacdo deste
espaco, pois, como observado nas bibliografias consultadas a conflitualidade entre
missionarios inacianos e franciscanos nas Terras do Cabo Norte foi um marco na
construcdo desta memoria missionaria (ZAHLUTH, 2009, P.21), assim sendo,
apreender a formacgédo contemporanea e sociologica da cidade de Macapa, significa
alcancar as raizes que levaram a presenca destes missionarios, ou seja, na
compreensao da transformacdo de uma entidade subordinada a um Estado
autdbnomo.

Porém, ainda nos faltava algo que fechasse a problematica da presenca
lombarda em Macapa, portanto, enveredamos em rumo a busca da génese, isto €,
como, quando e em quais circunstancias estes filhos de Francisco chegaram até a
regido Norte, sendo assim, estendemos a nossa narrativa teérica para o apagar do
século XIX, periodo em que marca a chegada deste servos em terras nortistas.

No decorrer desta pesquisa observamos que a presenca dos Capuchinhos
Lombardos em Macapa do ponto de vista historiografico é timida, quicd, inexistente,
portanto, esta pesquisa desempenha um papel fundamental para o desenvolver da
historiografia amapaense, pois, levamos a voz de um grupo que majoritariamente é
silenciado pela historiografia religiosa. No entanto, um grande desafio para o

desenvolvimento da mesma, pois, a falta de um lastro teorico local gerou uma
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manobra de maior esfor¢co que recorreria alcangar sua partida de Sao Luis-MA seus
caminhos entre os sertdes até sua chegada em Macapa.

Os capuchinhos se constituiram como um marco de referéncia para
sociedade amapaense, seja pela sua posicao estratégica localizados as margens da
Avenida Fab no tradicional bairro Santa Rita, seja pelas suas ac¢0es caritativas
desenvolvidas junta a sociedade, seus lancos com a governanca estadual e seu
aconchegante carisma, de fato, construiu-se uma imagem de transparéncia e
seriedade em seus afazeres missionarios.

O alcance desta prematura pesquisa que desemborca em aguas mais
profundas estd concentrado na ruptura de um siléncio histérico, pois, em um breve
levantamento nas plataformas de busca académica e no banco de dados da
Biblioteca da Universidade Federal do Amapa-UNIFAP, verificou-se que, néao
constam estudos que retratem a presenca destes lombardos em Macapa.

Em um contexto mais amplo verificamos pesquisas salteadas em pontas
sejam nos arquivos da Universidade Federal do Para-UFPA, Universidade Federal
do Amazonas-UFAM, Universidade Federal do Maranhdo-UFMA, porém, em
nenhuma delas retratou-se a missdo em Macapa, portanto, esta pesquisa inaugura
um caminho longo, arduo e proficuo de futuras e promissoras pesquisas que
busquem problematizar em diferentes aspectos que ainda ndo foram alcancados por

esta timida pesquisa.
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ANEXOS DOCUMENTAIS



Roteiro de perguntas

Depoente: Frei Silvio de Almeida

Cargo desempenhado na Provincia de Nossa Senhora do Carmo-MA, PA e AP:
Ministro Provincial

Entrevistador: José Galdéncio da Silva.
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Frei Silvio, gostaria que 0 senhor comecasse nosso dialogo descrevendo seus

primeiros contatos com o Carisma Capuchinho e todo seu processo de

insercao nesta Ordem como Frade Capucho?

2- Como e em quais condicdes a sua trajetoria enquanto Frei Capuchinho

proporcionou-lhes o encontro com a Regido Norte do Pais e em especial o

Estado do Amapa?

3- Como |justificar a forte ligagdo dos missionarios capuchinhos para com a

Amazobnia Brasileira?

4- Quais as relacfes existente entre o carisma franciscano e as acfes

missionarias desenvolvidas pelo capuchinhos na Amazoénia?

5- A memodria dos capuchos na Regido Norte € fortemente atrelada a Coldnia da

Prata e em especial a memoaria do Frei Daniel Samarate. Poderia descrever a

importancia desta Col6nia para futuras experiéncias missionarias nestas

paragens e a consequente importancia de Frei Daniel de Samarate para o

carisma missionario capuchinho?

6- Em qual momento e condi¢gdes sociopoliticas surge a Missdo Franciscana em

Macapa?

7- Como o senhor justifica a criacdo desta missao e quais as necessidades dos

franciscanos capuchos fazerem-se presentes no Amapa?

8- Quais suas consideracdes sobre a inser¢do dos missionarios capuchinhos na

politica amapaense?

9- Frei Silvio, dentre as suas passagens pelo Amapa encontra-se nos registros

jornalisticos memoarias de sua atuacdo junto a pastoral carceraria. Como se

construiu este projeto desenvolvido pelos capuchinhos nas dependéncias da

penitenciaria amapaense?

10- A construcdo da amapalidade é marcada por personagens que se forjaram

historicamente como agentes importante para a historia local, dentre estes,



106

Marcelo Céandia, qual a ligagdo deste sujeito histérico e a consequente
presenca dos Capuchos no Amapa?

11-Frei Silvio, ao transcrever as fontes coletadas quanto estive em pesquisa no
Arquivo da Provincia de Nossa Senhora do Carmo em S&o Luis, observei
trechos do livro de Atas dos anos de 1992-2000, diversas mengoes a Missao
do Amapa, dentre estas uma especial me chamou atencéo, onde era relatado
pelo Frei Curte que a missdo do Amapa era privilegiada. Qual privilegio seria
essa? E por qué?

12-Como foi e € constituida a relagcdo entre os capuchos e a Diocese de
Macapa?

13-Historicamente os franciscanos estdo fortemente ligados a desenvolverem
projetos voltados para a promocéo social onde desenvolvem sua missdo. No
Amapa ndo foi diferente, como vocé analisa a importancia das acfes
desenvolvidas pelo Centro de Promoc¢ao Humana Frei Daniel de Samarate, a
Casa do Pao, a Policlinica Marcelo Candia e o projeto bercario mével? Sao
acOes desenvolvidas especificamente no Amapa ou um padrdo de atuacao
missionario?

14-Para a idealizagdo pratica destes projetos as vezes se fazem necessarias
aliancas entre os agentes politicos locais. Como vocé descreve a relacéo
mantida entre os franciscanos capuchos e a politica amapaense? Ha uma
resisténcia por parte dos politicos ou um eminente interesse proselitista? E
um particularidade o do Amapa estas relacdes?

15-Qual seu balanco sobre a atuacdo missionaria dos capuchos no Amapa e

guais os objetivos futuros frente a Misséo?
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