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En tu libertad cautiva,

De tu fin incierto cierta,
Vive viva como muerta,
Hasta que muerta estés viva.

Poema encontrado no deserto de Mariana da Purificagéo.
Andnimo.



RANGEL. Leonardo Coutinho de Carvalho. Esposas de Cristo: santidade e fingimento no
Portugal seiscentista. 230f. il. 2018. Tese (doutorado) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias
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RESUMO

Esta tese objetiva contribuir para o entendimento das complexidades relacionadas a santidade
feminina, tanto na sua forma aprovada quanto na tida, pelas autoridades da Igreja, como
simulada, no Portugal do século XVII. O trabalho se desenvolve em torno de estudos de caso,
nomeadamente o de Mariana da Purificacdo (1623-1695), freira carmelita do Convento da
Esperanca de Beja, e os de Guiomar (~1601-1642+) e Maria Mazeda (~1615-1642+),
terceiras franciscanas — todas acusadas de fingimento de santidade. As principais fontes
empregadas foram a obra Fragmentos da prodigiosa vida da [...] veneravel Madre Marianna
da Purificacam (1747) de Fr. Caetano do Vencimento; o processo inquisitorial de Mariana da
Purificacdo (1668-1670), contendo os “cadernos” autografos da religiosa que serviram de
base para os Fragmentos; e também os processos de Guiomar Mazeda e Maria Mazeda
(ambos, 1641-1642). A maneira como se retratavam as veneraveis e as santas nas vitae seguia
padrdes que enquadravam trajetorias complexas como a de séror Mariana em modelos
preestabelecidos, visando atingir interesses especificos, incluindo os dos financiadores do
livro. Para tanto, eliminavam-se e/ou reescreviam-se passagens possivelmente
comprometedoras. Essas obras poderiam ainda ser uma forma de enquadramento dos
manuscritos femininos, os quais, geralmente, serviam de base para a elaboracdo das vitae, a
exemplo dos “cadernos” de Mariana. Estes foram retirados do seu contexto original e
moldados conforme a visdo das autoridades masculinas. Conquanto essa pratica seja
amplamente conhecida pelos especialistas, apenas em raros casos € possivel ter acesso ao
manuscrito em que se baseou a obra para observar as mudancas no discurso, bem como
procurar entender as possiveis razdes para as omissdes e adi¢des. A investigacdo evidencia
gue mesmo individuos inequivocamente considerados santos poderiam apresentar
contradicdes e incoeréncias, proprias de todos os seres humanos, quando analisados sob a
Otica de fontes cujo objetivo ndo era o de construir uma imagem laudatoria, a exemplo da
documentacdo inquisitorial. Verificou-se ainda que a simulacdo de santidade feminina poderia
ser motivada ou causada pelas mais diversas razdes, a exemplo de uma direcdo espiritual
ineficiente; possiveis problemas psicoldgicos; bem como a situacdo de vulnerabilidade
socioeconbmica a que estavam expostas mulheres pobres e ndo-casadas. Isso leva a uma
explicacdo menos simplista do que o mero desejo de fama, cuja importancia pode ser
superestimada se ndo se consideram outros fatores.

Palavras-chave: Santidade. Fingimento. Portugal Moderno.



RANGEL. Leonardo Coutinho de Carvalho. Wives of Christ: santicty and simulation in
XVII century Portugal. 230f. il. 2018. PhD Thesis — Faculdade de Filosofia e Ciéncias
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ABSTRACT

This thesis aims to contribute to the comprehension of complexities related to female sanctity,
whether in its approved form, whether in simulated, by the point of view of authorities of the
Church, in the kingdom of Portugal of XVII™ century. The work is developed around case
studies, namely of Mariana da Purificacdo (1623-1695), Carmelite nun from the Convento da
Esperanca de Beja, also Guiomar (~1601-1642+) and Maria Mazeda (~1615-1642+),
Franciscan tertiaries — all of them accused of simulation of sanctity. The main sources used
were the Fragmentos da prodigiosa vida da [...] veneravel Madre Marianna da Purificagam
(1747) written by Fr. Caetano do Vencimento; the inquisitorial process of Mariana da
Purificagdo (1668-1670), including the “notebooks” written by herself, which were used as
the main source of the Fragmentos; also the processes of Guiomar Mazeda e Maria Mazeda
(both from 1641-1642). The way vite portrayed the venerables and saints followed patterns
that framed complex trajectories as sor. Mariana’s in pre-established patterns, aiming specific
interests, including the financers’ of the book. Therefore, passages possibly compromising
would be removed and/or rewritten. Those works could be also a way of framing feminine
manuscripts, in which the vite where usually based, just as Mariana’s “notebooks”. Those
were removed from their original context and they were shaped according to the vision of
masculine authorities. Although this practice is widely know among scholars, only in few
instances it is possible to access the manuscript that based the work and verify changes in
discourse, and possible reasons to omissions and additions. The research also showed that
even individuals unequivocally regarded as saints could present contradictions and
incoherences, as any human being, when analyzed from the viewpoint of sources, which the
main goal was not to build a praiseful image, as the inquisitorial documents. We verified also,
that many reasons could cause or motivate female simulation of sanctity, for instance an
inneficient spiritual guidance; possible psychological conditions; and the situation of
socioeconomic vulnerability which poor and unmarried women were exposed. That leads to a
less simplistic explanation than mere desire of fame, which significance could be
overestimated if other possibilities are not considered.

Keywords: Sanctity. Simulation. Modern Portugal.
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Introducéo

A tese que ora se apresenta é, em certo sentido, o culminar de um trabalho que se
iniciou na graduacdo, quando atuei como bolsista de iniciacdo cientifica na investigacdo de
praticas ascéticas no Convento de Jesus de Setubal, no ambito de uma pesquisa maior sobre
leitura e escrita feminina. Naquele momento, tive o primeiro contato com fontes portuguesas
produzidas por mulheres, nomeadamente as memorias conventuais, nas quais se retratava as
religiosas como bastides de virtude e peniténcia. As monjas descritas em obras como essas
foram consideradas exemplos a serem imitados pelas demais. Conquanto se tratasse de
escritos de carater modelar, ndo se deve desprezar o fato de serem mulheres a escrever sobre
si préprias e, na medida do possivel, em seus proprios termos.

Tendo despertado meu interesse nos modelos de santidade, em especial na sua
componente ascética, as investigacdes relacionadas a esta tematica prosseguiram no mestrado.
A pesquisa resultou na dissertagdo intitulada “A arte da salvagdo: ascetismo no Portugal da
Reforma Catdlica (1564-1700)”. Neste trabalho, buscou-se ampliar a compreensdo acerca dos
modelos de santidade considerada “aprovada” no Portugal dos séculos XVI e XVII, com
énfase naguelas mulheres e homens gque manifestavam algum tipo de pratica ascética, a
exemplo da autoflagelacéo; de diversas formas de austeridade alimentar, como o jejum; do
uso de cilicios e de vestes de saco, dentre outras maneiras, algumas assaz criativas, de
mortificar a prépria carne.

Para a dissertacdo, empreendi a analise estatistica de uma obra hagiografica de grande
influéncia no Portugal seiscentista, a saber, o Agiologio Lusitano®. Esse trabalho permitiu
tracar uma tipologia das caracteristicas que definiam um santo no Antigo Regime Portugués, a
qual foi corroborada pelo estudo de uma vida feminina € uma masculina, objetivando
estabelecer as diferengas na percepgdo da santidade de homens e mulheres. Havia, porém,
uma limitacdo metodologica, pois o recorte estava circunscrito a uma santidade considerada
aprovada pela igreja e, portanto, digna de imitacéo e de registro.

Esta tese apresenta uma proposta de estudo de elementos que ficaram de fora da

dissertacdo, nomeadamente a “santidade marginal” das acusadas de fingimento. Busca-se

1 CARDOSO, Jorge. Agiologio Lusitano dos sanctos e varoens illustres em virtude do reino de Portugal e
suas conquistas [...], Lisboa: Oficina Craesbeckiana, 1652, t.I. . Agiologio Lusitano dos
sanctos, e varoens illustres em virtude do Reino de Portugal e suas conquistas, Lisboa: Na officina de
Henrique Valente d'Oliveira, 1657, t.11. . Agiologio Lusitano dos sanctos e varoens illustres
em virtude do reino de Portugal e suas conquistas [...], Lisboa: na Officina de Antonio Crasbeeck de Mello,
1666, t. I11.



também ampliar a compreensdo do processo de construgdo hagiografica, o que foi possivel
gracas a uma rica documentacgdo através da qual se teve a rara oportunidade de cotejar o relato
modelar da obra Fragmentos da prodigiosa vida da [ ...] Veneravel Marianna da Purificacam
(1747) com outras fontes, as quais retratavam 0os mesmos eventos sob uma oOtica diferente e,
por vezes, pouco favoravel. A religiosa, retratada por Fr. Caetano do Vencimento, antes de ser
alcunhada de “Santa de Beja”, foi acusada de fingimento de santidade num complexo e
caudaloso processo. Este contava com seus “cadernos”, redigidos de proprio punho, nos quais
a freira narrou alguns dos eventos registrados na Vida escrita por Fr. Caetano e que,
possivelmente, serviram como base para a elaboracdo de um relato “sanitarizado” da biografia
da carmelita. As outras fontes, geralmente indisponiveis para a grande maioria dos “santos”
apresentados nas vidas e hagiografias, permitem uma visdo mais acurada do fenémeno da
santidade, o qual, mesmo numa narrativa aprovada e publicada, guarda uma complexidade
nem sempre aparente. O caso de Mariana da Purificacdo, portanto, pode ser, em certo sentido,
extrapolado para acautelar o leitor na abordagem de outras obras da mesma natureza.

Mesmo o fingimento confessado, a ser discutido mais adiante, como foi o caso de
Maria Mazeda ou Maria de Santo Anténio, carece de entendimento mais cuidadoso, sob pena
de incompreensdo das nuances que o compdem. Mais proveitoso do que condenar ou
representar de maneira caricatural as ditas fingidas, podemos discutir as motivagdes que
teriam levado a simulacéo, algumas delas gestadas numa dura condi¢do de vida, em que o

logro poderia ser uma das poucas estratégias de sobrevivéncia.

**k

O financiamento para um estagio doutoral viabilizado pela CAPES tornou possivel o
acesso presencial a diversos fundos documentais portugueses. A investigacdo revelou-se
altamente frutifera em alguns casos e menos noutros. As buscas se concentraram no acervo da
Biblioteca Nacional de Portugal, especialmente no setor de Reservados, em que foi possivel
localizar um raro manuscrito, provavelmente do século XVIII, contendo o esbogo de uma
memoria conventual e algumas notas soltas referentes ao convento da Esperanca de Beja. No
acervo de Leitura Geral e Microfilmes foi possivel recolher uma documentacgao consideravel,
que se pretende explorar melhor num futuro proximo, mas também alguns livros que foram
incluidos na tese, a exemplo do Memorial de Instrutivas Palavras da [...] Madre Mariana da
Purificacdo (1802). Outras obras foram extraidas da pagina digital da BNP, a qual possui um

acervo igualmente rico.
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A Biblioteca Publica de Evora também forneceu parte da documentagdo empregada,
nomeadamente os exames post-mortem de Mariana da Purificagdo e uma relevante carta
produzida por seu confessor, Fr. Anténio de Escobar, a qual permitiu avaliar o dano causado a
sua reputacéo e da religiosa apds a conclusao do processo inquisitorial.

A investigacdo no Arquivo Nacional da Torre do Tombo revelou-se pouco prolifica.
Foram examinados todos os livros referentes a Ordem do Carmo cujo acesso foi autorizado e
ndo se encontrou muito digno de nota. Lamentavelmente, os livros que mais interessavam a
investigacdo — os livros | e X da Ordem do Carmo — ndo puderam ser acessados diretamente,
sob a alegacdo de estarem em mau estado. Restou apenas o “pedido de informagao” por e-
mail, que permitiu verificar apenas algumas informacg6es pontuais. Felizmente, boa parte da
documentacao inquisitorial utilizada nesta tese esta disponivel através da pagina do DigitArqg.
Os processos analisados com mais vagar sdo os de Mariana da Purificacdo (1668-1670) o de
Maria Mazeda (1641-1642) e o de Guiomar Mazeda (1641-1642), todas acusadas de
fingimento de santidade. Pelas mesmas razfes mencionadas anteriormente, outros processos
de simulacdo ligados as Mazedas ndo puderam ser acrescentados a esse estudo quando da
estada em Portugal. Espera-se que haja mudanca nas politicas de acesso do ANTT para que
esses e outros documentos possam ser adicionados as investigacdes futuras.

Também foi consultada a documentacdo da Academia de Ciéncias de Lisboa, que
guarda um exemplar manuscrito do Memorial com ligeiras variagdes em relagéo ao impresso.
O acervo da Biblioteca Municipal do Porto foi consultado, o qual, apesar de rico, ndo trouxe
muitas fontes que pudessem ser aproveitadas nesse trabalho.

As duas principais categorias de fontes empregadas nesta tese Sd0 0S pProcessos
inquisitoriais e as vidas impressas sobre Mariana da Purificagdo. As vidas, menos conhecidas
do que os processos inquisitoriais, sdo biografias devotas destinadas a enaltecer a memdria de
um individuo considerado santo (no sentido amplo do termo). Normalmente, eram publicadas
apos a morte do sujeito e tinham um carater formulaico, que tendia a omitir os aspectos menos
abonadores do “veneravel” sobre quem se discorriam. Também recorreu-se, em maior ou
menor frequéncia, a documentos de outras naturezas como obras de teologia, nomeadamente
de S. Teresa de Jesus e S. Jodo da Cruz, catalogos da Inquisicdo, memdorias e poesias.

Né&o foi dificil definir o recorte temporal, pois este corresponde a, aproximadamente, o
periodo de vida de sor. Mariana da Purificacdo (1623-1695), uma das religiosas retratadas
neste trabalho, que, ressalte-se, foi bastante longeva para os padrées da época. Da mesma
forma, Maria Mazeda, ou Maria de Santo Antonio (~1615-1642+) e Guiomar Mazeda (~1601-
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1642+)? viveram durante aquilo que se convencionou chamar “Século Barroco” e suas
trajetorias de vida cobriram boa parte desse século. As fontes empregadas se situam a partir de
meados século XVII, fornecendo, portanto, um quadro mais preciso desta época. No entanto,
é possivel considerar que a andlise das religiosas, em linhas gerais, seria aplicavel a boa parte
do Seiscentos.

Outro aspecto que cabe ser ressaltado é o fato de que este trabalho, embora enfoque
mais diretamente trés pessoas, ndo consiste em trés biografias, ao modo que fez, por exemplo,
Nathalie Zemon Davis em Women on Margins (1997). Esta autora propunha retratar trés
mulheres, uma catdlica, uma protestante e outra judia, suas visdes de mundo e o universo em
que se situavam?®. O objetivo principal desta tese, por sua vez, é compreender a santidade, seja
ela “aprovada” ou fingida, em sua complexidade e, para o entendimento desse fendmeno,
enfocou-se na vida de trés personagens em que as contradicdes dos modelos se tornam mais
aparentes. Com isto, percebemos que, conquanto as categorias sejam Uteis para 0 NOSSO
estudo, a realidade é um cipoal em que a afetacdo e piedade podem se confundir e nem
sempre tém fronteiras claramente definidas.

A tese é composta de quatro capitulos, sendo o primeiro deles uma tentativa de
fornecer subsidios para a compreensdo do universo religioso da Europa, nomeadamente a
Ibéria, ao longo dos séculos XV1 e XVII. O capitulo ndo é exaustivo, mas aponta linhas gerais
do universo em que viveram as religiosas retratadas na tese. Fez-se um histérico da Ordem do
Carmo, a qual pertenceu sor. Mariana da Purificacdo, com uma discussdo sobre como seria a
vida no antigo Convento da Esperanca de Beja, o qual ndo mais existe. Empreendeu-se ainda
uma breve discussdo acerca da mistica na peninsula Ibérica entre os séculos XVI e XVII,
nomeadamente a sua vertente teresiana e sanjuanista, mas também do chamado
“alumbradismo”. Nao foi o intento apresentar uma discussdo aprofundada sobre os aspectos
mais propriamente teoldgicos, ja que isso demandaria uma outra tese, sendo permitir a leitora
ou ao leitor compreender a que tradi¢do mistica estavam ligadas a chamada Santa de Beja e as
Mazedas, declaradamente vinculadas ao espirito teresiano. Dito de maneira mais simples: a
mistica s6 serd discutida enquanto auxilia na compreensdo do fenbmeno da santidade,

nomeadamente nos casos mencionados acima. Também realizou-se uma rapida incursdo na

2 Nao foram localizados registros de 6ébito de Guiomar e de Maria Mazeda. A data indicada corresponde a
Gltima noticia encontrada sobre elas. A data de nascimento é aproximada e foi calculada com base na idade
mencionada nos autos (40 anos, no caso de Guiomar) e na data da abertura do processo (1641).

3 DAVIS, Natalie Zemon, Women on the margins: three seventeenth-century lives, 1st. Harvard Univ. Press
pbk. Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1997.
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historia e funcionamento do Tribunal da Inquisicdo portugués até o século XVII, bem como
nas formas de leitura e escrita femininas entre os séculos XVI e XVII.

No segundo capitulo, por meio de uma rara oportunidade documental, procedeu-se a
analise dos “cadernos” de Mariana da Purifica¢do, comparando a sua narrativa com a Vida de
S. Teresa de Jesus, que teria influenciado a espiritualidade da santa de Beja, nomeadamente
nas suas experiéncias misticas. Argumenta-se que poderia se tratar de um caso de apropriacdo
e ressignificacdo de um discurso livresco e até mesmo de obras de arte sacra nos fendmenos
misticos, os quais, para ela, eram vividos e reais. Isso se ratificava na afirmacdo de que
algumas das visdes tidas se apresentavam “da forma como se pintdo [nas Igrejas]”. Discutiu-
se também os conflitos no interior do Convento da Esperanca de Beja, no qual se pode
vislumbrar um pouco da dindmica daquela casa monastica, inclusivamente suas disputas de
poder. Neste entrevero se opunham, a altura, basicamente dois partidos: o de Mariana e Fr.
Antonio de Escobar, por um lado, e o de sor. Brites da Graca, outrora mestra e responsavel
pelo pagamento de parte do dote da santa de Beja, por outro. Veremos que este fato pode ter
alimentado a magoa de madre Brites por ter perdido uma freira do seu circulo de dependéncia
— 0 que explicaria os ataques virulentos que desferiu contra Mariana e seu confessor.

O objeto do terceiro capitulo é também sor. Mariana da Purificacdo, mais
especificamente o seu legado, manifesto através dos, ja& mencionados, Fragmentos da
prodigiosa vida da [...] veneravel Madre Marianna da Purificagam (1747) de lavra de Fr.
Caetano do Vencimento. Pelas razfes ja apontadas, procedeu-se a uma desconstrucdo dessa
obra — uma espécie de “engenharia reversa” — em que, analisando-se os principais elementos
que a compdem, podemos entendé-los melhor. Também buscou-se compreender 0s interesses
na publicacdo desta obra, nomeadamente o0 ganho de prestigio que o mecenas, o inquisidor Pe.
Jodo Duarte Ribeiro, teria com a saida ao lume da Vida de sua tia e madrinha. Objetivou-se
compreender as escolhas editoriais do autor, o qual alterou consideravelmente a narrativa de
alguns eventos relatados pela prépria Mariana no processo e nos cadernos, anexados ao
processo.

No dltimo capitulo, o tema é o fingimento de santidade. Ao contrario do que possa
parecer & primeira vista, a simulacdo nem sempre se dava apenas pelo desejo narcisista de
obtencéo de prestigio (embora este tivesse um papel relevante). Com a analise dos processos
de Guiomar Mazeda e Maria Mazeda — mé&e e filha — veremos que elementos mais complexos
poderiam entrar nessa equacgdo, a exemplo de problemas psiquiatricos, questdes sociais e,
paradoxalmente, o desejo de ser santo. Neste capitulo, procurou-se compor um quadro da

situacdo feminina na Ibéria dos séculos XVI e XVII para analisar quais as possibilidades
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estavam disponiveis para as mulheres dessa época, especialmente as de estratos sociais mais
baixos, como foi o caso das “beatas” aqui mencionadas. Neste capitulo também se vera quais
foram as estratégias empregadas para tornar o engodo crivel, segundo confessou Maria
Mazeda, o que pode lancar luz para uma melhor compreensdo dos casos de simulacdo de
santidade.

Para além dessas questdes, discorremos também sobre uma contenda por destaque
entre as Mazedas e outras terceiras, também confessandas do Pe. Couceiro, o qual tencionava
fundar um “recolhimento” para mulheres piedosas. Veremos que tal arenga revelaria a busca
por uma possivel seguranga financeira para essas mulheres em situacdo de vulnerabilidade
social. Este caso nos leva a considerar o fingimento como uma possivel estratégia de
sobrevivéncia para mulheres cuja realidade de subalternidade ndos lhes oferecia muitas
opcdes. Nesse entrecho, logro e intriga foram semeados e encontraram terreno fértil no
beatério do Pe. Tomé Couceiro.

Espera-se que esta tese possa dar um contributo para a clarificacdo desse fendbmeno
central para a sociedade portuguesa do Antigo Regime e que fomente novos estudos, pois, no
dizer do Prof. Candido da Costa e Silva, pioneiro dos estudos religiosos na Bahia, “em terreno

arido, ndo se trabalha sozinho”.
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Capitulo I — O tempo das Mazedas e da “Santa de Beja”

Beja, cidade que remonta a ainda antes dos tempos romanos, foi local estratégico
durante as guerras de Reconquista e sede do paco de D. Manuel, o dugue que, pelos caprichos
do destino, tornou-se o soberano de Portugal. A importancia desse concelho trastagano,
porém, com o avancar da Epoca Moderna, ja ndo era a de outrora. Para a lisboeta Mariana da
Purificacdo, o Alentejo era terra erma e agreste, onde porventura poderia seguir o ideal dos
Padres do Deserto, os quais, sem as distracdes provocadas pelo comércio com as gentes,
estavam livres para viver em solitude e contemplacdo. Nessa terra semeada de olivais, de
paisagem amarelada e pedregosa, seria estabelecida, em 1541-1542, a primeira casa do
carmelo feminino em Portugal, dedicada a Nossa Senhora da Esperanca®.

As casas masculinas eram, porém, mais vetustas. Gongalves Serpa afirma ter sido
fundada a primeira delas em 1251, na vila de Moura®. Segundo o Dicionario de Historia
Religiosa de Portugal, esses carmelitas fundadores do Carmo de Moura teriam vindo a
Portugal como capeldes da Ordem Militar de Sdo Jodo de Jerusalém, sendo “a partir de Moura
que os Carmelitas vdo irradiar para quase todo o Portugal e Brasil”®. Ndo distou muito dos
comecos da propria ordem, que surgiu no seio da vida eremitica da Terra Santa de finais do
século XlI e inicio do XIII, passando a consolidar-se a partir da producdo da forma de vida de
S. Alberto, o qual teve papel importante ao agregar anacoretas dispersos da Palestina em torno
de uma vida comum, aprovada em 1226 pelo papa Honorio 11 e confirmada por Gregoério IX
em 1229. Estes religiosos tinham superiores a quem deviam obediéncia, viviam em celas
separadas, onde, conforme Bayon, deveriam “permanecer dia e noite a meditar na lei do
Senhor e vigiando em oragdo”; faziam leituras do saltério, professavam a pobreza e
realizavam trabalhos manuais. O local de habitagdo de alguns dos religiosos foi o préprio
monte Carmelo, palco de ocorréncias sobrenaturais com o profeta Elias, considerado
protopatriarca da Ordem’. Ainda nessa época, envergavam um hébito que “consistia numa

tunica com cinto, escapulario e capucho, sobre o qual se trazia um manto de franjas pretas e

4 Fr. Caetano do Vencimento tinha uma outra explicagdo, mais laudatoria, para este nome: “He o seu
mysterioso titulo da Esperanga. N&o sey, se por esperar o Ceo encher com os habitadores de tdo nobre domicilio
as cadeyras, que ndo gozardo os sequazes de Lusbel; ou por ser elle o Promontorio, para cujo porto com dillatada
esperanga felizmente navegardo os affectos da Veneravel Marianna”. VENCIMENTO, Fr. Caetano. Fragmentos
da Prodigiosa Vida da [...] Madre Mariana da Purificagam, Lisbhoa: Officina de Antonio da Sylva, 1747,
p. 33.

5 GONCALVES SERPA, J.J. Madre Mariana da Purificagédo, Gouveia: Unido de Sao Jodo, 1960, p. 44.

6 CARMELITAS (ORDEM DO CARMO) In: AZEVEDO, Carlos Moreira (Org.). Dicionario de Histdria
Religiosa de Portugal, vol. A-C, Rio de Mouro: Circulo de Leitores, 2000, p. 294.

7 VELASCO BAYON, Balbino. Histéria da Ordem do Carmo em Portugal, Lisboa: Paulinas, 2001, p. 20—
23.
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brancas, as famosas capas barradas ou listradas, de onde deriva os religiosos serem
vulgarmente chamados ‘frades listrados’”’8. Este habito seria mudado algum tempo depois, por
afetar demasiado a sensibilidade ocidental, uma vez que as listras eram consideradas
infamantes®.

Com a ameaca crescente das hostes de Mafamede sobre Jerusalém, os religiosos do
Carmo migraram para o Ocidente, a partir de ~1238, tendo as primeiras casas fundadas em
Chipre, na Italia (Sicilia), na Franca (Provenca) e na Inglaterral®. Nessa esteira de fundagdes,
temos a erecdo da casa de Moura, referida anteriormente. Desse mosteiro partiriam, em 1393,
sob os auspicios de ninguém menos que Nuno Alvares Pereira, para a fundacio do Carmo de
Lisboa. Neste, o condestavel abandonou sua espada e suas riquezas e tomou o habito do
carmelo sob o nome de Nuno de Santa Maria, sendo, mais tarde, beatificado. As fundacdes
seguintes foram nas localidades de Colares; o de N. Sr2 das Reliquias (1496) na Vidigueira e,
finalmente, o chamado “Carmo Velho” de Beja (1526), em local afastado da cidade!. Beja
haveria de aguardar mais quinze ou dezesseis anos, como vimos, para abrigar uma casa de

Ordem Segunda do Carmo.

8 Ibid, p. 22. Pastoureau afirma que as franjas eram marrons (“brunes”), ndo negras. PASTOUREAU, Michel.
L’étoffe du diable: une histoire des rayures et des tissus rayés, S.I: Editions du Seuil, 1991, p. 20.

9 Michel Pastoureau, historiador da heraldica, refere textos do final do século XIII que atribuiam uma
explicacdo simbdlica para as listras do habito carmelita. Segundo afirma, as bandas brancas representariam as
quatro virtudes cardeais (forca, justica, prudéncia e temperanca), as faixas marrons, por sua vez, seriam as trés
virtudes teologais (fé, esperanca e caridade). A populagéo, todavia, ndo associou as vestimentas aquelas elevadas
virtudes, mas a bastardia: “Des leur arrivée a Paris, les carmes sont victimes de moqueries e des injures de la
population. On les montre du doigt, on les invective, on les tourne en derrision en surnommant ‘les fréres
barrées’, expression particulierment péjorative, les barres désignant en ancient francais non seulement les
rayures mais aussi les différentes marques de batardise (sens qui s’est conservé dans la langue du blason)”.
PASTOUREAU. L’étoffe du diable, p. 20-21.

10 VELASCO BAYON. Histéria da Ordem do Carmo em Portugal, p. 25.

11 GONGCALVES SERPA. Madre Mariana da Purificacdo, p. 44.
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Examinemos agora, com mais vagar, a fundacdo do Convento da Esperancga de Beja
(1541-1542), cujas noticias, infelizmente, sdo pouco abundantes. Dentre essas, destaca-se 0
relato da escrivd do Convento da Esperanca, Sor. Maria Candida de Carvalho Podroza,
redigido, provavelmente, em finais do século XVIIl. Em sua obra, uma memoria conventual,

a autora atribui a iniciativa para a fundacdo do convento a “huma matrona pia, e de louvaveis

Figura 1: Antigo convento da Esperah(;'a de eja. Extraido de BAYON. Histéria da Ordem do Carmo em

Portugal - Sec¢éo Grafica

custumes chamada D. Leonor Colaga”, a qual teria recebido uma “repetida revelagdo” da
Senhora da Esperanga, que lhe apontara o local onde queria ver erigido esse “Jardim do
Carmelo, Tezouro de Virtudes e centro de pedras presiozas”. Segundo relata, ainda, a pia
senhora, tendo uma filha a residir no pago, utilizou-se da influéncia junto ao rei D. Jodo Il e
obteve a licenca para a fundacéo. Por tratar-se do primeiro convento, foi necessario trazer das
terras de Espanha algumas religiosas para compor a casa, “contemporaneas de Nossa Madre
Santa Thereza de Jezus”, como faz questdo de ressaltar, muito embora se tratasse de um
convento de Carmelitas Calcadas. Afirma ainda que a prdopria doutora teria fornecido “os
ducumentos, e instru¢dis, para o fundamento espiritual deste, que com téo virtuozas Mestras
ficou tdo sobido na virtude e opinido”.

Gongalves Serpa afirma que o convento ndo obedecia ao padrdo mais tarde

estabelecido com a Reforma Teresiana, pois “embora constassem dum so6 edificio este era

composto por muitas divisdes ou casas independentes onde cada uma das religiosas habitava

12 PODROZA, Sor. Maria de Carvalho. Da funda¢do do convento (manuscrito). Beja?, 1790+. Biblioteca
Nacional de Portugal, Res. 8092.
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com sua criada ou criadas. Tinham atos comuns e vida separada. Era quase um regime
comparado ao dos cartuxos, menos na observancia do siléncio”'3, Wermers hipotetiza que a
fundacdo deste convento pode ter sido resultado da associacdo de mulheres que, nessa altura,
levavam a vida como beatas, cujas referéncias encontra em documentos de 1512 e 15394,
Isso pode ter se dado devido a tradigdo eremitica do Carmelo primitivo, mas também para
manter, na vida conventual, o0 modelo dos beatérios, os quais ainda terdo aprecidvel presenca
em Portugal até parte do século XVII*®, como se verda no Capitulo IV. “Os mosteiros
carmelitas de Portugal tém sido sempre ‘beatérios’, mais do que clausuras rigorosas”, afirma
Wermers. Bayon o acompanha nisto: “Do mesmo modo que em Espanha, o convento de Beja
deve ter sido formado a partir de um beatério existente, do qual ja temos noticias em 1512 e
1539. De fato, quando se alude a origem do convento da Esperanca, alude-se a um beatério”*6.

A maneira como se organizou o0 Convento da Esperanca de Beja também explica
varios eventos da vida de Mariana da Purificacdo, discutidos de modo mais circunstanciado
adiante, como o conflito gerado pela saida desta religiosa da “casa” de Brites da Graca, sua
mestra, a qual também foi responsavel pelo pagamento de parte do dote de Sor. Mariana. As
informac@es de Serpa fazem sentido se verificamos o grau de controle que a preceptora tinha

sobre suas discipulas, por isso o esforco de Fr. Antbnio de Escobar, que viria a ser seu

13 Serpa afirma ainda, sobre o convento, que “devia ser um belo edificio de renascenga, com seu claustro duplo
de duas ordens arquiteténicas — dérica e jénica. O Carmo de Moura segue esse mesmo estilo. No claustro viam-
se alegretes de flores, roseiras a trepar pelas colunas, enleadas por arames a ensombrar alguns bancos onde as
freiras podiam passar tempo em ameno recreio. Algumas vinham costurar, pintar, ler e meditar a sombra
daqueles benfazejos e floridos arbustos. Hoje ndo se sabe bem o tamanho que teria a cerca do convento. Ndo
seria demasiado grande, mas, dada a amplitude da pracga onde outrora fora o convento, a cerca deste devia ter um
tamanho razodvel. GONCALVES SERPA. Madre Mariana da Purificacdo, p. 46-47. Ponces Canelas traz uma
detalhada descricdo da localizagdo e da arquitetura desse convento: “[...] este abrangia o espago ocupado pelo
Palécio da Justica, o jardim que Ihe fica sobranceiro, a vivenda da Palma e mais de um tergo do edificio das
reparticOes publicas [vide Figuras 2 e 3]. O acesso ao convento fazia-se por um grande portéo, ao qual se seguia
um pétio amplo, calcetado e ladeirento. Este era limitado, a esquerda pela residéncia do capeldo, a direita pela
abside do templo, ao fundo pela Portaria. A igreja, paralela a rua da Esperanca, avangava alguns metros do local
hoje ocupado pelo corpo nordeste do Palacio da Justica. Este era limitado, a esquerda pela residéncia do capeléo,
a direita pela abside do templo, ao fundo pela Portaria. A entrada era pela referida rua por duas largas portas
apaineladas e cobertas por um alpendrado de tijolo. O templo era pequeno, porém relativamente largo e revestido
de belos azulejos do século XVII. Possuia magnifica capela-mor de talha dourada e um sé coro de ampla grade.
Junto ficava a claustra espagosa e guarnecida por duas ordens de arcos, sobrepostas que lhe davam certa
imponéncia. As moradias e outras dependéncias do mosteiro erguiam-se, em grande parte ao longo da rua da
Esperanca para a qual abriam as caracteristicas janelas de rétulas. Disseminados por tdo vasta area existiam
alguns quintais e jardins, estes tratados com inefavel carinho pelas religiosas”. CANELAS, Carlos Augusto
Ponces. Historia dos conventos de Beja. Arquivo de Beja, v. 22, p. 227-249, 1965, p. 248.

14 WERMERS, Manuel Maria. A Ordem Carmelita e o0 Carmo em Portugal, Lisboa: Unido Gréfica, 1963,
p. 187.

15 Como se vera alhures, houve um processo de “terceirizagdo”, isto €, um esfor¢o de enquadramento por parte
das autoridades religiosas para que as beatas fossem recrutadas nas fileiras das ordens terceiras, sob a obediéncia
direta de um confessor.

16 VELASCO BAYON. Histéria da Ordem do Carmo em Portugal, p. 109. WERMERS, A Ordem
Carmelita e o Carmo em Portugal, p. 190.
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confessor, em retird-la da dependéncia de sua mestra. Tudo indica que o termo “casa da sua
mestra”, empregado por Mariana, ndo estivesse a ser usado no sentido figurado, mas tratar-se-
ia de uma residéncia separada das demais, em que a madre Brites detinha autoridade sobre as
freiras e servas que viviam consigo.

O “deserto” de Mariana da Purifica¢do, ao que parece, seria algo semelhante. Como
veremos, diante da enorme resisténcia de muitas religiosas a respeito das reformas de vida e
habito propostas por Sor. Mariana, possivelmente inspiradas na descalcez carmelitana, ela
passou a viver retirada numa casinha construida nos limites do convento. Sobre este lugar,
escreveu um poema, em cuja primeira estrofe se 1&: “Quem quiser agradar a Deos,/ Venha

para este Deserto,/ E nelle s6 achard / Hum amor muito discreto”?’.

longavi ugie
R .Q\u{:ne P
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i:igura 2: Gravura da “Santa de Beja” no seu
“dezerto” contida no “Memorial de [...]
Mariana da Purificacdo” (1802) de Fr. Miguel
de Azevedo
Neste “pedago do paraiso”, teria a companhia do seu “divino espozo” e de discipulas
que abragaram seu ideal de vida ascética, a quem chamava “minhas meninas”. O termo
“deserto”, empregado por Mariana para se referir ao seu retiro, €, portanto, loquaz no sentido
em que retoma, como vimos, a tradicao eremitica dos primeiros frades do Carmo. Fr. Caetano

do Vencimento descreveu a ermida fundada por Mariana como um edificio simples, com

17 VENCIMENTO. Fragmentos, p. 128.
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“tecto de abobada, pintado a fresco, ¢ do mesmo modo todas as paredes”, o qual tinha apenas
um altar. Nesta, a pintura do nascimento de Cristo foi colocada em lugar de destaque “No
mais alto da parede, que lhe serve de retabolo”. Abaixo daquela, havia um nicho em que se
podia encontrar uma escultura da Virgem do Rosério, feita em talha dourada e de dois palmos
de altura. Abaixo do nicho, sobre o altar, estavam duas banquetas com imagens diversas, das
quais se destacava a do Menino Jesus. Havia também um oratorio de pau-santo e algumas
reliquias, “prenda digna de toda a estimagdo, e precioso mimo que para a Ermida do Deserto
offereceo o R. P. Fr. Manoel de Azevedo, benemerito Eremita de Santo Agostinho, e sobrinho
muito amado da Veneravel Marianna™*8,

Além destas, havia outra imagem do Senhor Menino, representado deitado numa cruz,
do modo retratado na gravura anterior (fig. 2), “tad pobre, que se nesta lhe faltou um lancol
para mortalha, agora lhe falta huma camizinha para cobrir sua pasmosa desnudez”. Era com
este Menino que “tinha os seus colloquios a devota Mariana™*®.

As paredes do “deserto”, segundo o autor, continham algumas ldminas e quadros. A
direita do altar (“lado da Epistola”), se representava o mistério da Encarnacdo; em seguida, se
podia observar o protopatriarca Elias alcado aos céus na carruagem de fogo. Na parte
esquerda (“lado do Evangelho™), se via o Senhor Menino nos bragos de Simedo. O tultimo
quadro era uma representacdo de S. Ursula e das Onze Mil Virgens. Dentre as representagdes
imagéticas, merece destaque

huma enigmatica figura da Religiad, que mandou pintar a Veneravel
Marianna para espelho das que quisessem seguir 0 caminho, supposto que
mais aspero, mais perfeito. Representa este penitente vulto a huma Religiosa
com habito de estamanha, toalha, e véo sem crespos, e alentos: huma coroa
de espinhos na cabeca, na boca hum cadeado, huma Cruz na mad direita, na
esquerda humas disciplinas; os pés com alparcas, e inferior a estes, 0 mundo,
huma coroa e a seguinte letra. Quien de Christo, y su consejo / Quiziere
alcancar la palma: / Conponga su cuerpo, y alma / A la vista deste espejo®.

Né&o restam mais vestigios do edificio do Convento da Esperanga de Beja, o qual foi
demolido apos a exclaustracdo. O local do mosteiro deu lugar a uma praga cujo antigo nome €

0 Unico indicativo da presenca daquela casa religiosa.

18 Ibid, p. 127.
19 Ibid, p. 125-127.
20 Ibid, p. 129.
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Figura 4: Praca construida sobre o local onde se situava o Convento da
Esperanca de Beja (Foto do autor - maio de 2016).

Figura 3: A Unica referéncia ao
convento ¢ o antigo nome ‘“Rua da
Esperanga” (Foto do autor - maio
de 2016).

/i S 30m

igrai 5: Irhagem de satéliteda regido em que se localizava o antigo-CoT/ento da
Esperanca de Beja. (Créditos: Google Earth Pro 7.1).

Vida religiosa no Convento da Esperanca de Beja

Fr. Caetano do Vencimento, autor da primeira biografia publicada sobre Sér. Mariana
da Purificacdo, referiu-se ao convento carmelita calcado em que a religiosa habitou como

“exemplarissimo” e “jardim delicioso, onde o Divino Esposo vem ao canteiro das flores
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aromaticas colher os suaves lyrios da virtude”?!. Gongalves Serpa, apoiado nessa descricao,
enquadra o convento na categoria daqueles que eram exce¢do no periodo de decadéncia das
ordens religiosas de fins do século XV e inicio do XV1, mesmo antes das reformas teresianas:

Vé-se, portanto que, mesmo antes da reforma da grande mistica Santa
Teresa, no final do século XVI, ja o convento da Esperanca era
«exemplarissimo Seminéario das almas santas». Se este claustro tinha tdo
grande reputacdo nesses tempos em que Santa Teresa de Avila andava
empenhada na reforma do Carmelo, é porque, na realidade, ai viviam almas
de aquilatada virtude, e reconhecida, e exemplar observancia.??

E conclui dizendo que, mesmo no século XVII, “vé-se que [...] o carmelo da

Esperanga era tido como honrosa excecdo em meio de certa deliquescéncia monastica
vigente”?3,
Wermers, por seu turno, pinta uma imagem menos otimista acerca da vida religiosa
das freiras da Esperancga. Segundo ele, Fr. José Pereira de Sant’ Ana, autor da cronica de uma
das mais célebres residentes do convento, Sor. Maria Perpétua da Luz (1684-1736), malgrado
afirmasse que havia ali uma boa observancia da vida religiosa, ndo ocultou “os muitos e sérios
abusos que transtornavam a disciplina regular”.

Contradizendo Serpa, aquele autor traz uma descri¢do alarmante da préatica religiosa
nessa casa monastica:

N&o se observa uma vida comum; cada religiosa tratava de suas proprias
coisas, apesar do voto de pobreza. As celas ostentavam um espirito
mundano. N&do havia uniformidade nem sequer no habito, pelo qual se
distinguiam as religiosas reformadas, as menos reformadas e as pouco
observantes. Frequente era 0 uso de escapularios ricamente adornados com
bordados a ouro e com pedras preciosas. As grandes festas da Ordem
celebravam-se mais com esplendor externo do que com verdadeira devocéo.
As religiosas aproveitavam tais ocasides para a exibi¢do de habitos luxuosos.
No coro, ou no refeitorio, representavam pecas que, embora de carater
religioso, ndo raramente inclufam cenas profanas.?*

O autor prossegue, criticando ainda o fato de que era permitida a admisséo de criangas
na clausura e das celas. Devido a todos esses fatores, conclui, “a vida interior ndo podia
florescer”. Wermers afirma ainda que “pouquissimas vezes as religiosas aproximavam-se da
confissdo e da comunh&o. Fonte de grandes e continuas distracGes eram as visitas ilimitadas
de parentes e amigos”, € atribui esta dissolucdo a origem castelhana das fundadoras. Digno de
nota é o fato de que, como vimos, ao referir-se as fundadoras como “contemporaneas de N.

Me S Thereza de Jezus” a cronista Sor. Maria Podroza queria, implicitamente, dar entender

21 Ibid, p. 32-33.

22 GONCALVES SERPA. Madre Mariana da Purificacao, p. 48.

23 VENCIMENTO. Fragmentos, p. 48.

24 WERMERS. A Ordem Carmelita e o0 Carmo em Portugal, p. 189.
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que, por viver na mesma época, compartilhavam os mesmos ideais da reformadora do
Carmelo, 0 que, ndo necessariamente, era verdadeiro. Sabemos que a doutora da Igreja, antes
de se tornar referéncia para todas as carmelitas e ser erguida como grande santa, esteve longe
de ser unanimidade, especialmente no ramo Calgado. Basta lembrarmos da sua declaracéo nas
Fundaciones acerca do nuncio papal Felipe Sega, virulento adversario da Descalcez, sobre o
qual declara: “parecia le havia enviado Dios para ejercitarnos en padecer”?°.

Se considerarmos a tese de Wermers como verdadeira, as fundadoras do Convento da
Esperanga faziam parte dos ramos nao reformados do carmelo espanhol: “Elas [as freiras
enclausuradas de Portugal] tiveram a sua origem historica nos mosteiros de Castela, donde
vieram as fundadoras do Carmelo Portugués, e cujo estado bem conhecemos pelas descri¢des

de Santa Teresa”?®,

A contemplagéo pessoal no Quinhentos e Seiscentos

O ano ¢é 1515. No dia 4 de abril, Teresa de Cepeda e Ahumada desceu a pia batismal e
passou a fazer parte, simbolicamente, da comunidade dos fiéis da Igreja Catolica. A época em
que a pequena abulense veio ao mundo, porém, ndo foi das mais alvissareiras. Na viragem da
Idade Média para a Idade Moderna abundavam os testemunhos da decadéncia da Igreja em
que ora ingressara. Dois anos ap06s seu nascimento, levantou-se em Wittemberg aquele que
provocaria uma cisio que até hoje perdura?’.

Apesar disso, sobre o humus da decadéncia, brotaram os germes da renovagdo, como
afirmara Silva Dias a respeito do Portugal da Pré-Reforma:

A sociedade portuguesa dos fins do século XV, ao lado de uma decadéncia
religiosa enorme, guardava no seu seio 0s germes da vitoria sobre si mesma.
Podia salvar-se sem afundar a fragil barca de Pedro. As almas de escol
traziam em si, firme e ativa, uma inquietacdo purificadora que as erguia
contra a relaxacdo dos costumes e os abusos do culto. Nos pequenos grupos
de militantes, mantinham-se vivos os fermentos de espiritualidade que o
condicionalismo internacional estava a valorizar. Acima de tudo, havia o fato

25 JESUS, S. Teresa de. Fundaciones, 28, 3 In: Idem.;LA MADRE DE DIOS, Efren de. Obras completas:
edicion manual. Madrid: Bibl. de Autores Cristianos, 2015, p. 778. Optou-se por ndo traduzir as citacfes de S.
Teresa de Jesus e de S. Jodo da Cruz para manter o “sabor” original dos documentos e também porque, devido ao
carater poético da escrita de ambos, a perda na traducgdo seria consideravel. Considera-se que eles devem ser
apreciados em sua forma original.

26 WERMERS. A Ordem Carmelita e 0 Carmo em Portugal, p. 190.

27 Para mais sobre a Reforma Protestante, remete-se a leitura das obras, ja classicas, DELUMEAU, Jean. La
reforma, Barcelona: Labor, 1977. e CHAUNU, Pierre. Le temps des Réformes: histoire religieuse et systeme
de civilisation ; la crise de la chrétienté, I’éclatement (1250 - 1550), Paris: Hachette, 1996. Uma obra mais
recente, também de leitura proveitosa ¢ MACCULLOCH, Diarmaid. The Reformation, New York, N.Y.:
Penguin Books, 2005.



23

da integridade da fé. As heresias ndo tinham tido penetracdo apreciavel no

pais 8.

Este periodo foi marcado pelo surgimento da ideia de individuo, refletida, por
exemplo, numa incidéncia cada vez maior das leituras privadas, com elevado contributo para
a interiorizacao da pratica contemplativa. Roger Chartier afirma que a privatizacdo da pratica
de leitura, especialmente na forma silenciosa, ¢ “incontestavelmente uma das principais
evolugdes culturais da modernidade”. Conquanto nao fosse uma competéncia de todos os
leitores, para aqueles que a tinham, “a leitura silenciosa abre horizontes inéditos” e permite a
reflexdo solitaria — necessaria para a piedade interior. Por isso, tal modo de ler

[...] permitiu um fervor mais pessoal, uma devogdo mais privada, outra
relacdo com o sagrado além daquela regulamentada pelas disciplinas e
mediagOes eclesiais. A espiritualidade das ordens mendicantes, a devotio
moderna, o proprio protestantismo, visto como uma relagdo direta entre o
individuo e a divindade, apoiaram-se largamente na nova pratica, que pelo
menos a algumas permitia nutrir sua fé a partir dos livros de espiritualidade
ou da Biblia®®.

Deve-se destacar ainda o crescimento do numero de leitores de obras voltadas a
edificacdo espiritual pessoal, gracas ao advento da imprensa e ao consequente barateamento
dessas publicacdes. Isto foi intensificado a partir do século XVII, nomeadamente através dos
pliegos sueltos ou pliegos de cordel, como eram chamados em Espanha, bem como a
bibliothéque bleue francesa. Chartier observa que “a Biblioteca Azul foi um auxiliar poderoso
da reforma catdlica, e com toda constancia ao longo do século XVIII”. Suas andlises dos
inventarios de livreiros da Franca ddo conta de que praticamente a metade das obras
impressas nesse formato eram de natureza religiosa, com destaque para as vidas de santos®.
Po-Chia Hsia e Caro Baroja apresentam numeros semelhantes para a Espanha dos séculos
XVI e XVII, onde, segundo o historiador castelhano, “[...] escreveu-se mais sobre a Virgem

Maria do que de ciéncias e ciéncias, inteiras e consideradas globalmente”, destacando que

“isto foi por vocagdo, ndo por imposi¢des™l. O alcance das obras populares era

28 SILVA DIAS, José Sebastido da. Correntes do sentimento religioso em Portugal (séc. XVI-XVIII),
Coimbra: Universidade de Coimbra, 1960, p. 66.

29 O autor destaca ainda que o reverso da moeda tambhém era possivel, pois a privatizagao da leitura, a0 mesmo
tempo em que contribuia para a devocédo, poderia favorecer o consumo de obras heréticas e materiais eréticos.
CHARTIER, Roger. As praticas da escrita. In: ARIES, Philippe et al, Histéria da vida privada: da Renascenca
ao Século das Luzes, Sdo Paulo: Companhia das letras, 1999, p. 128-129.

30 CHARTIER, Roger. Leituras e leitores na Franga do Antigo Regime, S&o Paulo, SP: Unesp, 2004, p. 263—
265.

31 HSIA, R. Po-chia. The world of Catholic renewal 1540 - 1770. Cambridge: Cambridge Univ. Press, 1999,
p. 51. CARO BAROJA, Julio. Las formas complejas de la vida religiosa: religion, sociedad y caracter en la
Espafia de los siglos XVI1 'y XVII, Madrid: Akal, 1978, p. 31.
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potencializado com as leituras coletivas, pois permitiam aos analfabetos o acesso, ainda que
mediado, a cultura letrada®.

A espiritualidade ligada a leitura tambem favoreceu a devogédo dos leigos, os quais,
com grande proveito, valeram-se das facilidades trazidas pelo livro:

Na medida em que a leitura se tornou uma parte proeminente da religido para
0 laicado (como h& muito ja era para o clero), a mudanca de prioridades
incentivou a devocdo mais interiorizada [inward-looking], personalizada,
que ja tinhamos comecado a notar em varias esferas no século XV:
entusiasmo laico com a escrita dos misticos, meditacdo em aspectos da vida
de Jesus, o ethos da Devotio Moderna®.

Para além das leituras devotas, a individualizacdo da espiritualidade, acentuada no
periodo pos-tridentino, pode ser visualizada na popularizacio dos oratdrios portateis®#; do uso
de rosarios®; bem como do confessionario — cuja existéncia ndo se verifica antes do século
XVI%, Esse processo de individualizagdo da devogdo remonta a um periodo anterior ao século
das Reformas, de cuja influéncia sdo igualmente tributérias figuras como Erasmo®’, Lutero e
S. Inécio de Loyola. A essa forma de espiritualidade deu-se o nome de devotio moderna.
Surgida por volta de finais do século X1V, na contramdo da decadéncia religiosa em que se

encontrava o periodo, ela “ndo punha o acento sobre a liturgia nem sobre a vida monastica,

mas sobre a meditagdo pessoal”, a qual se fazia de forma metddica e dirigida a Cristo. Neste

32 CHARTIER. As préticas da escrita In: ARIES et al. Histéria da vida privada: da Renascenca ao Século
das Luzes, p. 155-156.

33 MACCULLOCH. The Reformation, p. 75.

34 No Portugal do Antigo Regime, de acordo com Fernanda Olival, as casas costumavam ter, no minimo, um
espaco dedicado a devocéo privada, fossem oratdérios mais elaborados ou mesmo um maével simples com uma
imagem. Tais locais eram tdo comuns que atraiam desconfianca para aqueles que ndo o tinham, como
testemunhara uma cristd-velha no Funchal de 1595, a qual manifestou estranheza pelo fato de sua amiga crista-
nova, inquirida pelo Santo Oficio, ndo possuir imagens em sua casa. “Seria de fato usual té-las, mais ricas ou
mais pobres; dentro de um oratério ou fora dele”. OLIVAL, Fernanda. Os lugares e espagos do privado nos
grupos populares e intermédios. In: MONTEIRO, Nuno Gongalo; MATTOSO, José (Orgs.), Historia da vida
privada em Portugal: A Idade Moderna, Lisboa: Temas e Debates, 2010, p. 260-261.

35 MacCulloch destaca o papel dos jesuitas e das confrarias na popularizacdo do uso do rosério.
MACCULLOCH, The Reformation, p. 329.

36 Diarmaid MacCulloch atribui ao reformador S. Carlo Borromeo a popularizacdo deste méovel: “That hyper-
energetic paragon of a reforming Archbishop, Carlo Borromeo of Milan, popularized a new item of furniture for
churches, the confessional: a wooden double sentry-box divided by a latticed partition, in which a kneeling
penitent could be distanced from the invisible confessor yet still experience an intense one-to-one relationship
during the course of confession” Ibid, p.328. Vide também LEBRUN, Frangois. As Reformas: devogdo
comunitéria e piedade pessoal In: ARIES et al. Histdria da vida privada: da Renascenca ao Século das Luzes,
p. 79, 89, 100-101.

37 A presenca dos ideais da devotio moderna sobre Erasmo era evidente, nomeadamente através da sua
valorizacdo de uma espiritualidade austera, quieta e derivada de uma contemplacdo interior. Em uma das suas
principais obras o Enchiridion Militis Christiani, o pensador roterdamés delineou sua visdo de uma religido
cristocéntrica, apoiada na autoridade escrituristica e profundamente culta. MacCulloch a define como “[...] cast
in the humanist mould to echo the timbre of classical philosophers: the ‘philosophia Christi’, the learned wisdom
of Christ”. MACCULLOCH. The Reformation, p. 102.
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sentido, merecem destaque as obras de Ruysbroeck e Groot, cuja influéncia continuou a estar
presente nos misticos da Epoca Moderna®®,

A devotio moderna também foi um manancial que alimentou as correntes defensoras
da instrucéo de gente simples nos arcanos da mistica®®. Isso se daria por meio da metodizagao,
simplificacédo e difusdo de manuais desenvolvidos para esta finalidade. Tal tendéncia comegou
a dar os primeiros passos ainda antes, com a vulgarizacdo de autores como S. Bernardo e
Hugo de Balma. Destarte, “o interesse pela teologia mistica fora saindo dos claustros para ser
também aspiracdo ndo estranha aos meios devotos, e na linha de S. Boaventura, a
contemplacéo tornara-se objetivo ndo vedado a ninguém”. Tal tradi¢do reconhecia que Deus
poderia conduzir as almas que queria para a unido consigo, ainda que fossem “idiotas”,
“rasticos” e iletrados, pois 0 Senhor ndo faz acepcio de pessoas®.

Na Peninsula Ibérica do século XVI, “a devotio moderna e a escola de recogimiento
aceleraram esse processo de ‘vulgarizacdo’ da oragdo mental e da contemplacdo”. Tavares
adverte que esse processo ndo pode ser desvinculado do ideal de reforma, tampouco do fato
de que os mestres da mistica dessa época escreviam visando um publico “vasto, heterogéneo e
predisposto a generalizada procura de meios de santificacio pessoal”*.

Neste contexto, Fr. Luiz de Granada abriu o caminho para contemplativos como S.
Teresa de Jesus, Fr. Luis de Leon e S. Jodo da Cruz, os quais representam o culminar de

38 DELUMEAU, Jean; COTTRET, Monique. Le catholicisme entre Luther et Voltaire, 7. Ed. Paris: Presses
Universitaires de France, 2010, p. 64. Delumeau, noutra obra de sua lavra, refere a crescente individualizagdo da
fé e a busca do contato direto com a divindade. Tais elementos, muito caros a mistica flamenga e alemé, estavam
na base da Devotio Moderna: “El historiador debe esclarecer también otra forma de individualismo que aparece
frente al individualismo laico: el que corresponde a la piedad personal. Geert Groot recomendaba a sus hermanos
de comunidad esta piedad personal, que impregné la obra cumbre de la literatura religiosa de la época: la
Imitacion [de Cristo]. La expresion mas vehemente de esta forma de vivir la religion dio lugar al misticismo. Los
misticos flamencos y alemanes — en especial Ruybroeck, Dionisio el Cartujo, el Maestro Eckart e Tauler —
entraron directamente en contacto con la insondable divinidad al apartarse de los caminos de la teologia racional
y deductiva, al negarse a seguir viviendo conforme la imagen religiosa tradicional y al superar los medios
sacramentales ordinarios de comunicacion con Dios”. DELUMEAU. La reforma, p.14. Vide também,
AZEVEDO, Carlos Moreira (Org.). Histéria religiosa de Portugal, Rio de Mouro: Circulo de leitores, 2000, v.
Il, p.22-24.

39 Por “mistica”, entende-se da maneira exposta por José Adriano Freitas Carvalho, que, por sua vez, apresenta
a definigdo de Fr. Sebastido Toscano: ““mysticism’ is understood as the personal “theology” of “contemplative
and devout people, given to prayer and contemplation”,which “consists more of feeling God within the soul by
means of an enlightened, sweet, gentle and loving knowledge, than of knowing how to teach this knowledge by
means of words”, as in the definition of Friar Sebastido Toscano, O.S.A.” CARVALHO, José Adriano Freitas.
Traditions, life experiences and orientations in portuguese mysticism (1515-1630) In: KALLENDOREF, Hilaire
(Org.). Anew companion to Hispanic mysticism, Leiden; Boston: Brill, 2010, p. 39.

40 MOLINOS, Miguel de; TAVARES, Pedro Vilas Boas. Guia Espiritual, breve tratado da comunhéo
quotidiana, e exceléncia da oracdo mental tirada dos santos. Leitura, edi¢do e estudo introdutdrio de
Pedro Vilas Boas Tavares., Porto: CITCEM, 2017, p. 26.

41 Ibid
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séculos de contato, ndo s com a mistica renano-flamenga, mas também a arabe e judaica®.
N&o se deve esquecer, todavia, de outras correntes importantes, a exemplo da inaciana e, mais
tarde, a francesa, cujo maior representante foi S. Francisco de Sales®.

Para a compreensdo adequada da escola de recogimiento, deve-se levar em conta a
centralidade da componente ascética, justamente por conta desse espirito de reforma que se
acabou de mencionar. Era preciso uma ardua preparacdao penitencial até alcancar o grau de
unido com Deus, pois para que o mistico pudesse ser direcionado pelo Espirito, fazia-se
necessaria a ruptura das amarras do pecado*. Era, portanto, necessario rebaixar-se para
chegar ao alto:

[...] Cuanto mas alto llegaba
de este lance tan subido,

tanto mas bajo y rendido

y abatido me hallaba;

dije: No habréa quien alcance;
y abatime tanto, tanto

que le di a la caza alcance®.

Era também necessario desvencilhar-se da limitante da confianga no proprio
conhecimento, visto sendo que a “ciéncia de Deus” ¢, na concepgao dos recogidos, puramente
experimental, pois os sentidos humanos de nada servem na noche oscura:

[...] En la noche dichosa,

en secreto, que naide me veia
ni yo miraba cosa,

sin otra luz y guia

42 CARO BAROJA. Las formas complejas de la vida religiosa, p. 32-33. Sobre a influéncia das fontes
judaica e arabe, vide RODRIGUEZ, Pedro Sainz. Introduccion a la historia de la literatura mistica en
Espana, Madrid: Espasa-Calpe, 1984, p. 81-94.

43 Francois Lebrun aponta que, ao contrario do que possa parecer a primeira vista, a revalorizacdo da tradicao
da Igreja no pds-Trento, com sua profusdo de cerimbnias externas, ndo excluiu a importancia da devocéao
pessoal, tdo cara a devotio moderna e aos misticos das diversas escolas de espiritualidade. “Ante os ataques dos
protestantes e na linha das posicBes doutrindrias e das decisdes do concilio, a Igreja pés-tridentina tende a
revalorizar determinadas formas de devocao coletiva. De fato, estas aparecem como a expressao da realidade da
Igreja universal, desde que estreitamente enquadradas pelo clero. Ao mesmo tempo, contudo, sob a influéncia
dos grandes misticos espanhdis do século XVI e depois dos misticos da escola francesa do século XVII, a énfase
recai na unido com Deus. Assim, a maioria das grandes praticas obrigatdrias e das praticas facultativas de
devogdo sdo percorridas, nos séculos XVI e XVII, por esta dupla corrente, contraditéria na aparéncia,
complementar na realidade”. LEBRUN. As Reformas In: ARIES et al, Historia da vida privada: da
Renascenca ao Século das Luzes, p. 78.

44 “Como ficou bem expresso no Camino de Perfeccidn de Teresa de Jesus ou na Subida del Monte Carmelo, de
Juan de la Cruz, esse novo e gostoso saber exigia ascese, esfor¢co e empenhamento do homem todo. Chamando-
lhe ‘Sido’, ‘Carmelo’, ‘Betel’ ou ‘Tabor’, a constru¢do do edificio espiritual do homem continuaria a ser
apresentada como uma ascensdo ao monte do Senhor, como um processo de libertacdo da serviddo e desordem
dos nossos sentidos exteriores e interiores, até chegar ao ‘centro’ ou a parte mais alta e recondita da alma, ‘lugar’
de gozosa comunicagio de segredos entre Deus e a alma”. MOLINOS; TAVARES, Guia espiritual, p. 27.

45 LA CRUZ, S. Juan de, Obras completas, 2. ed., 4. imp. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2005,
p. 115-116.
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sino la que en el corazén ardia*®.

Esta concepcéo fica ainda mais clara na poesia de S. Jodo da Cruz entreme donde no
supe, a qual complementa o sentido do trecho supracitado. O conhecimento, além de
experimental, é transcendente e ultrapassa qualquer capacidade humana de traducéo:

Entréme donde no supe
y quedéme no sabiendo,
toda sciencia trascendiendo.

Yo no supe dénde entraba,
pero, cuando alli me vi,

sin saber dénde me estaba,
grandes cosas entendi;

no diré lo que senti,

gue me quedé no sabiendo,
toda sciencia trascendiendo®’.

A unido com Deus prescinde um conhecimento prévio e independe da sabedoria
humana, estando, portanto, em principio, disponivel para qualquer um que buscasse com o
afinco da noiva que procura o seu Amado pela noite®. Tal ciéncia, “amplamente aberta ‘ao

fraco e ao forte’, ao ‘rustico lavrador’ ou a ‘velha ignorante”’49, fugia ao entendimento dos

b

doutos, pois vem de Deus: ¢ “obra de su clemencia”.

[...]JEste saber no sabiendo
es de tan alto poder,

gue los sabios arguyendo
jamas le pueden vencer,

gue no llega su saber

a no entender entendiendo,
toda sciencia trascendiendo.

Y es de tan alta excelencia
aqueste sumo saber,

gue no hay facultad ni sciencia
que le puedan emprender;
quien se supiere vencer

con un no sabier sabiendo,

ira siempre trascendiendo.

Y se lo queréis oir,
consiste este summa sciencia

46 Ibid, p. 106.

47 Ibid, p. 80.

48 “; Adonde te escondiste, / Amado, y me dejaste con gemido? / Como el ciervo huiste, / habiéndome herido;/
sali tras de ti clamando, y eras ido.” Ibid, p. 99. A unido, para S. Jodo da Cruz, pode ser também entendido como
um estado de perfeicdo. ACKERMAN, Jane. John of the Cross, the dificult icon. KALLENDORF (Org.), A new
companion to Hispanic mysticism, p. 154-155.

49 MOLINOS; TAVARES, Guia espiritual, p. 26.
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en un subido sentir

de la divinal Esencia;

es obra de su clemencia

hacer quedar no entendiendo,
toda sciencia trascendiendo®°.

Melquiades Andrés explica, acerca da unido mistica, que se trata de matéria complexa,
donde se utiliza uma série de simbolos para descrevé-la, a exemplo da “gota de agua que cai
num mar infinito, faisca e incéndio, fogo e ferro, chama e madeira; mas, sobretudo,
desposério e matrimonio, que é a unido mais estreita e doce existente na terra. Nao se cansam,
simultaneamente, de declarar as diferencas entre o simbolo e a realidade”. O historiador
espanhol define, pois, unido como “juntar-se duas coisas em uma, como a alma com o corpo,
a natureza divina com a humana em Cristo, sem deixar de ser alma e corpo, natureza divina e

humana”®L,

O mestre de espirito S. Jodo da Cruz, na sua Subida del Monte Carmelo, descreveu a

via unitiva nos seguintes termos:

Y asi, cuando hablamos de unién del alma con Dios, no hablamos de esta
sustancial que siempre esta hecha [i.e. refere-se a situagdo em que ‘Dios en
cualquiera alma, aunque sea del mayor pecador del mundo, mora y asiste
sustancialmente’], sino de la unién y transformacion [por amor] del alma con
Dios, que no esta siempre hecha, sino sdlo cuando viene a haber semejanza
de amor. Y, por tanto, ésta se llamara unién de semejanza, asi como aquélla,

50 LA CRUZ, S. Juan de, Obras completas, p. 81.

51 ANDRES, Melquiades, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espafia y América, Madrid: Biblioteca
de Autores Cristianos, 1994, p. 8. O casamento mistico é uma imagem que remonta ao periodo de formagéo do
Talmude judaico, em que a relagdo entre Deus e 0 seu povo é associada a0 matrimdnio, sendo a veneragdo de
outras divindades, portanto, comparada ao adultério. Matter destaca a narrativa dos enamorados no livro de
Cantares, amplamente empregada por S. Jodo da Cruz, e a imagem neotestamentaria da Igreja enquanto a
“noiva” de Cristo como bases escrituristicas dessa concepg¢ao, melhor desenvolvida por Origenes de Alexandria
no século I11. Ainda segundo a autora, S. Bernardo de Claraval, no século XI1, foi o responsavel por aproximar o
didlogo dos amantes do Cantico dos Canticos (“beije-me com os beijos da tua boca”) com a unido mistica, na
qual o fiel receberia, simbolicamente, o “beijo” espiritual de Cristo. O ideal franciscano refor¢ou semelhante
concepcao, porém, dessa vez, 0 casamento se dava entre S. Francisco e sua dama, a Pobreza. No mesmo século
X1, merece destaque as contribuicfes de S. Gertrudes de Hefte, a qual, na sua mistica, frequentemente
associava a unio mistica ao deleite do amor divino. Tal uso continuou a se desenvolver em finais da Idade Média,
nomeadamente com S. Catarina de Siena, até culminar em S. Teresa de Jesus e S. Jodo da Cruz, no século XVI,
cujas influéncias foram mais diretas sobre Mariana da Purificacdo. MATTER, E. Ann. Mystical Marriage. In:
ZARRI, Gabriella; SCARAFFIA, Lucetta. Women and Faith: Catholic religious life in Italy from late
antiquity to the present. Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1999, p. 31-40. Vide também MARTINS,
William de Souza. O casamento espiritual da beata Josefa do Sacramento: analise de um processo inquisitorial
do século XVIII.Varia Historia, vol. 31, n.56, 2015. p.451-478. O autor faz uma interessante analise usando
uma chave interpretativa que considera os chamados “desvios morais” dos ditos “molinosistas”, sobre os quais
se tratard adiante, como uma apropriacdo heterodoxa da literatura mistica por parte dos religiosos. Esta se
manifestou, nomeadamente, através de uma leitura particular da metafora do casamento espiritual, a qual foi
afastada do sentido mais ortodoxo, mencionado h& pouco, para uma unido de cunho sexual com elementos
espirituais entre a beata Josefa do Sacramento e 0 seu confessor.
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union esencial o sustancial; aquélla natural, esta sobrenatural; la cual es
cuando las dos voluntades, conviene a saber, la del alma y la de Dios, estan
en uno conformes, no habiendo en la una cosa que repugne a la otra; y asi,
cuando el alma quitare de si totalmente lo que repugna y no conforma con la
voluntad divina, quedaré transformada en Dios por amor®2.
Entdo, quando isto se processa, dird Melquiades Andrés, “a mistica espanhola alcanca
[...] seu cimo. Fica a alma uma coisa s6 com Deus, como se diluisse em Deus e deixa de
senti-lo como algo diferente. E como a gota de agua doce que cai no mar, o corrego que

desemboca no oceano, ou a faisca que se converte em fogueira”>3,

A ortodoxia de sua doutrina, porém, ndo livrou S. Jodo da Cruz da suspeita de
alumbradismo, derivada da compreensédo equivocada da ideia de “imunidade ao pecado” apods
atingido o grau perfeito de unio®. Havia a preocupacgdo, nem sempre justificada, das
autoridades eclesiasticas com as possiveis consequéncias do dejamiento, o abandono de si, no
qual o sujeito entregava completamente suas poténcias ao sabor da vontade divina, que movia
0 orante para onde queria. A doutrina do abandono, somada a da impecabilidade,
fundamentaram as primeiras perseguicdes aos ditos iluminados, o que néo significa dizer que
n&o tivesse havido injusticas®. A apreensdo das autoridades inquisitoriais residia no temor de
que individuos pouco cuidadosos ou mal-intencionados prescindissem das praticas ascéticas
ou mesmo da guarda de principios morais basilares, utilizando aquelas concep¢fes como

expediente para a realizagdo de atos ilicitos, o que, de fato, ocorreu nalgumas ocasides®®.

Do ponto de vista das fontes, os chamados dejados ndo se afastavam muito dos

recogidos carmelitanos, visto que ambos sofreram influéncias do espirito da devotio moderna,

52 LACRUZ, S. Juan de. Subida del Monte Carmelo, |1, 5, 3. In: Idem. Obras completas, p. 301-302.

53 ANDRES. Historia de la mistica ..., p.10.

54 A doutrina é complexa e pode, a primeira vista, representar graves riscos, se incompreendida. De maneira
simplificada, pode-se dizer que, ao atingir tal grau, apesar de ndo haver mudanga na esséncia da alma, o
individuo passa a assemelhar-se a Deus em pureza, tamanha a intimidade entre o orante e a divindade. Uma das
consequéncias disso € que os movimentos e inclinagdes passam a ser controlados por Deus, impedindo-o de
pecar. Vale ressaltar que tais afirmacdes ndo prescindem de uma longa e penosa subida do Monte Carmelo, para
usar uma imagem do préprio santo, na qual as amarras do pecado foram caindo ao longo do caminho. Sua
aparente liberalidade com o uso de palavras que poderiam ser mal interpretadas reside no fato de que escrevia
para individuos j& experimentados, como as suas confessandas do convento de Beas. N&do sem controvérsia e
sem um elevado custo pessoal de prisdo, acoites e humilhaces, tais ideias s6 foram aceitas como doutrina
ortodoxa em 1625. ACKERMAN. John of the Cross. In: KALLENDORF (Org.). A new companion to
Hispanic mysticism, p. 149, 164-165.

55 ALUMBRADISMO. In: PROSPERI, Adriano; LAVENIA, Vincenzo; TEDESCHI, John A. (Orgs.).
Dizionario storico dell’Inquisizione, Pisa: Edizioni della Normale, 2010, p. 47.

56 “Los alumbrados y recogidos fueron otra de las preocupaciones del Santo Oficio, pues arraigaron
profundamente en el sentir popular y rebrotaron en diversos lugares de Espafia, como Toledo, Extremadura,
Sevilla o Valencia, desde principios del XVI hasta bien entrados el siglo XVIII. Se trataba de una mistica que
aspiraba a la completa union con Dios por medio de la iluminacién interior y el sacramento de la oracion
mental”. GIL FERNANDEZ, Luis (Org.), La cultura espafiola en la edad moderna, Madrid: Istmo, 2004,
p. 366.
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nomeadamente, como vimos, da mistica da Europa do Norte. MacCulloch ressalta a
dificuldade da condenacdo das ideias dos iluminados pelo fato de beberem de fontes
ortodoxas, de modo que, no fim das contas, parece impossivel definir com precisdo as
fronteiras entre um e outro®. Como uma tentativa de contornar isso, as autoridades
inquisitoriais buscaram distingui-los dos recogidos, os quais praticariam uma meditacdo
disciplinada, com forte componente ascética. Para estes, o “abandono” ndo representaria uma
cessacdo de toda a atividade, como entendiam alguns dejados, antes “uma interminavel troca
de amor entre Deus e aquele que o busca. A alma do contemplativo agradece ao seu Esposo
pelas dadivas de conhecimento e amor que recebeu na unido e alegremente devolve a Deus 0
conhecimento amoroso que recebeu”®,

N&o parece exagero afirmar que as suspeitas em relacdo aos alumbrados eram, em
grande medida, fundadas numa desconfianca social em relacdo aos seus praticantes, alguns
dos quais de baixo estrato social, a exemplo das chamadas “beatas”, além de membros de
origem judeoconversa, o que os tornava alvos prediletos do Santo Oficio®®.

Além dos elementos citados acima, havia outro ponto de desconfianca no aspecto
doutrinal, sobre o qual se adiantou ha pouco:

Contrariamente a doutrina da Igreja, propugnaram o abandono das obras
externas e dos sacramentos; e questionaram a hierarquia eclesiastica. Pelas
acusacdes dos processos inquisitoriais abertos contra esses movimentos,
sabemos que fomentaram a comunhdo frequente® como forma de possuir a
Deus em maior medida, ou que consideravam os perfeitos — aqueles que

57 Ao que parece, um elemento importante na defini¢do da heresia, além da questdo das praticas ascéticas, era a
alegada impecabilidade apés atingir o estagio de perfecti. Diz Carvalho: “Despite the suspicions of the
Inquisition about many of them, their voluntary links to members of the clergy (in other words, to recognized
authority) distinguished these groups from their Spanish peers, whatever their affinities. But these were links
which the Inquisitors, who had knowledge of the Spanish edict of 1525 against the alumbrados (“illuminated
ones”), greatly exaggerated, sometimes even forgetting that the members of these groups normally valued above
all else certain ascetic and penitential practices. Independently of individual variants, certain themes had
universal validity: the interiorization of religious life and the consequent focus on mental prayer; consideration
of oral prayer and meditation on the humanity of Christ as exercises proper to beginners on mystical paths; a
reduction in the importance given to religious formulae and formalism; frequent communion, without always
necessarily having to confess beforehand; the difficulty of abandoning states of high contemplation in order to
reach out to the needs of others; and so on, excepting—it is important to note—any allusion to the impeccability
of those who were perfect”. A razdo pela qual varias dessas ideias sdo compartilhadas entre os dejados e 0s
recogidos deve-se, como j& se abordou, as fontes comuns: “All this derives from the [...] readings of the Bible,
Catherine of Siena and Catherine of Genoa; of the so-called ‘mystics of the North’ such as John Tauler, Heinrich
Herp and John Ruysbroeck—available in both Portuguese and Castilian, as noted above; of Francois-Louis de
Blois; and of the Tercer abecedario by Francisco de Osuna, although some of its points of doctrine can be
interpreted as mere developments of sentences pronounced in the Imitatio Christi or by Saint Bernard, masters of
contemplation (a perspective which has not been granted the attention it deserves).” CARVALHO. Portuguese
mysticism. In: KALLENDORF (Org.). A new companion to Hispanic mysticism, p. 58.

58 ACKERMAN. John of the Cross. In: Ibid, p. 165.

59 MACCULLOCH. The Reformation, p. 64-65.

60 Isto foi questionado nos processos de Maria Mazeda e Mariana da Purificacdo, examinados adiante, nos quais
se viu de maneira negativa esta pratica, comumente associada a estes grupos considerados hereges. Sobre esta
querela, vide AZEVEDO (Org.). Historia Religiosa de Portugal, v. 11, p. 558-560.
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haviam alcangado o grau méximo de identificacdo com a divindade — livres
de pecado, por isso poderiam ter qualquer tipo de intercdmbio carnal sem

verem-se afetados na pureza®.
Deve-se, porém, fazer uma ressalva importante. As tentativas de compreensdo das
ideias dos dejados serdo sempre imperfeitas e indiretas, pois os alumbrados nunca tiveram a
oportunidade de expressar-se com total liberdade, como bem destaca MacCulloch. Néo ha
impressos ou manuscritos produzidos por eles num contexto externo ao dos depoimentos
inquisitoriais, feitos sob coercdo. Apesar da dura repressdo, a influéncia dessas ideias

continuou a ser sentida ao longo de muitos anos®?.

No século XVII, surgiu aquele considerado responsavel pela reedicdo dos erros dos
iluminados: o aragonés Miguel de Molinos®. Ironicamente, seus tratados refletiram o
contrério disto. Este teceu duras criticas ao alumbradismo, cujos misticos, segundo ele,
deixavam de observar as virtudes cristas, sem realizar qualquer obra interior ou exterior, sob
pretexto de manter um pretenso “O0cio espiritual” o qual, como vimos, ndo &€ mesmo
“abandono” proposto por S. Jodo da Cruz. Para o autor mistico, as virtudes interiores
deveriam ser efetivamente buscadas®, porém, na esteira de autores espirituais que o
precederam, ndo tinha em alta conta as virtudes exteriores®®:

Embora nomeando aqui apenas os alumbrados, Miguel de Molinos retomava
temas e argumentos classicos contra numerosos movimentos de “falsos
misticos”, inscritos numa mesma tendéncia latente, constante na historia da
espiritualidade. Referimo-nos a concepcdo e praxe da vida espiritual
norteada pelo objetivo de alcangar a unido com Deus, postulando um estado
adquirido de passividade, suscetivel de anular ou mitigar a responsabilidade
moral individual, que ficou conhecida por quietismo, e de que alumbrados
eram entdo, apenas uma mais temida e recente expresséo, ao lado de outras
do seiscento italiano®®.

61 GIL FERNANDEZ (Org.). La cultura espafiola en la edad moderna, p. 366.

62 MACCULLOCH. The Reformation, p. 64-65.

63 Para uma abordagem mais detida do que se fard aqui, vide TAVARES, Pedro Vilas Boas. Beatas,
inquisidores e tedlogos: reaccdo portuguesa a Miguel de Molinos, Porto: CIUHE, 2005; BELLINI, Ligia.
Cultura religiosa e heresia em Portugal no Antigo Regime: notas para uma interpretacdo do molinosismo.
Estudos Ibero-Americanos, v. 32, n.2 PUCRS, 2006 e MARTINS. O casamento espiritual de Josefa do
Sacramento.

64 MOLINOS; TAVARES. Guia espiritual, p. 32.

65 “La actitud quietista llevaba a su extremo algunos conceptos misticos, como el de ‘contemplacion
quietissima’ o el de divinizacion interior, hasta el punto de negar el valor de las obras exteriores. El impacto del
movimiento en Europa, especialmente en Francia e Italia, se materializ6 en las numerosas ediciones y
traducciones de la Guia espiritual, que, en 1675, habia publicado Miguel de Molinos (1628-1696). Las dudas
sobre la utilidad de la jerarquia eclesiastica en el camino hacia la unién com Dios fueron un detonante mas para
que Inocencio Xl, a instancias de los jesuitas, condenara el movimiento en 1687 y procesara a Molinos, que
terminaria muriendo en las cérceles romanas”. GIL FERNANDEZ (Org.). La cultura espafiola en la edad
moderna, p. 253.

66 MOLINOS; TAVARES. Guia espiritual, p. 33.
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Pedro Tavares argumenta que autores como Alvaro Huerga e Julio Caro Baroja
falharam em visualizar o heresiarca aragonés para além do condenado pelo Santo Oficio,
deixando de considerar a tratadistica molinosiana e sua ortodoxia (malgrado o “cheiro” de
heresia que porventura apresentasse)®’. Ao que parece, mesmo na historiografia, a leyenda

negra foi prevalente.

Atendendo a ortodoxia das posicdes de Molinos ao longo de sua obra
impressa, e particularmente ao teor aparente e formalmente anti-quietista da
Defensa, impressiona que o padre aragonés tenha acabado por se tornar
conhecido precisamente como reedigdo — novamente sistematizada e
refundida — dos erros do quietismo, ou até mesmo, o que € absurdo, como o
criador do sistema quietista. Mas, como é sabido, a abjuracdo de Molinos das
suas 68 proposigoes condenadas, teve por base um “magistério” direto e
imediato, a diregdo espiritual por si ministrada, numerosissimas cartas e
testemunhos referentes a afirmacdes e comportamentos seus®®.

O autor pondera, portanto, que Molinos ndo teria sido um heresiarca da doutrina
impressa. Uma evidéncia disso é que nenhuma das 68 proposi¢des condenadas pelo Santo
Oficio procedem literalmente da sua obra Guia Espiritual, pois “o padre aragonés procurou
deliberadamente e plenamente logrou integrar esta e as restantes obras que constituem o seu
magistério publico, dentro de limites consagrados pela tradi¢do”. Para Tavares, o processo do
mistico espanhol evidencia que este teria sido um heresiarca da praxis, sendo “permissivo e
desculpabilizador com os seus dirigidos de espirito, a ponto de relevar faltas contra os
proprios Mandamentos da Lei de Deus e sancionar verdadeiros desmandos morais”, a pretexto
de que a auséncia das praticas ascéticas, mas também aquilo que se considerava um laxismo
moral, ndo eram impeditivos para a unido com Deus®. Além de sua dire¢do deficiente, “foi
penitenciado por formulaces imprudentes, indiscretas e errdneas, disseminadas num publico
vasto e de heterogénea preparacao intelectual, mas também pelas consequéncias que, na vida
pessoal e de adeptos seus, se fizeram derivar de suas doutrinas”’®, nomeadamente, as de

carater sexual.

O caso de Molinos € proveitoso para introduzir a leitora ou o leitor nas complexidades
que cercam 0s processos de proposicdes heréticas e/ou fingimento de santidade, a exemplo
dos analisados no Capitulo IV. O caminho mais facil é se furtar a entender as possiveis razdes

para as praticas consideradas reprovaveis, condenando a memdria do sujeito, mais uma vez,

67 Ibid, p. 31.
68 Ibid, p. 33-34.
69 Ibid, p. 58.
70 Ibid, p. 61.
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ao patibulo. Disto, procurou-se fugir. Molinos, por exemplo, longe de ter sido o “celerado”

que pintavam seus detratores, parece ter sido, mais propriamente,

alguém que, préximo dos dias de seu triunfo social romano e de sucesso da
publicacdo do Guia, se desequilibrou, claudicou as paixdes da libido e, por
orgulho, ndo terd tido suficiente fortaleza para o reconhecer com verdade e
arrependimento, mudando de rumo. [...] O principal problema de Molinos
tera sido ele colocar-se acima das consideracdes da comum prudéncia moral,
passando depois, como teoria justificativa, aplicada a si ¢ aos seus “filhos
espirituais”, a assacar a forga invencivel de Satanas os pecados cometidos,
resultantes afinal de insuficiéncias de autodominio e “endurance” ascética.
[...] Nao se tratava tanto de arranjar uma escapatdria para 0s proprios
pecados, mas sobretudo de encontrar para si mesmos, apesar da gravidade
dessas faltas, uma resposta de garantia salvifica’®.

Reformas religiosas: contexto intelectual e religioso quinhentista e seiscentista

No periodo que antecedeu as Reformas Religiosas, questbes morais e teologicas
passaram a fazer parte da ordem do dia, provocando debates acalorados nas mais prestigiosas
universidades europeias.

N&o apenas 0s protestantes bradavam contra o estado dissoluto em que se encontrava
parte consideravel dos clérigos da Igreja Catolica. Em Portugal, a aguda pena de Gil Vicente
censurava 0s costumes dos tonsurados de seu tempo. No célebre Auto da Barca do Inferno
(1518), o dramaturgo lusitano representou um frade que vivia qual um nobre corteséo:
envolvido em duelos de espada, em dancas e na companhia de mulheres. O diabo, acusador
por exceléncia, inquire o religioso, a quem chama de “devoto padre marido”, o qual trazia
uma mulher no regago: “Essa dama ¢ ela vossa?”, ao que replica “Por minha tenho eu, e
sempre a tive de meu”. Com ironia, o demonio pergunta: “[...] € ndo vos punham 14 grosa
[dificuldades] / em vosso convento santo?”, e o frade lhe diz: “E eles fazem outro tanto!”,
sugerindo que a dissolucdo era generalizada no seu mosteiro. O Maligno acabou, entéo, por
encaminhar o “gentil padre mundanal” a barca que conduzia a perdicao, para “aquele fogo
ardente que”, diz ele, “ndo temeste vivendo”’2. E evidente se tratar de um retrato caricatural
com fins humoristicos, contudo deve-se levar em conta que a comédia de costumes vicentina
ndo distava muito da realidade. Para provocar o riso, era necessario haver alguma

correspondéncia com o que o publico verificava no cotidiano.

71 1bid, p. 58.
72 VICENTE, Gil; BERARDINELLI, Cleonice. Gil Vicente: autos, 1a edicdo. Rio de Janeiro, RJ: Casa da
Palavra, 2012, p. 76-77.



34

Noutras partes da Europa, ergueram-se vozes ndo menos acidas, a exemplo de Erasmo
de Roterda, a criticar os costumes e praticas de seus confrades, antes mesmo de Lutero vir a
fazé-lo. Esses individuos propunham reformas na espiritualidade sem, no entanto, defender
uma ruptura com a Santa Madre Igreja’®.

Erasmo foi, sem duvida, o representante maior da corrente religiosa humanista que
oferecia uma alternativa ao status quo. Propunha, entre outras coisas, uma piedade interior,
bem como a leitura e reinterpretacéo dos textos sagrados a partir das fontes originais gregas e
hebraicas. Para tanto, empregou os instrumentais filoldgicos disponiveis a época. Na esteira
de um Lorenzo Valla, Erasmo ndo teve receio de desconstruir a Vulgata Latina de S.
Jerdnimo, cujos lapsos de tradugéo corrigiu no seu Novo Testamento. O pensador roterdamés,
somado a outros que compartilhavam o ideal do ad fontes, se esforcou para disponibilizar uma
versdo mais precisa das Escrituras, cotejada com os originais’.

Esses principios reverberaram em Espanha e podem ser verificados com a renovagédo
do interesse no estudo das letras cléssicas, refletido na disponibilizacdo das cadeiras de
hebraico e grego na Universidade de Salamanca. Também € digna de nota a fundacdo da
Universidade de Alcala de Henares, construida nos moldes humanistas pelo cardeal Cisneros
(+1517), cujos frutos se observam com a publicacdo da Biblia Poliglota de Alcala’™. Este
cardeal empreendeu esforcos para reformar a Igreja de Espanha “numa época que o nome
Lutero era ainda desconhecido”, alcangando resultados melhores do que, por exemplo, os
cardeais Wolsey e d’Amboise, legados na Inglaterra e Franca, respectivamente. Estes, apesar
do poder que detinham, ndo conseguiram (ou ndo quiseram) traduzir seu prestigio em
reformas mais substanciais’®.

A partir do Concilio de Trento, encerrado em 1563, o papado procurou atentar para
algumas das criticas, tanto externas quanto internas, feitas a Roma; bem como clarificar
pontos obscuros da doutrina e responder a novas questdes, proprias da modernidade, como 0
problema da soteriologia.

No periodo que antecedeu as Reformas Religiosas, as preocupacGes ndo eram as
mesmas dos tempos medievais. Lutero, ao debrucar-se sobre este problema, propés a sola

fide, isto €, a salvagdo somente pela fé. As boas obras eram consideradas uma consequéncia

73 Longe de ser 0 Gnico em seu tempo, Erasmo foi um dos mais virulentos, malgrado néo tivesse rompido com a
Igreja. Suas criticas ao culto as reliquias, bem como nos abusos a devogdo dos santos, forneceram farta municéo
aos protestantes, nomeadamente para um tratado antirreliquias de Calvino, que circulou em 1544,
MACCULLOCH. The Reformation, p. 102.

74 1bid, p. 101.

75 ALCALA DE HENARES. In: PROSPERI; LAVENIA; TEDESCHI (Orgs.). Dizionario storico
dell’Inquisizione, p. 32.

76 DELUMEAU; COTTRET. Le catholicisme entre Luther et Voltaire, p. 65.
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da eleicdo divina, ndo a causa. A resposta catdlica tardou, em virtude da indefinicdo acerca
deste tema, mas chegou. Apos intensa deliberacdo, pontificou-se no Concilio Tridentino que
tanto as boas obras como a fé eram necessarias para a salvacao. Corroborada pelo Apdstolo
Tiago, o qual disse que “a fé sem obras, ¢ morta”, a Igreja reafirmou o papel salvifico das
obras meritdrias’’.

Outro desdobramento desse debate foi a doutrina do livre-arbitrio e 0 modo de
operacdo da Graca para a salvacdo do pecador. No campo protestante do século XVI,
profundamente influenciado pelo pessimismo agostiniano, definia-se a inexisténcia de um
verdadeiro arbitrio. Cria-se que o ser humano caido seria incapaz de encaminhar-se na direcdo
de Deus sem que houvesse uma acdo direta do proprio Cristo, o qual mudaria a disposi¢do
“natural” que o dirigiria para o pecado. Roma, por sua vez, pds o acento na capacidade
humana, auxiliada pela Graca, em escolher a senda do bem, tendo Erasmo como destro
polemista neste campo, nomeadamente na sua obra De Libero Arbitrio’®,

Outra razdo para a adocdo da doutrina do livre-arbitrio residia na solugdo para o
problema da culpabilizacdo, visto que a responsabilidade do homem pela condenacdo seria
dele proprio por ter escolhido “o caminho largo”, conducente a perdi¢do. A Graga, segundo 0S
te6logos do campo catélico, fortaleceria, sem compelir, a decisdo do fiel, pois Deus ndo
interfere no livre-arbitrio humano. A atuacdo divina seria, pois, sinergistica.

Numa interpretacdo acentuada da teologia do Doutor da Graca, luteranos e calvinistas
apoiavam-se mais na doutrina agostiniana da eleicdo e predestinacdo. Segundo esta
concepcao, os individuos teriam sido eleitos para a salvacdo ou danacdo antes mesmo da
fundacdo do mundo. Aqueles destinados ao inferno, seguiriam a voz da sua natureza caida e
encaminhar-se-iam de acordo com ela, recebendo “a justa paga” por seus pecados. Os eleitos,
por sua vez, receberiam a transformacao através do que Calvino chamou de “Graca Eficaz”, a
qual, por obra exclusiva de Deus — monergistica — mudaria a disposi¢do “natural” do coragdo
humano para que seguisse o caminho da salvacio’™. Apesar das deliberagdes do Concilio
Tridentino, o problema ndo foi solucionado completamente no seio da Igreja Catolica.
Conquanto se houvesse reafirmado o dogma, uma fundamentagdo teoldgica sélida néo
acompanhou os decretos, a0 menos no primeiro momento®. O debate se estendeu pelo século
XVII adentro e teve, no interior da “Barca de Pedro”, dois antagonistas de peso: dominicanos

e jesuitas. O teodlogo inaciano Luis de Molina, no seu Concordia liberi arbitrii... (1588)

77 Tiago 2:14-26.

78 DELUMEAU. La reforma, p. 31-34.

79 Ibid, p. 67-70.

80 GIL FERNANDEZ (Org.). La cultura espafiola en la edad moderna, p. 253.
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reforcou a ideia do sinergismo e acentuou ainda mais a ndo-intervencgdo divina no arbitrio
humano:

Afirmava Molina que Deus e 0 homem atuam em concurso simultdneo nas
boas acbes deste, pois, se ndo concorria a vontade humana, a assisténcia
divina resultava inoperante. A liberdade do ato, bom ou mau, correspondia
ao homem, e Deus s6é chamava ao bem, cooperava nas boas obras e as
aperfeicoava. Para salvar a providéncia divina, Molina afirmava que Deus
conhece por ciéncia média, por entendimento sem intervencdo, prevé os
sucessos humanos, ainda que seja a criatura, em Ultima instancia, quem
decida livremente 8.

O campedo dominicano, por sua vez, era o valisoletano Fr. Domingo Bafiez, o qual
encabecou a critica ao pensamento de Molina. Vincando-se hum tomismo mais ortodoxo,
teceu duras criticas a posicdo jesuitica, que considerava demasiado pelagiana por diminuir o

papel da Graca. Além disso,

Rechacava-se 0 conceito de ciéncia média para reafirmar a providéncia
divina, que intervinha nas acGes do homem por meio da graca eficaz. Era
esta, a graga, que concorria em todas as obras como causa e motor das
mesmas; a0 homem restava a possibilidade de ndo realiza-las, mantendo sua
liberdade potencial e convertendo-se, assim, em causa eficiente do pecado.
Sem Deus e sua graga eficaz, de qualquer modo, ndo haveria decisdes
humanas que pudessem conduzir & salvacao®.

Os jesuitas, por sua vez, acusaram seus adversarios de compactuar com a heresia
calvinista, pois, no entender dos doutores da Companhia, os discipulos de S. Tomas
diminuiam o papel do livre-arbitrio. A querela cresceu a ponto de Clemente VII ordenar, em
1597, o exame destas matérias por uma congregacdo de tedlogos, a qual acabou por ser
encerrada sem consenso no papado de Paulo V. “A partir de 1607, as duas propostas seriam
validas para a Igreja, que, nesse tempo, proibia a continuidade da polémica. Ainda assim, esta
se manteria mais atenuada, mas estendida fora das universidades”®.

O espago para divergéncias como essas e para as ‘“novidades” teologicas era cada vez
mais diminuto. Isso incluia uma pesada desconfianga sobre os misticos, especialmente se se
tratavam de mulheres. Considerava-se que “A palavra do visionario, de fato, deve ser
‘autorizada’. Enquanto a escrita inspirada deve ser ‘provada’ e encontrada em conformidade
com a doutrina e a fé [...]”. Porém, no caso feminino, acrescentava-se uma segunda camada de
vigilancia:

O visionério, como o profeta, fala em nome de Deus e a favor da

comunidade: é um enviado e como tal deve ser reconhecido. Tal
reconhecimento é tanto mais necessario e requerido no caso dos misticos.

81 Ibid, p. 253-254.
82 Ibid, p. 254.
83 Ibid
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Como mulheres se fazia necessario uma dupla autorizacdo (enquanto
visionaria e enquanto mulher)®*.

Ap0s Trento, a cristandade catolica conheceu um progressivo enrijecimento doutrinal:
“as tentativas irénicas ndo atingiram o efeito esperado. A €poca das incertezas teoldgicas
havia terminado. Era necessario afirmar”®®. Diante da ameaca luterana, a Igreja Catdlica
reafirmou seu magistério e autoridade, calando, quando possivel, as vozes que solapavam as
bases do trono de S. Pedro, incluindo a do préprio Erasmo, considerado por alguns um outro
Lutero®,

Na contramao do espirito erasmiano, valorizou-se a exteriorizacao do culto. Através de
uma ritualistica complexa e pomposa; da suntuosidade das alfaias das catedrais; da
grandiosidade da talha barroca e da polifonia musical; pretendia-se mostrar uma igreja que se
erguia, altaneira, para subjugar os inimigos da fé. Isso se refletia, por exemplo, na importancia
dada a “cerimbnia sacramental como misterium fascinans. As novas armas da devo¢do nédo
eram, na realidade, tdo novas: a oracdo exterior, o ascetismo, a piedade publica ou o culto dos
santos e suas reliquias™®’.

Esse espirito efusivo parece ter sido compartilnado pelas gentes dos mais diversos
extratos sociais, manifestado no fervor com que acorriam aos sermdes, liam as vidas de
santos, participavam das confrarias de penitentes e exibiam de maneira, para nds,
extravagante os elementos da sua fé. Contraditoriamente, a espiritualidade barroca, embora
cresse com facilidade no maravilhoso, era vincada na seguranca da tradigcdo e naquilo que era
palpavel, por isso “os elementos visiveis da religido — ritos, imagens ou reliquias — foram
determinantes para referendar os invisiveis — anjos, milagres e prodigios — e geraram um

complexo de devogdes, gestos penitenciais e extravagancias”®8.

Nascimento e reformas de ordens religiosas (séculos XVI1 e XVII)

Logo a seguir a conclusdo do Concilio Tridentino, os pressupostos aprovados por
Roma foram acolhidos pelos monarcas de Portugal e Espanha, passando a integrar a

84 ZARRI, Gabriela. La scrittura monastica. In: BARANDA, Nieves; MARIN PINA, Maria Carmen (Orgs.).
Letras en la celda: cultura escrita de los conventos femeninos en la Espafia moderna, Madrid : Frankfurt am
Main: Iberoamericana ; Vervuert, 2014, p. 53.

85 DELUMEAU; COTTRET. Le catholicisme entre Luther et Voltaire, p. 73.

86 “Erasmo, que en los indices de libros prohibidos de un momento es uno de los autores condenados y que fue
proclamado herético de ‘primera clase’ [...] y que vivid en tierra de nadie, entre catolicos y protestantes”. CARO
BARQJA. Las formas complejas de la vida religiosa, p. 29.

87 GIL FERNANDEZ (Org.). La cultura espafiola en la edad moderna, p. 243.

88 Ibid, p. 349-350.
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legislacdo do Reino. Isso reflete o crescente papel do laicado no periodo que antecedeu as
Reformas, bem como da figura do principe cristdo, o qual, tendo recebido de Deus o poder
para governar, tinha por obrigacéo zelar pelo rebanho que Ihe fora confiado®.

A Inquisicdo foi um instrumento importante no controle dos comportamentos
desviantes e no esforgo de padronizacdo das crencas, buscada tanto pelos monarcas como pela
Igreja. Esse processo, chamado “confessionaliza¢do”, ndo apresenta apenas a faceta pouco
sutil das fogueiras dos condenados pelo Santo Oficio, como veremos adiante, mas também
uma mais refinada: da educacdo, com a introducdo dos catecismos em que se ensinavam as
primeiras letras e os rudimentos da fé. Vale lembrar que esse instrumento foi pioneiramente
empregado pelos protestante com o Catecismo Menor, destinado as criangas, e o Catecismo
Maior de Lutero®.

A parenética também foi Util no sentido de difundir os ideais da Reforma para os
iletrados, em especial aqueles cuja rusticidade os afastava da compreensdo de principios
elementares do cristianismo. Para tanto, a instrugdo do clero foi colocada em primeiro plano®.

Diante dos relatos correntes da fraca formacéo de muitos religiosos, especialmente dos
curas das paroquias mais afastadas, era mister fundar colégios e seminarios que pudessem
prover uma educacdo mais condizente com o exercicio de suas funcdes. Nesse sentido, sdo
dignos de nota os esforcos de individuos como D. Frei Bartolomeu dos Martires, arcebispo de
Braga®.

Antes mesmo da Reforma Catdlica, a Europa tinha sido um ambiente fecundo para o
surgimento de novas ordens religiosas, bem como para a reforma das ordens tradicionais.
Contrastando com a lassiddo nos costumes, amplamente discutida por Delumeau e Silva
Dias®, houve um esforco de retomada, no século XV, dos ideais fundacionais em ordens
tradicionais como a beneditina, franciscana e dominicana. A observancia estrita da regra foi
uma marca desses religiosos que passaram a ser conhecidos como Observantes, 0s quais
punham um acento maior na disciplina e nas praticas ascéticas do que seus confrades

Conventuais®*.

89 DELUMEAU. La reforma, p. 17-18.
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Coimbra: Imprensa da Universidade de Coimbra, 2006, p. 128-139.
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O fermento reformador ja estava presente, desde a chamada “Pré-Reforma”, na Igreja
como um todo, e também nas ordens religiosas, porém faltavam as condi¢des ideais para que
levedasse. Sem a adesdo da cabeca, no dizer de Delumeau, tal esforco de reforma estaria
fadado ao fracasso ou, na melhor das hipoteses, a insignificancia:

A lgreja, na época da Pré-Reforma, ainda conservava reservas importantes
de juventude [jeunesse] e robustez. Mas seu governo estava viciado. Ou ele
havia tomado, sobretudo apés o século XIV, um lugar enorme. Na medida
em que guardava suas estruturas tradicionais, a Igreja Romana, considerada
em seu conjunto, ndo poderia se regenerar a menos que a cabeca se
reformasse. Era necessario o0 choque da secessdo protestante para que ela se
decidisse®.

O advento da “seita de Lutero” contribuiu para a, ja mencionada, crise nas ordens
religiosas. A perda de mosteiros e de frades se fez sentir ao longo do século XVI. Os
beneditinos, por exemplo, amargaram a perda de 800 casas religiosas — quase um terco do que
possuiam antes da Reforma Protestante. No entanto, apesar disso, Po-Chia Hsia afirma que o
pos-Trento foi um periodo de reflorescimento para essas combalidas ordens. A familia
beneditina, durante o Seiscentos, teve sua reforma iniciada a partir de centros exemplares em
Valladolid e nos mosteiros franceses de S. Vanne e S. Maur. A ordem de S. Domingos, por sua
vez, permaneceu influente no século XVI através da promulgacdo do Index; da composicdo
dos quadros da Inquisi¢do, bem como da atuacdo em Trento com 130 bispos e tedlogos. Os
frades menores, malgrado os conflitos entre os observantes e conventuais, conheceram uma
multiplicacdo de casas femininas e masculinas reformadas sob a égide dos ideais de pobreza

de S. Francisco de Assis%.

Embora tivessem surgido de uma ordem tradicional, os capuchinhos sdo um caso a
parte. Estes ndo se mantiveram no espectro da Observancia, como foi o caso dos ramos
reformados referidos acima, mas propuseram uma ruptura maior, uma observancia ainda mais
estrita. Movido por um ardoroso espirito de reforma, Fr. Matteo de Bascio — ndo sem
controvérsia — rompeu com 0s outros Franciscanos de seu tempo, pois considerava que tinham
se afastado demasiado do espirito do Poverello de Assis, inclusive nas vestimentas. Juntou-se
a um grupo de irmédos que compartilhava de seus ideais numa nova familia religiosa,
propondo a retomada da estrita observancia dos principios de S. Francisco, especialmente na
guarda da pobreza e no ascetismo penitencial. Estes religiosos abandonaram 0s conventos

que, apesar da simplicidade inicial, tornaram-se luxuosos, a exemplo do mosteiro de

95 DELUMEAU; COTTRET. Le catholicisme entre Luther et Voltaire, p. 67.
96 HSIA. The world of Catholic renewal 1540 - 1770, p. 28.



40

Montefalcone, no qual S. Francisco teria recebido os estigmas®’. Os capuchinhos passaram a
viver, entdo, como eremitas (donde deriva 0 nome scapuccini) nos “desertos”, pregando o
arrependimento e sobrevivendo da caridade alheia.

A entrega a pobreza extrema causou uma grande impressdo na populacdo, que 0s
venerava e 0s acudia em suas peregrinacdes. A fama dos capuchinhos cresceu ao ponto de
atrair a atencdo e o mecenato de gente muito poderosa, que queria garantir a preservacao deste
modo de vida. N&o fossem os auspicios de Caterina Cibo, duquesa de Camerino — ninguém
menos do que a sobrinha do papa Clemente VII — bem como de outros membros da alta
nobreza italiana, € muito provavel que nao obtivessem o reconhecimento papal (1528) e
fossem extirpados como ervas daninhas.

O fato € que a ordem floresceu e seus ideais ascéticos foram de grande influéncia na
difusdo do espirito reformador, especialmente na Peninsula Ibérica®®. Sobre sua importéncia,
Hsia afirma que “se tornaram a forga motriz da renovagao catélica, perdendo apenas para 0s
Jesuitas”, acerca dos quais se tratara em breve®.

Em Portugal, as provincias da Piedade e da Arrdbida, construidas em locais
propositadamente ermos e agrestes, abrigaram diversos individuos que levavam uma vida de
“heroismo ascético”, a qual contrastava profundamente com a de membros do clero que
viviam num contexto de dissolucdo de costumes®. Os franciscanos portugueses de estrita
observancia contaram em seus quadros com um religioso que exerceu profunda influéncia
sobre S. Teresa de Jesus: S. Pedro de Alcantara. Este teve contato com a santa de Awvila,
incentivando-a na sua caminhada para a santidade, sendo também reputado por um grande
penitente e por quem S. Teresa nutria profunda admiracdo. Esse franciscano,

Andava como embebido, absorto. Tanto que, ndo raro, andava com a cabeca
ferida de se bater nas portas e 0s pés muito maltratados. Se lhe advertiam
que fosse mais cuidadoso, respondia com graca: “ndo me lembro deles”. S6
tinha sessenta e um anos, mas trazia o aspecto de setenta. D. Teresa também

97 Para mais sobre o espirito original franciscano, bem como uma discussdo sobre a construcdo da legenda dos
estigmas, remete-se a uma das melhores biografias j& escritas sobre S. Francisco de Assis FRUGONI, Chiara.
Vida de um homem: Francisco de Assis, S&o Paulo: Companhia das Letras, 2011.
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populares, sempre sensiveis as expressdes sinceras da peniténcia e da humildade, mas a propria classe dirigente,
através da Casa de Braganga e de Aveiro e de personagens destacados do meio politico ou intelectual, como
Lourenco Pires de Téavora, Francisco de Sousa Tavares, D. Alvaro de Castro, Diogo de Tavora, Diogo de Paiva
Andrade, etc. O seu contributo ndo foi alheio, antes pelo contrario, a formag&o da piedade austera e triunfante da
Contra-reforma. O sentido da austeridade perdurou longamente nos conventos capuchos — e vamos encontra-lo,
vivo e ativo, muito mais tarde, ja na viragem do século XV1I para o século XVIII, sob o signo de Fr. Antnio das
Chagas e seus discipulos”. SILVA DIAS. Correntes do sentimento religioso em Portugal (séc. XVI-XVI11),
p. 155.
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ficou surpresa “era muito velho, disse, ¢ sua fraqueza era tdo extrema que
parecia feito de raizes de arvores”.

Por conta da dureza de suas préaticas de mortificagdo, poucos conseguiam reproduzir
seus feitos de heroismo ascético. O capucho representava o retorno ao ideal de S. Francisco de

Assis, com seu extremo pauperismo e praticas que excediam a capacidade humana:

Era um dos herois extremenhos que conquistavam novos mundos, voltado ao
divino. Seu absorvimento, interpretado por D. Teresa, era mortificacéo,
“porque jamais levantava os olhos [...]. Nunca olhava para as mulheres, que
ja ndo se dava mais ver que ndo ver’. “Comer ao terceiro dia era muito
comum...; sucedia-lhne estar oito dias sem comer, tinha grandes
arroubamentos”. “Entre outras coisas, me certificaram, acrescenta, tinha
trazido por vinte anos, continuamente, cilicio de folha de lata10%,

Com énfase diferente dos franciscanos e cultivando mais os sinais escatoldgicos de
ruptura com o mundo, a Companhia de Jesus, outra grande forca entre os séculos XV1e XVII,
embora valorizando também as praticas penitenciais, procurava que o heroismo ascético de
cada um fosse compativel e ndo prejudicasse a especificidade de uma intensa acdo pastoral
prosseguida no século, nomeadamente no ensino, na agdo missionaria e catequética, de modo
que sua forma de vida foi organizada em torno desse objetivo. Foi fundada pelo cavaleiro
basco Ifiigo (ou Inacio) de Loyola, o qual iniciou sua trajetoria rumo a santificacdo apds ser
ferido na perna, lesdo resultante de um malogrado combate em 1521. Durante sua penosa
convalescenga, sob influéncia das leituras de vidas de santos feitas enquanto esteve acamado,
convenceu-se de que deveria seguir o exemplo dos “her6is da fé”. Renunciou, pois, suas
vestes suntuosas, depositando-as aos pés da Virgem de Montserrat, e passou a envergar 0
tosco habito de peregrino, determinado a rumar, a pé, para Barcelona, em seguida para a Italia
e, finalmente, para a Terra Santa. Depois de um periodo de achaques e crise espiritual, foi
agraciado com uma visdo que lhe tirou do desespero e reafirmou a convic¢do do seu
chamamento para uma vida de santidade. Mais tarde, em 1523, deu inicio a formacao para o
sacerdociol®?.

O futuro patriarca da Companhia, entdo um estudante de Alcala, passou a pregar entre
mulheres pobres da regido, atraindo a desconfianga do Santo Oficio. Farejou-se alumbradismo
em suas praticas espirituais. A suspeita foi suficiente para o encarceramento de Loyola, mas
ndo o bastante para comprovar sua culpa, ao que foi libertado e absolvido das acusac¢des. Apos

a traumatica e constrangedora experiéncia, continuou seus estudos teoldgicos em Salamanca

101 LA MADRE DE DIOS, Efren de; STEGGINK, Otger. Tiempo y vida de Santa Teresa, Madrid: Biblioteca
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para, em seguida, transferir-se para Paris, reputado desde o Medievo como um dos principais
— sendo o principal — centros de teologia da Europa. Ai encontrou um pequeno grupo de
individuos que compartilhavam dos seus ideais, 0 qual se constituiu na celula mater da

Sociedade de Jesus.

Inécio, entdo ‘“guiou seus companheiros num rigoroso programa de meditagdo e
autoexame, que, mais tarde, foi publicado como os Exercicios Espirituais™®®. O grupo
amadureceu e decidiu partir, em 1537, em direcdo a Roma, tencionando obter a béncéo papal
para uma peregrinacdo a Jerusalém, que certamente os coroaria de méritos espirituais. As
noticias dos feitos desse pequeno grupo de penitentes chegara aos ouvidos pontificais, sendo,
conforme Hsia, recebido de maneira calorosa aquando da sua apresentacdo perante a Santa

Sé104

Uma mudan¢a nos planos deu inicio a Companhia de Jesus. O papa Paulo IlII,
habilmente, desviou dos peregrinos o espirito cruzadistico de “retomada de Jerusalém” — j&
um tanto anacrénico nessa época — para uma outra cruzada que se travava na Europa: contra o
Protestantismo. O sumo pontifice convenceu-lhes de que sua Jerusalém era Roma e, portanto,
sua peregrinacdo terminava ali. O pequeno, mas aguerrido grupo regressou com a béncéo e
com a autorizacdo do Santo Padre para estabelecer a familia religiosa que veio a ser conhecida

como Societas lesu, 0s Jesuitas.

Imbuidos do ideal de imitacdo apostolica e do espirito missionario, lancaram-se a
empresa de atrair novas almas para o rebanho de Cristo, embarcando em navios rumo a terras
remotas do Oriente e nas naus com destino & América e Africa, nas quais fundaram
aldeamentos com o objetivo de catequizar os povos nativos'®. Um dos seus fundadores,
inclusive, S. Francisco Xavier, deu o exemplo e foi o primeiro jesuita a rumar para a Asia no
ano de 1540. Na China, reforcaram os lagos com o Ocidente por meio da atuagdo como
intelectuais na corte imperial, bem como produziram uma sintese do cristianismo com a ética
confuciana, motivo de escandalo para aqueles que desconheciam as necessidades da
missionacdo num ambiente cultural tdo diverso. No Japéo, sofreram pesadas baixas durante o
século XVII, periodo de isolamento em relacdo ao Ocidente do Xogunato Tokugawa, em que

muitos padres da Companhia e cristdos japoneses foram condenados a morte©,
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Outra missdo ardua foi tentar reconverter parte dos fiéis perdidos para o luteranismo
ou, a0 menos, “estancar a sangria”, limitando o avanco da “perniciosa seita de Lutero”. Nas
terras europeias, sua atuacao se verificou, por exemplo, nos interiores da Italia e Franca, nos
quais a rusticidade grassava. Visando remediar a secular negligéncia da Igreja na catequese
desse “rasticos”, os jesuitas ensinavam rudimentos da fé e combatiam nas suas “missdes

interiores” aquilo que consideravam supersticdes e crendices populares®®’.

A educacdo foi também uma importante ferramenta de normatizacao. A Igreja Catolica
passou a contar, para isto, com um numero crescente de colégios da Sociedade de Jesus. Na
medida em que forneciam instrucdo gratuita e de exceléncia, também ensinavam a fé as
criangas europeias e do Ultramar, o que dificultava o avanco de ideias ndo condizentes com a
ortodoxia catolica. Os jesuitas tornaram-se particularmente eficientes neste segmento ao
prover um plano sistematizado de educacdo — o Ratio Studiorum — que abrangia desde a
formagdo infantil até os niveis superiores®. Além de formar pregadores, missionarios e
professores, a Sociedade de Jesus forneceu polemistas versados no combate as heresias e na

defesa dos principios doutrinarios da Igreja:

Frente ao gramatico insolente e mordaz, os jesuitas se determinaram a
formar um humanista submetido & autoridade da Igreja e posto a seu servico.
Para isto, adotaram muitas das propostas e matérias renovadas pelo
humanismo, mas adaptando-as a novos fins. O estudo das linguas perdia sua
intencdo exegeética, os autores classicos deixavam de ser complemento do
cristianismo e se convertiam em simples adorno, o conhecimento se tornava
erudicdo e assim se mitigava a consciéncia critica que animou o
humanismo*.

Somado a isso, a Sociedade de Jesus teve papel de destaque na renovacdo escolastica,
em que se buscou reconstruir a catedral intelectual de Tomas de Aquino apo6s os virulentos
ataques dos humanistas, os quais contrapunham o platonismo ao pensamento de base
aristotélica do Doutor Angeélico. Apesar do relativo sucesso da neoescoléstica jesuitica, as
influéncias do humanismo cristdo ndo foram pouco significativas. Do ponto de vista moral, o
estoicismo, adotado por intelectuais como Erasmo, “esteve arraigado no pensamento europeu

desde o século XV”, servindo de base para misticos de destaque como Fr. Luis de Granada,

em cuja obra “Collectanea moralis philosophia [...], pode se encontrar numerosas sentengas

107 Ibid, p. 32.
108 GIL FERNANDEZ (Org.). La cultura espafiola en la edad moderna, p. 241.
109 Ibid, p. 232.
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tomadas de Séneca, Epicteto e Plutarco”. Outro digno de mencao ¢ S. Francisco de Sales, na
sua obra Introducéo a vida devota 10,

A Companhia de Jesus como uma ordem religiosa surgida nos tempos modernos,
incorporou efetivamente principios modernizadores na sua pratica, 0s quais destoavam das
ordens tradicionais, pois ndo tinham uma vida litargica comunal para que tivessem mais
tempo e energia na expansdo missionarial'l, Malgrado a forte oposigéo de alguns setores da
Igreja, bem como de parte do laicado, sua atuacdo foi eficaz. Boa parte dessa eficacia se
deveu a maneira como a Sociedade de Jesus se organizava:

Inacio, por virtude de sua personalidade, exerceu forte controle como o
primeiro general eleito da ordem. As constitui¢des dos Jesuitas, forjadas
durante sua vida, estabeleciam uma estrutura centralizada, mas altamente
flexivel: a natureza diversa do seu trabalho e da dispersao geografica de suas
missGes demandava medidas para dar coeréncia para uma ordem que
rapidamente se expandia. Por meio de cartas e relatérios anuais, o general
em Roma dirigia, de onde estava, uma ampla gama de tropas que batalhava
por Cristo em regides ermas (Inacio escreveu mais de 8 mil cartas durante
seu generalato !). Além disso, o0s Jesuitas, individualmente, passavam por
retiros periddicos, guiados pelos Exercicios Espirituais de Inacio; o seu
esprit de corps era ainda mais fortificado pela memdria do pai fundador, que
adquiriu um status mitico logo apds a sua morte, em lembranca ritual através
de seus escritos, seu timulo e suas biografias piedosas*'?.

Muito embora os capuchinhos e jesuitas tivessem, segundo Hsia, se tornado “ordens
emblematicas na renovagdo Catdlica”, elas ndo foram as Unicas. Além destas, tivemos 0s
barnabitas, ou Clérigos Regulares de S. Paulo; os Clérigos Regulares de Somasca e 0s
lazaristas, fundados por S. Vicente de Paulo, bem como os teatinos ou Congregacdo dos
Clérigos Regulares de S. Caetano de Thiene, fundada em 15243, Esta Gltima congregaco,
particularmente a sua verve ascética, teve grande influéncia na espiritualidade de Madre

Mariana da Purificacdo, como poderemos verificar no capitulo seguinte.

110 Ibid, p. 236.

111 HSIA. The world of Catholic renewal 1540 - 1770, p. 31.

112 Ibid. Alguns especialistas como Luke Clossey questionam, porém, a eficiéncia atribuida a cadeia de
comunicagdo. Conquanto, de fato, fossem superiores a grande maioria das redes mantidas pelos Estados
europeus, é preciso coloca-las em perspectiva, especialmente quando se tratava de correspondéncia oriunda de
regifes muito distantes, pois estaria sujeita a enormes atrasos e perda decorrente das acdes de piratas. Os
inacianos em territdrio de missdo, muitas vezes, enviavam diversas copias por rotas diferentes, visando
minimizar os extravios. Ainda assim, havia casos em que, de 13 ou 14 cartas, apenas uma chegava (p.47- 49).
Quanto a centralizacdo da Companhia, embora ela existisse, deve-se apontar para o conflito entre o que Clossey
chama de “forgas centrifugas”, especialmente em territérios mais afastados, e aquelas que procuravam
centralizar o controle, com o foco no discurso da suposta “obedi€ncia cega”, que ndo costumava ser a norma na
vida pratica. CLOSSEY, Luke. Salvation and Globalization in Early Jesuit Missions. Cambridge: Cambridge
University Press, 2008. p.22, 51-53, 57-58, 67. Agradeco ao Prof. Fabricio Lyrio pela indicagdo desta obra.

113 Ibid, p. 27. DELUMEAU; COTTRET. Le catholicisme entre Luther et Voltaire, p. 66-67.
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Na contramdo da tendéncia que se verificara a partir da devotio moderna,
exemplificada nos beguinagos de Flandres, com menor formalizagéo e relativa mobilidade das
religiosas, a tonica das reformas nas ordens religiosas femininas foi a clausura.

O pos-Trento conheceu o crescimento da desconfianca das autoridades masculinas em
relacdo as mulheres, consideradas mais suscetiveis aos enganos do Maligno. Face a isso,
haveria a necessidade de cautela na apreciagdo de seus escritos espirituais!**. A prépria S.
Teresa de Jesus nas Cuartas Moradas fez coro a essa concepg¢do, que perpassou todo o
periodo Barroco. Disse a santa doutora:

De un peligro os quiero avisar — aunque os lo he dicho en otra parte —, en
gue he visto caer a personas de oracion, en especial mujeres, que como
somos mas flacas, ha mas lugar para lo que voy a decir; y es que algunas, de
la mucha penitencia y oracion y vigilias, y aun sin eso, sonse flacas de
complesion; en tiniendo algun regalo, sujétales el natural, y como sienten
contento alguno interior y caimiento en lo esterior y una flaquedad, cuando
hay un suefio que Ilaman espiritual, que es un poco mas de lo que queda
dicho, paréceles que es lo uno como lo otro y déjanse embevecer. Y mientra
mas se dejan, se embevecen mas; porque se enflaguece mas el natural y en
su seso les parece arrobamiento.

E continuou, apresentando 0s riscos que correriam aquelas cuja mente era mais
imaginativa: “También podria haver algunas de tan flaca cabeza y imaginacion, como yo las
he conocido, que todo lo que piensan les parece que lo ven: es harto peligroso”. A essas, diz,
“puede el demonio hacer mas dafio”**°,

Era mister, segundo as autoridades da época, proteger, além das consciéncias, a
castidade dessas mulheres. Isto, se buscou fazer através do reforco na clausura, com a
eliminacdo do contato com o exterior para, supostamente, resguardar as religiosas dos males
do mundo. Conguanto os membros da elite concordassem quanto a preservacdo da honra de
suas filhas excedentes no mercado matrimonial, visto que compeliam-nas aos muros para
salvaguarda-la, se opunham fortemente ao isolamento que limitava a comunicagdo entre
aquelas freiras e sua familial?®,

Esse movimento de enclausuramento, portanto, enquanto dirigido de cima para baixo,

sofreu grande resisténcia, a0 menos nos primeiros anos de reforma das ordens conventuais.

114 “...] S. Jodo da Cruz chamou a atencéo para a necessidade de ndo se olhar os textos da natureza mistica
escritos por senhoras do mesmo modo que se olhavam os escritos por homens, devido, justamente, a
especificidades proprias do género feminino, que impediam a mulher de perceber a diferenca entre o real e a
ilusdo do que pensavam sé-lo”. MORUJAO, Isabel. Por tras da grade: poesia conventual feminina em
Portugal (séculos XVI-XVII1), 1a edicdo. Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2013, p. 47.

115 JESUS, S.Teresa de. Las moradas del castillo interior, cuartas moradas, 3, 14 In: Ibid.; LA MADRE DE
DIOS. Obras completas, p. 507.

116 HSIA. The world of Catholic renewal 1540 - 1770, p. 34.
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Ele, em geral, foi efetivo quando abracado pelas préprias religiosas ou quando o movimento
partia do préprio convento:

A clausura, [...] encontrou consideravel resisténcia; neste aspecto, a
hierarquia da Igreja obteve apenas um sucesso moderado. Ascetismo e
clausura funcionavam melhor quando a vontade de reformar vinha de dentro
do convento, como mostraram o exemplo das Carmelitas Descalcas e das
Ursulinas. No interior desses conventos de clausura, a mistica floresceu: o
espago mais apertado do monasticismo feminino favoreceu uma disciplina
mais estrita do corpo — com jejum, autoflagelacdo, e outros meios de
automortificacdo — ao mesmo tempo em que cultivavam uma reluzente vida

da alma; ao passo que os muros e grades dos conventos fechavam-lhe o

mundo exterior, nas visdes misticas, poucas privilegiadas viam o infinito!!’.

Veremos adiante que, mesmo ja bastante entrado no século XVII, quando as ordens
religiosas ja tinham corrigido boa parte dos problemas mais gritantes, ainda poderia haver, no
interior dos conventos, alguma resisténcia a adocdo de formas de vida mais rigoristas. Madre
Mariana da Purificacdo sofreu criticas nesse sentido e foi acusada por outras religiosas de
querer “ser particular”, isto é, de buscar destaque pessoal ao adotar procedimentos nao
previstos na regra.

Da mesma forma que as ordens masculinas tradicionais, as casas femininas
conheceram um movimento de retorno ao espirito original dos fundadores. Conquanto fosse,
na viragem do século XV para o XVI, minoritério e limitado a poucos conventos, essa
tendéncia foi tomando mais corpo apds a segunda metade do século XVI. As franciscanas
acompanharam sua contraparte masculina na forma das clarissas observantes, que se
manifestaram sob as reformas, dentre outras, de S. Collette de Corbie e as chamadas
“coletinas”, responsaveis pela fundagio de conventos reformados desse ramo em Portugal®!8,
O movimento mais notavel nesse sentido, sem duvida, é a reforma da descalcez carmelitana
(1562), levada a cabo por S. Teresa de Jesus e S. Jodo da Cruz.

Pode-se identificar dois caminhos principais de vida religiosa feminina entre o0s
séculos XVI e XVII. O primeiro, que Mario Rosa chama de “modelo espanhol”, &
caracterizado pelo tentativa de recuperacao do carisma primitivo das ordens, o qual encontrou
guarida ndo apenas entre as carmelitas descalgas, mas também entre franciscanas e
agostinianas, para citar alguns exemplos. Como j& vimos, a estrita observancia; a guarda da

pobreza; o acento nas praticas ascéticas e, particularmente no caso feminino, a clausura,

117 Ibid, p. 41.
118 BELLINI, Ligia; PACHECO, Moreno. Experiéncia e ideais de vida religiosa em mosteiros portugueses
clarianos nos séculos XVII e XVIII. Revista de Historia, n. 160, 2009, p. 148-149.
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foram a base das reformas destas ordens. Tal modelo n&o ficou circunscrito a Ibéria, mas foi
exportado para as Américas, e para “toda a Europa catdlica, em Italia como na Franga”!!®.

Apesar de sentir a influéncia da espiritualidade ibérica, na Franca do século XVI
também surgiu um caminho complementar, “com votos simples e objetivos de empenho
ativo” e menor exigéncia ascética. No modelo francés, substituiu-se “gradualmente a dureza
das praticas penitenciais e a ‘noite escura da alma’ da experiéncia mistica por uma pratica
devota quotidiana mais regrada e pelo pacato e constante ‘exercicio’ das virtudes cristas”.

Alguns exemplos concretos desse modelo foram as ursulinas, as quais, em finais do
século XVI, se dedicaram a educacéo feminina, especialmente das classes médias e baixas'?’;
bem como a Congregacdo de Notre-Dame (1597), com semelhante vocacdo, porém mirando a
aristocracia. Durante o século XVII, a intensificacdo das mazelas provocadas pela Guerra dos
Trinta Anos levou a criacdo da Congregacdo das Filhas da Caridade, fundadas por Louise de
Marillac e S. Vicente de Paulo (chamadas “vicentinas™). Estas religiosas tiveram o mesmo
espirito de assisténcia aos pobres que os lazaristas, congregacdo igualmente fundada pelo
santo francés. Dignha de nota também foi a criacdo das visitandinas, sob os auspicios de S.
Francisco de Sales e S. Joana de Chantal*?!,

Desse modo, portanto,

[...] se configurard em toda a Europa, e em certos aspectos no Novo Mundo,
uma realidade que, ligada por um lado ao severo modelo espanhol e, por
outro, ao mais flexivel modelo francés, se prolongard durante todo o século
XVII até aos primeiros anos do século XVIII, se ndo mais [...]. Todavia, ja
em meados do século XVII, embora continuem a existir 0s contrastes que
por toda a parte caracterizaram as instituices monasticas femininas, parece
poder detectar-se uma espécie de estabilizagdo*??.
Esses modelos, aparentemente conflitantes, sdo faces de uma mesma moeda, caminhos
diferentes para os quais se poderia atingir 0 mesmo objetivo: a salvagdo da alma e o servigo

ao Divino Esposo.

Leitura e escrita femininas em Portugal, séculos XVI e XVII

A reformadora do Carmelo, ao estabelecer-se enquanto autora, abriu 0 caminho para

gue outras mulheres, especialmente as religiosas, pudessem fazé-lo. Porém, cabe ressaltar que

119 VILLARI, Rosario. O homem barroco, Lisboa: Editorial Presenca, 1995, p. 176.

120 ZARRI, Gabriela. From prophecy to discipline, 1450-1650 In: SCARAFFA,; . Women and faith,
p.94-95.

121 1bid, p. 176-177. DELUMEAU; COTTRET. Le catholicisme entre Luther et Voltaire, p. 67.

122 VILLARI. O homem barroco, p. 176.
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esta valorizacdo ndo provocou mudangas significativas “no quadro de hierarquizagdo da
sociedade dita barroca”. O que se tinha por norma era a preservacdo de um estado de
ignorancia e subalternidade, considerado intrinseco as mulheres!?®, Nisto, como ja vimos, o
Concilio Tridentino fez valer sua autoridade ao nao permitir “excessos” no ensino € na voz
das mulheres, pois eram consideradas, como vimos, mais facilmente sugestionaveis por
Satanés.

O papel que se destinava as mulheres era o de “guardids da honra da casa e dos seus
familiares, pelo que lhe estava a partida destinado um papel predominante de prudéncia,
recolhimento, siléncio, discricdo, humildade e [...] ignorincia®?*. Tais ideias foram
introjetadas pelas autoras, que quase sempre se escusavam pela “ousadia” de estar a
desempenhar uma atividade considerada inadequada para elas. Abundam nos prefacios das
obras femininas as chamadas “formulas de modéstia” *?°, nas quais se alegava ignorancia e
incapacidade de produzir tais feitos, numa tentativa de captar a simpatia do leitor. Um
exemplo claro disto se encontra no prologo “ao leitor” da obra A preciosa (parte II). Sor.
Maria do Céu

[...] convictamente ou ndo, utiliza topicos de humildade, na sequéncia dos
quais pede desculpa pela ousadia de escrever, sendo mulher: “e de caminho
desculpa a meu sexo escrever livros, a minha rudeza o compor versos, a meu
atrevimento o tocar textos, a minha ignorancia o definir questdes”. A
permissdo e o perddo para estas ousadias (indicio de que a escrita exercidas
pelas senhoras nem sempre era olhada de forma pertinente...) encontram-se
na capacidade persuasiva e mobilizadora do texto, em suma, na sua altissima
potencialidade performativa'?.

O uso de tais féormulas, porém, ndo indica necessariamente a crenga na propria

subalternidade, antes

[...] talvez se devam atribuir mais as exigéncias de um topico de humildade
epocal, de um mea mediocritas proprio de uma escrita feminina, do que a
convicgdo de qualquer inferioridade. De fato, Soror Maria do Céu atribui aos
seus textos o estatuto de licdes e métodos, outorgando-se uma supremacia
espiritual sobre o mundo da altura, que exercitava sua devogdo por pautas
muitas vezes emanadas dos mosteiros femininos'?’.

123 MORUJAO. Por tréas da grade, p. 38-39.

124 Ibid, p. 39.

125 BELLINI, Ligia. “Penas, e glorias, pezar e prazer”: espiritualidade e vida monastica feminina no Portugal do
Antigo Regime. In; BELLINI, Ligia; SOUZA, Evergton Sales; SAMPAIO, Gabriela dos Reis (Orgs.). Formas
de crer: ensaios de histéria religiosa do mundo luso-afro-brasileiro, séculos XI1V-XXI, Salvador: Editora
Corrupio : EDUFBA, 2006, p. 83-84.

126 MORUJAO. Por tras da grade, p. 64.

127 Ibid, p. 64-65.
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Note-se um aspecto delineado no exemplo acima, a saber: a instrumentalizagcdo da
crenca na ignorancia inerente ao seu género pelas mulheres. Algumas autoras, como Madre
Maria do Céu e a propria S. Teresa de Jesus, poderiam se utilizar desse artificio retorico para
serem escusadas de possiveis erros na abordagem de assuntos considerados fora da sua
alcada. Aquela que seria elevada ao estatuto de Doutora da Igreja, experimentada como
poucos nas matérias da sagrada Teologia Mistica, afirmou no prélogo das Moradas del
castillo interior: “Si alguna cosa dijere que no vaya conforme a lo que tiene la santa Iglesia
Catolica Romana, sera por ignorancia y no por malicia. Esto esse puede tener por cierto y que

siempre estoy y estaré sujeta, por la bondad de Dios, y lo he estado a ella”?8,

Os prefacios das obras de autoria feminina costumavam manifestar uma nocao de
excepcionalidade, em que as escritoras eram comparadas a homens ou se lhes atribuia
caracteristicas viris, como se verifica no exemplo citado por Morujéo:

Um olhar répido nos preliminares laudatérios das obras editadas por
religiosas d&-nos uma nitida percepgdo do quanto, em Portugal, este acesso
ao mundo editorial por parte das religiosas era avaliado num quadro de
excepcionalidade, sobretudo no século XVII. As décimas do Pe. Luis
Mendes a obra de Soror Maria de Mesquita Pimentel, inseridas nos
“Preliminares”, ndo deixam de salientar a excepcionalidade de uma obra
escrita por mulher. Retoma-se um tépico algo recorrente nos elogios
paratextuais a obras de autoria feminina, que consiste em deslocar a mulher
escritora da sua condigcdo de mulher para o estatuto reservado aos homens:
“Nesta historia que teceis / Com artificio e saber, / Ja ndo pareceis mulher, /
Mas Salaméo pareceis”*?°.

A educacdo feminina em Portugal, até boa parte do século XVIII, continuou a refletir
0s pressupostos delineados acima, mesmo quando em locais como a Franca ja ocorriam
mudangas mais substanciais. Ainda em meados deste seculo, autores como o Cavaleiro de
Oliveira afirmaram que a formacao das mulheres deveria ser regrada como o sal da comida.
Outros como Ribeiro Sanches fizeram eco essa ideia. Em 1754, este autor pontificava que 0s
estudos de lingua latina, musica, teologia, poesia, histéria sagrada e novelas eram
desnecessarias para o género feminil*°.

Muito embora houvesse, a partir de finais do século XV, alguns advogados da
instrucdo feminina, ndo ha em Portugal e noutras partes da Europa avancos apreciaveis nessa
questdo, permanecendo o dominio das Letras, ainda por muitos séculos, uma atividade viril.

Morujéo cita, para o século XVII, a importancia da Arte de Galanteria de D. Francisco de

128 JESUS, S. Teresa de. Las moradas del castillo interior, prélogo, 4 In: Idem; LA MADRE DE DIOS.
Obras completas, p. 471.

129 MORUJAO. Por tras da grade, p. 59.

130 Ibid, p. 70.



50

Portugal, no qual se valorizava um certo letramento nas mulheres — cortesas, bem entendido:
“a mulher de corte competia, pelo menos, conhecer os codigos de enamoramento literério,
para os distinguir do amor verdadeiro”3!,

Atendendo que ndo havia colégios para mulheres nessa época, uma das poucas formas
de aprendizado, normalmente restrita a fina-flor da nobreza ou de membros seletos da
burguesia, era através de mestres particulares, como ocorreu com Mariana da Purificag&o.
Apesar da auséncia de uma educacdo direcionada para a mulher, cabe ressaltar que ela foi
“extremamente permeavel ao ambiente cultural que a cercava, captando os ensinamentos que
eram ministrados aos irmaos pelos preceptores, absorvendo o clima literario da vida de corte,
assistindo a certames, etc”. Um exemplo concreto, posto que excepcional, foi o de Sor. Maria
da Circuncisao, a qual estudou latim em companhia dos irmaos, sob a dire¢ao de um “mestre
de casa”®.

A corte foi um espaco significativo para a instrucéo e producdo literaria feminina, mas
o local onde floresceu foi, sem duvida, o convento:

O convento foi, no século XVI1I e primeira metade do século XVIII, um local
de relevo, na esfera do espaco que estava protocolarmente reservado a
mulher, sobretudo a mulher socialmente credenciada. Ai, entre as varias
fungdes confiadas as senhoras essencialmente “Esposas de Cristo”, algumas
religiosas destacaram-se pela producio literaria, vasta e diversificada [...]*%.

Tal riqueza literaria variava de acordo com o convento, estando mais presente em

casas religiosas com mais recursos e com maior proximidade da corte:

A pratica literaria oscilava bastante de convento para convento, porque a
vida intelectual no interior dos mosteiros, foi, de um modo geral, uma
atividade individual, constituindo cada monja um mundo a parte. Algumas
religiosas possuiam bibliotecas particulares assaz ricas, dedicando bastante
tempo a leitura e a meditacdo de livros espirituais. Outras ndo. Um ambiente
cultural globalmente mais rico deu origem, na maioria dos casos, a religiosas
gue escreveram mais ou cuja escrita teve maior visibilidade no exterior. Por
isso, 0s conventos da corte e proximidades sdo os que mais avultam, quando
se pretende situar a pratica literaria conventual feminina®**.

131 Ibid, p.42-43. Remeto a reedicdo da Arte de Galanteria, com notas do Prof. José Adriano Freitas.
PORTUGAL, Francisco de; CARVALHO, José Adriano Freitas. Arte de galanteria, Porto: CIUHE /
Afrontamento, 2012. Agradeco a Paula Mendes por ter, gentilmente, me presenteado com um exemplar dessa
obra numa das reunides do Centro Inter-Universitario de Histdria da Espiritualidade.

132 MORUJAO. Por tras da grade, p. 69-71.

133 Ibid, p. 56. Para mais sobre a escrita conventual feminina, vide também SANTOS, Zulmira C. Escrita
conventual feminina: “um arquipélago submerso”: apenas algumas notas In: FONTES, Jodo Luis; ANDRADE,
Maria Filomena; Marques, Tiago Pires (Orgs.). Vozes da vida religiosa feminina: experiéncias, textualidades
e siléncios (séculos XV-XXI). Lishoa: CEHR — Universidade Cat6lica Portuguesa, 2005.

134 Ibid, p. 56-57.
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Assim como a quase totalidade da producdo conventual feminina, as leituras
costumavam se situar na esfera religiosa, tendo chegado até elas alguns conhecimentos mais
avangados, possivelmente, por “leituras de segunda mao” ou mesmo através do aprendizado
oral®®. Levantamentos das bibliotecas conventuais, feitos por Morujdo, ddo conta que as
obras de cariz profano, embora existentes, eram raras. Mais frequentes foram “as vidas de
santos, as crénicas, 0s hagioldgios, as vidas da Virgem, os memoriais da vida de Cristo, as
biografias devotas e alguns livros de carater mistico bastante recorrente, a par de livros de
Exercicios Espirituais”. A mesma autora também ressalta a presenca maior de obras ascéticas
em comparacgdo as misticas, talvez pela crenga no risco que uma leitura descuidada de livros
desta natureza poderia trazer, especialmente num contexto pos-alumbradismo?3,

Uma das caracteristicas do aprendizado feminino, ndo sé dos mosteiros mas também
das cortesds, era o autodidatismo, apesar de ter sido possivel receber uma educacdo mais ou
menos formal através de freiras mestras que tiveram uma instrucdo mais solida'®’. Nao se
deve desprezar, ainda, mesmo no caso das religiosas com formacdo mais deficiente, o papel
das leituras coletivas, as quais constituiam parte significativa dos modos de leitura
conventual, além do aprendizado oral promovido pela parenética. Tais formas indiretas de
apreensdo cultural ampliavam o alcance das leituras individuais e, em muitos casos,
forneciam um arcabouco intelectual para a producdo de obras escritas, tanto manuscritas
quanto impressas'3,

No que tange aos textos impressos, Isabel Morujdo destaca que o nimero de obras de
autoria feminina passadas a estampa no Quinhentos, a exemplo dos Ditos diversos [...] (1555)
de autoria de Sor. D. Joana da Gama, foi de pouca monta. Também conforme a autora, a
escrita conventual representou o grosso da producdo de mulheres neste e nos seéculos

seguintes®®®,

135 Ibid, p. 63. Um exemplo interessante desse aprendizado oral é a hip6tese sustentada por Luce Lépez-Baralt,
que defende que a famosa simile teresiana do castelo concéntrico, presente nas Moradas, teria derivado da
mistica sufi, em que apareceu como uma imagem recorrente desde o século IX. A argumentagao é intrincada e
minuciosa, por isso ndo se faria justica a autora em resumi-la a apenas uma nota. Apenas se deterd a questdo da
importancia da transmiss@o e aprendizado oral nos conventos: “It is important to take into account, on the other
hand, the fact that the conventual environment promotes oral spiritual exchanges in which technical mystical
language is employed; perhaps from these was derived the simile (so useful, pedagogically speaking) of the
seven concentric castles. It certainly does not seem too strange that a simile found so extensively throughout
Islamic religion could have been introduced into a popular Spanish tradition of the Golden Age by oral means,
particularly after eight centuries of constant cultural interchange between Muslims and Christians”. LOPEZ-
BARALT, Luce. Theresa of Jesus and Islam: the simile of the seven concentric castles of the soul In:
KALLENDORF (Org.). A new companion to Hispanic mysticism, p. 198.

136 MORUJAO. Por tras da grade, p. 77-80.

137 Ibid, p. 72-73.

138 Ibid, p. 75.

139 Ibid, p. 31.
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N&o se conheceu uma difusdo mais substantiva dos escritos femininos, se
consideramos apenas 0s impressos, sendo no Seiscentos. Diz Morujéo:

Foi, de fato, no século XVII que, para além do reconhecimento editorial da
grandeza do registro lirico, se assistiu @ manifestacdo e descoberta pablica de
uma série de autoras, a maior parte delas religiosas, que comegam pouco a

pouco a aparecer disponiveis em preliminares de obras, em folhetos de

cordel e até mesmo em publicacdes de sua autoria®°.

Contudo, se destacamos apenas a producdo impressa, deixamos de lado uma
significativa producdo manuscrita de poesias, memorias conventuais e manuais de
espiritualidade, cujo destino era, geralmente, a leitura intramuros ou mesmo a circulagao
limitada em alguns conventos#,

Outra categoria de producdo que deve ser levada em consideragdo sdo os escritos “por
obediéncia”, nos quais se enquadram as chamadas “contas de consciéncia”, bem como relatos
de vidas. Conquanto esta producédo autobiografica representasse uma oportunidade de difusao
de obras de autoria feminina, isso estava condicionado a geréncia masculina, nomeadamente
dos seus confessores, a qual era, na maioria dos casos, aceita pelas proprias mulheres:

Os cadernos e papéis das religiosas, reportando sua vida espiritual, suas
experiéncias misticas e as mercés divinas recebidas, passam ao poder dos
padres espirituais e sdo eles, e ndo elas, que decidem se, finalmente, se lhes
ddo a imprensa. Os escritos das monjas raras vezes chegam ao prelo por
iniciativa pessoal, uma vez que sdo o0 convento, a propria ordem ou 0s
devotos da religiosa quem, apés a autorizacdo de seus superiores, tramitam e

financiam a publicagdo®*.

Nieves Baranda e Maria Carmen Marin enfatizam, também, a interferéncia daqueles
que sdo encarregados de transformar os “cadernos” das religiosas em textos impressos. Essa
intervencdo poderia alterar substancialmente, como se vera no terceiro capitulo, a narrativa
produzida pela religiosa, a qual, somente em raras oportunidades, era facultada a possibilidade

de se exprimir em seus proprios termos:

Com seus escritos pessoais e intimos, e com testemunhos de suas irmas de
religido e outros, os confessores compordo as numerosas vidas de monjas

140 Ibid.

141 “Os textos escritos por religiosas parecem dirigir-se prioritariamente as suas proprias companheiras nos
conventos. Cumprir uma fungdo pedagdgica e de exemplaridade é um dos objetivos predominantes da literatura
conventual feminina no Portugal da época. [...] Quer se dirigissem mais para um uso interno, quer fossem
voltados para leitores fora dos claustros femininos, de forma geral, esses escritos [neste caso, as memorias
conventuais], conforme foi apontado anteriormente, parecem ter mais compromisso com a criacdo de uma
imagem modelar da atuacdo das religiosas do que com a representacdo da realidade vivida nos mosteiros.
Quando lidos pelas ingressadas nas casas monasticas, cumpriam o papel de forjar os modelos que serviriam de
guia para a espiritualidade ali mantida”. BELLINI; PACHECO. Experiéncia e ideais de vida religiosa em
mosteiros portugueses clarianos nos séculos XVII e XVIII, p. 151-152,

142 BARANDA LETURIO, Nieves; MARIN PINA, Maria Carmen. El universo de la escritura conventual
femenina: deslindes y perspectivas. In: BARANDA; MARIN PINA (Orgs.). Letras en la celda, p. 18.
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que sairdo das oficinas de impressdo ao longo dos séculos XVII e XVIII. A
autoria feminina fica debilitada em todas as publicacGes, relegada a um
segundo plano, pois a autobiografia espiritual da religiosa, escrita de seu
punho e letra, se funde com as palavras do biografo, que, em Gltima
instancia, em que pese 0 aparente respeito aos textos, orienta sempre sua
leitura e canaliza sua interpretacdo pela selecdo e comentério que faz dos
mesmos, ainda que diga identifica-los e a impressdo os ressalte logo em

italico ou entre aspas®.
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Flgura 6: uma das pagmas escrita de proprio punho, do
“Caderno” de Mariana da Purificacéo, relatando o episddio

da transverberacéo.

143 BARANDA LETURIO; MARIN PINA. El universo de la escritura conventual femenina: In: Ibid. Prosperi
discorda da concepgdo a respeito da auséncia de controle em autobiografias como a de Mariana da Purificacdo
ou o Libro de la vida de S. Teresa de Jesus, pois, segundo ele, sempre havia a supervisdo de autoridades
masculinas. O autor italiano ressalta também a utilizagdo e modificacdo dos autégrafos dessas mulheres por
homens, como j& se mencionou ha pouco: “[...] the autobiographies of the holy women of Catholicism are not
private or secret documents written for introspective purposes. They were written under ecclesiastical control
and form a genre whose highest point is the Libro de la vida [...], written by Teresa of Avila, but for the most
part they remain buried in archives. What emerged in this period was a form of authorized and authoritative
writing by men, who published lives after lives of female candidates of sainthood. To do so they had to have
recourse to the autobiographical materials deposited by women. But that is a history that is still mostly
unwritten”. PROSPERI, Adriano. Spiritual letters. In: ZARRI; SCARAFFIA. Women and faith, p. 125.
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Para além dos objetivos editoriais, tais escritos foram instrumentos amplamente
empregados pelo Santo Oficio na Peninsula Ibérica, com o intuito de detectar heresias e
possiveis fingimentos!*4. Em Portugal, a preocupacio com as heresias levou a uma situagio
algo discrepante do padréo de siléncio feminino:

Em finais do século XVII e inicios do século XVIII, tudo leva a crer que as
prescricdes e determinacdes de Trento para a vida de clausura estdo longe de
conhecer, em Portugal, a recomendacdo de exiguidade da escrita e da leitura
proposta para 0 monacato feminino. Se, em lItalia, essa via parece ter
conhecido uma apertada e vigilante aplicacdo, em Portugal, provavelmente
por interesses diversos da Igreja portuguesa, mais empenhada na vigilancia
de recursos e na perseguicdo de falsos misticismos, tais restricbes nédo
parecem ter atingido a clausura feminina [.. JH.

O relato prefacial do Libro de la Vida de S. Teresa de Jesus, um dos seus escritos “por
obediéncia”, também traz elementos significativos para analise. Nele, podem-se verificar 0s
artificios retoricos empregados pela Doutora, a exemplo da, ja discutida, formula de modéstia,
bem como uma alegada inadequacdo para discutir matérias tdo elevadas. Em seu texto, dava a
entender que s6 o fazia por ser forcada pela obediéncia:

[Deus] Sea bendito por siempre, que tanto me espero, a quien con todo mi
corazon suplico me dé gracia para que con toda claridad y verdad yo haga
essa relacion que mis confesores me mandan; y aun el Sefior sé yo lo quiere
muchos dias ha, sino que yo no me he atrevido; y que sea para gloria y

alabanza suya, y para que aqui adelante, conociéndome ellos mijor, ayuden a

mi flaqueza para que pueda servir algo que lo que devo a el Sefior, a quien

siempre alaben todas las cosas, amén*4®.

Por sua natureza, tais obras ndo eram, em principio, destinadas a leitura geral,
limitando-se normalmente ao confessor ou a um grupo restrito de examinadores da Inquisi¢ao.
Isto, no entanto, ndo significa que seu alcance fosse totalmente restrito ou que as autoras nao
tivessem alguma expectativa de que aquelas obras seriam lidas por outrem. Ha noticia da
circulagdo de copias dos “cadernos” de Madre Mariana da Purificagdo, os quais serdo
analisados no Capitulo I, entre seus contemporaneos. Além disso, muitas dessas contas de
consciéncia serviram como base para a publicacdo de vidas, como foi o0 caso dessa mesma
religiosa. Portanto, havia uma difusdo indireta de suas ideias, ainda que enquadradas nos

padrdes vigentes e formatadas por homens para atender a interesses especificos, como

144 LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 31. Vale ressaltar que estas obras poderiam ainda, ao serem
submetidas ao escrutinio de mestres de espirito mais experimentados, auxiliar o fiel dirimir dividas acerca das
préprias visdes misticas.

145 MORUJAO. Por tras da grade, p. 63.

146 JESUS, S. Teresa de. Libro de la vida, prélogo, 2 In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas,
p. 34.
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veremos no Capitulo I11. Mesmo que ndo fossem mencionadas como autoras, talvez ndo fosse
demais atribuir-lhes, ao menos, a coautoria de tais obras.

O estudo das formas de escrita feminina nos séculos XVI e XVII é dificultado por
uma peculiaridade das religiosas da época. Algumas, ao terminar de redigir seus poemas de
amor ao Divino Esposo, entregavam seus escritos as chamas, visto que ndo eram para 0S
olhos de ninguém sendo os do Celeste Destinatario*’.

Apesar das diversas limitacdes impostas a educacdo feminina, apresentadas ao longo
desse capitulo, o caminho das letras permaneceu “uma via pela qual mulheres adquiriram

NA

autoridade e uma certa autonomia no universo cristao”. Como ja vimos, a educagdo cortesa,
mas principalmente a conventual — na medida em que o acesso a Universidade lhes era vetado
— foram os principais meios de desenvolvimento intelectual feminino: “No interior dos
mosteiros, resguardadas das tensdes econdmicas e sociais do mundo secular, libertas das
funcbes do casamento e da representacdo negativa de sua sexualidade, mulheres podiam
dedicar-se a escrever textos religiosos, traduzir obras do latim para o vernaculo e trocar

correspondéncia com os poderosos”4®,

A Inquisi¢do em Portugal até o Seiscentos

O ano foi 1536. Sob a forma da bula Cum ad nihil magis, instaurou-se definitivamente
o Tribunal do Santo Oficio em Portugal, resultado de uma série de tratativas com a Santa Se,
com influéncia direta do Imperador Carlos V.

A Inquisicdo Espanhola Moderna, por sua vez, € mais vetusta: data de 1478, época dos
Reis Catolicos. O incodmodo provocado nos espanhois por seu passado mouro era evidente e
explicaria, em parte, a gana com que se procurou “purificar” a terra através das expulsdes e
conversdes forcadas, bem como a repressdo do Santo Oficio aos recalcitrantes:

A percepcdo geral da Espanha no resto da Europa era que ela permanecia um
lugar exdtico, cheio de Mouros e Judeus: uma imagem extremamente
humilhante para os hipersensiveis catolicos espanhdis (e para as diversas
pessoas na Europa que detestavam o poder espanhol, este era um tema (Util
para irrita-los).

147 Os confessores poderiam também impor a queima dos escritos, conforme da conta ALABRUS IGLESIAS,
Rosa Maria; GARCIA CARCEL, Ricard. Teresa de Jesus: la construccion de la santidad femenina, [s.l.: s.n.],
2015, p. 69.

148 BELLINI “Penas e glorias...” In: BELLINI; SOUZA; SAMPAIO (Orgs.). Formas de crer, p. 87. Vide
também, ZARRI, Gabriela. La scrittura monastica In. BARANDA; MARIN PINA (Orgs.). Letras en la celda,
p. 50.
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Tal visdo ndo estava totalmente afastada da realidade, pois mesmo entre a nobreza de
velha cepa, a alegada “pureza de sangue” estava longe de ser comum. As restri¢des, todavia,
estavam longe de atrapalhar aos que podiam conseguir uma dispensa de exame ou que
logravam fabricar uma genealogia na qual “comprovavam” a auséncia de méacula*°,

O estado nacional espanhol, fragil desde o seu nascedouro, utilizou mecanismos para
fortalecer o verniz que unia as pegas de um mosaico encaixado com dificuldade. A religido
foi, possivelmente, o mais importante elemento de coesédo, por isso se buscou reforcar a sua
alegada pureza. As primeiras medidas foram a conversdo forcada dos judeus € mugulmanos,
0S quais teriam que optar por deixar o Reino caso quisessem manter sua religido, ou se
achegarem a pia batismal, se pretendessem continuar em Espanha. Tais a¢des levaram em
consideracdo o pensamento de Duns Escoto, o qual defendia ser aceitavel os principes cristaos
converterem forgosamente os adultos “para o bem das geracdes futuras”*®C,

Longe de solucionar o que era visto como um problema, criou-se outro ainda maior:
como determinar se a conversdo teria sido verdadeira? Apesar dos esforgos, a Peninsula
permaneceu, aos olhos do restante da Europa, com a pecha de terra de mouros e de hebreus.

N&o ajudava o fato de que o caminho natural para boa parte dos judeus que recusaram
a agua do batismo era Portugal. Este contava, no reinado de D. Jodo Il, com politicas menos
draconianas em relag¢do a “gente de nac¢ao”, especialmente se levarmos em consideragao que
alguns migrantes eram homens de negdcios e, portanto, dotados de valiosos cabedais que
poderiam ser — e foram — requisitados pela coroa portuguesa:

Se os Reis Catolicos tomam a iniciativa da expulsdo e encabegam a brutal
limpeza do Reino da conspurcacdo hebraica, D. Jodo Il soube aproveitar a
entrada de alguns milhares de pessoas — ndo contabilizavel — que lhe
poderiam dar alguns proventos imediatos e dotar o reino de gente com
capitais e oficios Uteis. Contra um imposto per capita, autorizou a sua
presenca transitéria no Reino. Um provisério que quis tornar definitivo.
Apesar da cruel retirada das criancas as familias e do seu envio para Sdo
Tomé, os judeus ndo foram perseguidos nem expulsos®®?.

Mais tarde, a pretensdo manuelina de uma Ibéria unida sob a égide de Portugal,
cuidadosamente cimentada através de aliangas matrimoniais, obrigou O Venturoso a adotar

posi¢cbes mais alinhadas com Castela. Dentre essas, se destaca a conversdo forcada dos

sefarditas residentes em Portugal e, mais tarde, a tentativa de criacdo de uma contraparte

149 MACCULLOCH. The Reformation, p. 62.

150 MARCOCCI, Giuseppe; PAIVA, José Pedro. Historia da Inquisicdo portuguesa (1536-1821), 1a. edicdo.
Lisboa, Portugal: A Esfera dos Livros, 2013, p. 26.

151 MAGALHAES, Joaquim Romero; ALMEIDA, André Ferrand de; MATTOSO, José (Orgs.). Historia de
Portugal. Vol. 3: No alvorecer da modernidade (1480 - 1620), Ed. académica. Lisboa: Ed. Estampa, 1997,
p. 404.
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portuguesa da Inquisicdo™2. D. Manuel I, em 1515, submeteu a Santa Sé o pedido de
fundacdo daquele Tribunal em seus dominios, o qual ndo foi atendido. A resisténcia de Roma
era evidente, pois receava criar mais um orgao de amplos poderes e sob efetivo controle dos
monarcas (a0 menos no inicio), como ja havia feito com Castela’. Do ponto de vista
jurisdicional, a situacdo ndo era menos complexa, pois apresentava um estatuto misto. A
legitimidade era garantida pela Santa Sé e, a0 mesmo tempo, o controle do Conselho Geral e a
faculdade de apontar o inquisidor-geral estava nas maos do monarca®®.

Lembremos que a Inquisicdo Moderna € substancialmente diferente das Inquisicfes
Medievais (embora aquela se apresente como uma continuidade desta), em especial por ser
um tribunal permanente e de carater mais enquadratério do que o do medievo. Este,
geralmente, era autorizado por tempo determinado, objetivando combater elementos
especificos, como ocorreu aquando da irrupcao da heresia albigense em Franca.

Adriano Prosperi atribui & Inquisicdo Moderna, bem como a confissdo auricular e a
catequese, o0 papel de instrumentos eficazes para o controle das consciéncias. Para tanto,
buscava-se associar o pecado ao delito. Condutas desviantes eram, pois, combatidas tanto no
foro interno, através de mecanismos mais sutis, como no foro externo, quando as ferramentas
de persuasio ndo eram suficientes!®.

Apesar das tentativas de D. Manuel, apenas o seu filho, D. Jo&o Ill, logrou receber
autorizacdo para o estabelecimento definitivo no ano de 1536. Dai em diante, o tribunal
comecou a tomar corpo e a adquirir mais poderes. Em 1547 a bula Meditatio Cordis
introduziu o sigilo processual, bem como a ocultacdo da identidade das testemunhas e do
delito do qual se era acusado. Desnecessario dizer que isso limitava sobremaneira as
possibilidades de defesa, mesmo nos casos em que o individuo era inocente.

Conforme lIsabel Braga, o Tribunal do Santo Oficio portugués iniciou suas atividades
em Evora, cidade que, a essa altura, sediava a Corte. Donde se seguiu a criagio de diversos

ramos distritais, alguns dos quais, Porto, Lamego e Tomar, foram suprimidos em 1548 e

152 “D. Manuel vé-se depois confrontado com uma imposi¢éo politico-matrimonial: a princesa D. Isabel s6
entraria em Portugal quando fossem expulsos os ‘hereges’. E decreta, em 1496, a expulsdo. Porém, ndo a deixa
efectuar. Ordena em 1497 a retirada dos filhos menores aos que se ndo convertessem. Manda batizar todos os de
menos de 25 anos. Depois o0s restantes. Estavam criados os cristdos-novos. D. Manuel sabia que ndo se alcangam
conversdes auténticas com uns horrifos de agua benta. Porque queria conservar 0s agora novos-cristdos, ‘pera
livremente e sem receo poderem viver’ e irem perdendo seus costumes, concede 20 anos de transigdo,
prorrogados em 1512 e depois estendidos até 1534”. Ibid MARCOCCI; PAIVA. Histéria da Inquisico
portuguesa (1536-1821), p. 25-26.

153 MARCOCCI; PAIVA. Histoéria da Inquisicédo portuguesa (1536-1821), p. 31.

154 MENDES, Isabel M. R. Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, la. edi¢do. Lisboa: A Esfera dos
Livros, 2015, p. 17.

155 PROSPERI, Adriano. Tribunais da consciéncia: Inquisidores, Confessores, Missionarios, Sdo Paulo:
Edusp, 2013, p. 25-26;30.
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incorporados a jurisdicdo dos trés restantes: Lisboa, Evora e Coimbra. Este também foi
eliminado na mesma época que os anteriormente citados, mas terminou por ser restaurado em
1565. O fato é que, nessa data, o desenho do territério peninsular coberto pelo Santo Oficio
lusitano estava definitivamente estabelecido. No Ultramar, o tribunal distrital de Goa cobria o
Estado da india. Os demais territorios, incluindo o Brasil, estavam sob a jurisdicdo do ramo
lisboeta. Ressalte-se que as diversas tentativas de criagdo de um outro ramo ultramarino,
sediado na Bahia, foram malogradas®®®.

O rito do processo acompanhava, em linhas gerais, 0 modelo que se delineara adiante,
iniciando-se com uma denlncia de duas testemunhas ou, excepcionalmente, de uma sé
pessoa, desde que de boa reputacdo, como ocorreu com Guiomar Mazeda (~1601-1642+) e
Maria Mazeda (~1615-1642+). Outra possibilidade de ndo seguir o critério da dupla denuncia
era se o suspeito fosse apanhado em flagrante delito.

Até a promulgacdo da Meditatio Cordis o processo ndo era sigiloso, tampouco se
ocultava a identidade de seus acusadores, mas, mesmo apds a bula, continuou a ser possivel
desconsiderar o testemunho de inimigos se o réu fosse capaz de aponta-los, conforme se vera
nos processos analisados mais adiante.

Apos a dendncia, se conduzia um minucioso interrogatorio das testemunhas, visando a
construcdo de um quadro basilar acerca do caso, seguindo-se o questionamento ao réu, o qual
poderia incluir o tormento ou apenas a ameaca dele. Um dos métodos empregados, ainda hoje
utilizado nos interrogatorios policiais, consistia em perguntar diversas vezes, e de formas
diferentes, uma mesma informacao ao acusado. Isto objetivava encontrar alguma contradicdo
no depoimento e, em caso positivo, apontavam-na ao sujeito, registrando sua resposta para
posterior analise dos inquisidores. Estes dariam o seu parecer acerca das “repugnancias”, no
dizer processual, presentes na fala do depoente. Isto, veremos, foi determinante no caso de
Guiomar Mazeda.

Os exames poderiam se estender por muitas sessdes. Caso ndo houvesse unanimidade
na averiguacdo inicial, como foi o caso de Mariana da Purifica¢do, o caso era encaminhado
para o Conselho Geral, orgdo superior do Santo Oficio. A sentenca era emitida em forma de
sumula e continha as culpas do acusado. Elencava-se as questdes mais importantes e, em
seguida, determinava-se a condenagio ou a absolvicdo do réu®®’.

A condenacgédo do culpado poderia ser das mais diversas, mas, ao contrario do que

vulgarmente se cré, a pena capital ou o “relaxamento ao braco secular”, como se dizia a

156 MENDES. Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, p. 18.
157 Ibid, p. 19.
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época, ndo era amplamente empregada. Esta era mais comum em casos de criptojudaizantes e
hereges contumazes, especialmente os heresiarcas. Mais frequentes, embora ndo menos
violentas, eram puni¢cBes como peniténcias espirituais, as quais poderiam envolver 0 uso
perpétuo do humilhante sambenito; confisco de bens; prisdo domiciliar ou, no caso de
algumas religiosas, clausura perpétua num convento, com privacgdo de voz ativa e passiva'®®,
Penas de degredo e/ou agoites em praca publica também poderiam ser empregados, como

sucedeu as Mazedas.

O pagamento dos custos processuais era uma questdo a parte. Mesmo que o réu fosse
inocentado, teria de arcar com eles. Isto trouxe ruina financeira a alguns, o que agigantava o

trauma do carcere.

Outro elemento a se levar em consideragéo € a espetacularizacdo da pena. Seguindo a
tradicdo da justica do Antigo Regime, as condenagdes eram exemplares e visavam dissuadir

0s potenciais infratores da préatica dos delitos:

Através da apresentacdo dos maus exemplos, mas também do
arrependimento dos prevaricadores e da reconciliagéo oferecida [no auto da
fé], visava-se ndo apenas a reintegracdo dos antigos réus como, e sobretudo,
a adesdo das populagbes a ortodoxia, através de uma pedagogia que

pretendia incutir medo e respeito®®°.
Considerando o processo de confessionalizagdo, de fato, os autos da fé exerceram um
papel importante na formatacdo dos comportamentos, desencorajando 0s desviantes e
enaltecendo as condutas aprovaveis. Se havia, por um lado, “o missionario, encarregado da
conquista pacifica, adestrado nas artes da persuasdo”, a outra faceta era o inquisidor, o qual
consistia, no dizer de Prosperi, no “céo de guarda da ortodoxia, despistador da contaminagio

que vem do mundo exterior, aguerrido e violento inimigo da novidade”*®°.

Além disso, as cerimdnias publicas do Santo Oficio cumpriam um outro papel. A
intensa ritualizacdo, cuidadosamente executada para reforgar a dignidade de seus membros,
também contribuia para a projecdo de seu poder perante a sociedade. Esse cerimonial foi

bastante intenso durante a chamada “Inquisi¢do Barroca”, em que se adotaram as linhas de

158 BETHENCOURT, Francisco. Histérias das Inquisi¢des: Portugal, Espanha e Itélia: séculos XV-XIX.
S&o Paulo: Companhia das Letras, 2000, p. 247-248.

159 MENDES. Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, p. 219.

160 PROSPERI. Tribunais da consciéncia, p. 51.
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atuacdo gerais de uma Igreja Triunfante que, ao menos no ritual, demonstrava néo ter perdido

a sua primazia apos o duro golpe da Reforma Protestante!®?,

O cerimonial dos autos da fé, conforme Bethencourt, era composto por diversas partes,
cada uma com significados e objetivos especificos, que foram se complexificando ao longo do

tempo. O autor afirma que, mesmo o nome, aponta para a teatralidade daquela cerimonia:

Auto da fé significa literalmente “ato de fé”, o que quer dizer nessa época

efeito moral e representacdo (teatral) da fé. Essa representacdo, que é

possivel situar no conjunto das manifestagdes de teatro religioso da

peninsula Ibérica — por exemplo, os autos sacramentales, 0s autos da paixdo

ou os quadros vivos de cenas biblicas incluidos nas procissdes do Corpus
Christi [...]*%%.

O que diferenciava, porém, o auto da fé de uma representacdo de teatro vicentino, por
exemplo, é que aquele era produzido

com acusados verdadeiros, que seguramente conhecem seu papel, mas que
nado sdo atores no sentido literal do termo e ndo fazem ensaios: o espetaculo
¢ definido e tunico para eles. Os unicos “atores” permanentes que
representam nos autos da fé sdo os proprios inquisidores, que acumulam esse
papel com o de diretores. Trata-se, antes de mais nada, de uma apresentacio
publica da abjuracdo, da reconciliagdo e do castigo, que segue regras
precisas decorrentes de um modelo comum as Inquisi¢des hispanicas, com
uma dimensdo teatral evidente, concretizada no palco, na cenografia e na
distribuicéo dos papéis'®®.

Tudo comecava com a publicacdo, que preparava o terreno para o espetaculo. Para
garantir um numero relevante de condenados, alguns processos eram finalizados com
celeridade, ao passo que outros eram conduzidos mais morosamente. Era possivel, inclusive,
haver a transferéncia de presos de tribunais vizinhos, cujos exames ja estavam concluidos,

para trazer mais lustro a cerimonia®4.

Tendo garantido os “atores” apenados, bastava assegurar a audiéncia. Em Portugal, o
anuncio do grande evento deveria ser feito com, no minimo, oito dias de antecedéncia. O
inquisidor mais antigo estava encarregado de informar ao rei, bem como de convida-lo
pessoalmente, ficando a cargo dos familiares do Santo Oficio a distribuicdo do édito aos
curas, 0s quais deveriam Ié-los nas missas, convocando os fiéis a se fazerem presentes. No dia

seguinte, fazia-se o convite ao bispo, cabido da Sé e prelados das ordens religiosas, depois, na

161 BETHENCOURT. Hist6rias das Inquisicdes, p. 266-267.
162 Ibid, p. 227.

163 Ibid.

164 1bid, p. 221,224.
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sexta-feira, o regedor da justica civil era comunicado®®. O lugar designado a alguns desses
individuos, em especial o antistite, era motivo de conflitos de precedéncia, comuns numa
sociedade em que o lugar no rito é entendido como a posicdo efetivamente ocupada na
realidade. O Santo Oficio, nas suas cerimonias, sempre atribuia a si um lugar preeminente,
visando manter ou reforcar sua dignidade. Na medida em que ninguém queria ser

representado em uma condicao infamante, as auséncias eram esperadas:

O convite ao bispo resulta de uma atitude de mera cortesia, pois raramente
os dignitarios da Igreja aceitaram participar de uma ceriménia que lhes
atribuia lugares inferiores em relacdo aos inquisidores — geralmente
recusavam-no gentilmente, pretextando uma visita a diocese. Mesmo 0s
cabidos das catedrais foram “convencidos” a respeitar a etiqueta estabelecida

pelos inquisidores, sob ameaca de censuras, enquanto as autoridades civis s6

aceitaram as regras do jogo sob ordem expressa do rei*6®.

As datas eram escolhidas com cuidado, geralmente no ciclo da Pascoa (mas néo no dia
da celebracdo pascal), entre o0 Pentecostes e 0 Advento, ou no quinto domingo da Quaresma,
“o mais solene depois da Semana Santa”, visando aproveitar um pouco do espirito que
permeava essas datas, mas, em Portugal, elas nunca coincidiam com o dia do Natal ou da
Pascoa. Isso se dava porque “os inquisidores procuraram criar um tempo proprio dos autos

[...]%7.

As cerimdnias eram realizadas em locais publicos (o que incluia o interior das igrejas),
e, segundo Bethencourt, costumava-se preferir as pragas maiores da cidade, pelo nimero de
pessoas que comportava. O adro das catedrais ou, mais habitualmente, a fachada dos palécios
eram o pano de fundo, “representando simbolicamente a dependéncia direta em relagdo a
Coroa e o caréater hibrido do tribunal (entre Igreja e Estado, dirigido por clérigos nomeados
pelo rei e um inquisidor-geral confirmado pelo papa)”. Para reforgar essa condigdo, no caso
do Tribunal de Lisboa, por exemplo, o local de predilecdo “era claramente o Terreiro do Pago,

préximo ao palacio do rei, de onde este podia assistir a cerimbnia, com a familia, de uma das

165 Ibid, p. 222.

166 Ibid, p. 226.“Os conflitos de etiqueta explicam também as auséncias. O arcebispo de Lisboa raramente
comparecia a cerimonia, pois o lugar designado (& esquerda do altar-mor, ao lado da Epistola) conferia-lhe um
estatuto inferior aos inquisidores. Assim, do lado esquerdo dos inquisidores sentavam-se geralmente os membros
do cabido da catedral e do lado direito os principais funcionarios do tribunal. Como o estrado dos inquisidores
tinha poucos degraus, para ndo obscurecer a posi¢do dominante do rei a janela de seu palacio, os religiosos e os
nobres convidados eram colocados na zona central do palco, em bancos corridos. Nesse caso, a abertura do palco
a sociedade de corte é confirmada, nos séculos XVII, e sobretudo, no século XVIII, pela nobilitacdo dos
familiares escolhidos e dos responsaveis pela seguranga do teatro”. Ibid, p. 234.

167 BETHENCOURT. Historias das Inquisigdes, p. 228-229.
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janelas”. Em Coimbra e no ramo eborense, as pragas principais da cidade eram as escolhas

mais frequentes'®®,

Na madrugada, no Palécio da Inquisi¢do, uma procissao de penitentes se formava. Esta
era a cerimonia “que abre verdadeiramente o auto da f6”1%°, Tal espetaculo era acompanhado
com viva atencdo pela populagdo, a qual, em virtude do sigilo imposto ao processo
inquisitorial, ndo tinha como conhecer a sorte dos condenados. Alguns teriam apenas aquele
momento para descobrir a gravidade da punicdo de um parente ou conhecido de quem, ha

muito, ndo tinham noticias!’°.

N&o somente os familiares e amigos eram deixados no escuro. Os principais
interessados — 0s réus — nalgumas vezes, “s6 conheciam sua sentenga no proprio dia do auto
da fé, por meio do héabito penitencial que Ihes era distribuido ou da posicdo designada na
procissao”. Uma excecao digna de nota era a dos “relaxados”, os quais tinham conhecimento
da condenacdo com trés dias de antecedéncia, periodo em que religiosos eram designados
para leva-los ao arrependimento. Isto ndo significava eliminacdo da pena, mas uma atitude
favoravel da multiddo e dos familiares do Santo Oficio que 0os acompanhavam na procissao,
bem como uma modificagdo em certos aspectos da execugdo. Isto poderia incluir, por
exemplo, ser garroteado antes de ser queimado, em vez de ser queimado vivo — considerado

um sinal de misericordial’’.

O “relaxamento” do individuo “ao brago secular” ocorria porque a Igreja ndo poderia
se manchar de sangue. Francisco Bethencourt explica a l6gica que estava por tras desse

procedimento, o qual evidencia a cooperacdo entre Igreja e Estado no Antigo Regime:

A realizacdo do espeticulo faz-se imediatamente apds o auto da fé, sob a
responsabilidade das autoridades civis, vigiadas pelos agentes inquisitoriais.
Essa distribuicdo de responsabilidades é explicavel, pois os inquisidores,
enquanto clérigos, ndo podiam condenar ninguém & morte (uma pratica
proibida pelo direito candnico). Dai o artificio de relaxar o excomungado a
Justica secular, que reconhecia a validade do processo inquisitorial,
aceitando suas conclusdes e ordenando imediatamente a execucdo da pena
capital'’.

Ainda conforme o autor, o local para a execu¢do ndo era 0 mesmo do auto da fé, mas

situava-se “geralmente nas zonas tradicionais das execugdes civis — fora das portas da cidade,

1681bid, p. 229.
1691bid, p. 239.
1701bid, p. 241.
1711bid, p. 240.
1721bid, p. 254.
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para ndo ‘sujar’ a aglomeracdo urbana delimitada pelas muralhas e consagrada pelos ritos de
protec¢do, nomeadamente pelas procissdes”. Os relaxamentos costumavam ocorrer nas ilhotas
do Rio Mondego, no caso do ramo conimbricense e, “em Lisboa, no lado oriental da Ribeira,

junto ao rio e aos bairros populares”’3,

Ao contrario, porém, do que se pinta na legenda negra do Tribunal, 0 nimero de
relaxados ao braco secular € bem inferior ao que a memoria coletiva lhe parece imputar. Sem
querer relativizar o inestimavel valor de vidas humanas, pode-se, ao menos, colocar em
perspectiva as penas capitais em relacdo ao nimero de processos. \Ver-se-a portanto que, do
ponto de vista estatistico, ndo é razoavel atribuir ao Santo Oficio uma reputacdo de, por
norma, condenar a morte, especialmente se comparado aos tribunais civis, nos quais

costumava haver menor respeito pelo rigor processual.

Na sua abordagem do Tribunal Espanhol, a qual pode ser igualmente atribuida a

contraparte lusa, Diarmaid MacCulloch corrobora essa afirmacao:

N&o se deve, contudo, cair no velho estereGtipo de uma organizagdo que
mantinha a sociedade espanhola em seu lugar através de puro terror.
Certamente a Inquisicdo usou tortura e executou algumas de suas vitimas,
mas também o fizeram praticamente todos os sistemas legais da Europa
nessa época, e € possivel argumentar que a Inquisi¢do Espanhola era menos
sanguinaria do que a média — pois, como veremos, ela mostrou um ceticismo
saudavel acerca das feiticeiras e p6s fim a caca as bruxas onde foi possivel
[.J*"4.

Considerado por alguns o tribunal mais sanguinario de todos, em que a simples
mencao do seu nome logo invoca a tenebrosa figura de Tomas de Torquemada, a Inquisi¢do

Espanhola ndo teve, do ponto de vista estatistico, nUmeros que acompanhassem tal percepcao.

Apo6s um periodo de indubitével severidade na década de crise, por volta de
1500, logo depois de sua fundagdo, a média de execucOes para aqueles
trazidos diante dos seus varios tribunais ente 1540 e 1700, era de,
aproximadamente, 2 ou 3% ao ano. Isso era menos do que virtualmente
todas as cortes de justica secular na Ibéria e em outros lugares
(evidentemente, isto ndo deve ter sido de muito conforto para os que foram
queimados na fogueira)'’®.

Vejamos que a propor¢do dos relaxados em relacdo ao numero de processos nao

parece fazer jus a fama:

173 Ibid.
174 MACCULLOCH, The Reformation, p. 421.
175 Ibid.
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Tabela 1. NUmeros totais dos processos e relaxamentos do Tribunal do Santo Oficio Espanhol (1560-1700)7

Secretaria NuUmero de Total de Porcentagem de
Processos Relaxados Relaxados
Secretaria de 25890 811 3,1%
Aragao
Secretaria de 18784 793 4.2%
Castela
Total 44674 1604 3,5%

Para o caso lusitano, por sua vez, temos 0 seguinte quadro:

Tabela 2. NGmeros totais dos processos e relaxamentos do Tribunal do Santo Oficio Portugués (1536-1767)7

Tribunal NUmero de Total de Porcentagem
Processos Relaxados de Relaxados
Lisboa 9726 811 8,2 %
Coimbra 10374 547 5,2%
Evora 11150 507 4,5%
Total 31150 1865 6%
Goa 13667 +199 ?

Depreendemos que, desconsiderando o Tribunal goés, o valor de 6%, num universo de
mais de 31 mil processos ao longo de mais de dois séculos, € um nimero reduzido e que
corrobora 0 que se tem afirmado até agora. Ainda que lamentemos — e com razdo —
alicercados em nossas concepcdes dos Direitos Humanos, que centenas de pessoas tiveram a
sua vida ceifada por suas crencas, é necessario analisar o Tribunal dentro de seu contexto.

A tolerancia religiosa ndo era a regra e um herege era visto como um elemento de
desagregacdo social, tanto quanto um criminoso comum ou um agitador politico, pois
representava uma “ofensa aos valores coletivos e a relagdo homem-Deus que protege a
comunidade”’®. A essas “ervas daninhas”, segundo a mentalidade da época, caso se
recusassem a reconciliagdo com a Igreja, seu destino néo seria outro sendo arder no fogo.

Vale ressaltar ainda, que o Santo Oficio gozou, durante boa parte da sua historia, do

apoio e colaboracdo dos fiéis, 0s quais denunciavam e compareciam em massa aos autos da

176 Extraido de BETHENCOURT, Histérias das Inquisic¢Oes, p. 310. A Secretaria de Aragdo compreendia 0s
tribunais de Barcelona, Logrofio, Maiorca, Sardenha, Sicilia, Valéncia, Saragoc¢a, Cartagena, Lima e México; a
Secretaria de Castela, por sua vez, englobava os tribunais das Canérias, Cordoba, Galiza, Granada, Llerena,
Mdrcia, Sevilha, Toledo e Valladolid. Os dados incluem os condenados em efigie.

177 Extraido de MENDES, Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, p. 20. e BETHENCOURT, Historias
das Inquisicdes, p. 315. Nao ha dados consistentes para o tribunal goés, por isso a autora o coloca em separado.
Os dados incluem os condenados em efigie.

178 BETHENCOURT. Historias das Inquisigdes, p. 252.
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fé. Sendo, pois, uma instituicdo filha do seu tempo e que deve ser compreendida como tal:
“‘Cristaos-velhos’ normalmente acolhiam e apoiavam o trabalho da Inquisi¢do, e este nao
poderia ter fomentado atitudes de uma identidade catélica espanhola exclusiva se 0 grosso da
populagio ndo aprovasse completamente a ideia”?’®.

Atraveés dos dados de ambos os tribunais, notamos que a realidade era menos sombria
do que se pintava, especialmente se consideramos que 0s nimeros das penas capitais incluem
os condenados, simbolicamente, em efigie (i.e. em estatua), o que indicaria um ndmero menor
de “relaxados em carne”. Como vimos, o tribunal espanhol, inclusive, apresenta menor
porcentagem de relaxados em relacdo ao numero de processos do que Sua contraparte
portuguesa, em que pese a leve discrepancia dos anos finais da série.

Depreende-se, portanto, que a condenacdo a pena capital, apesar da crenca comum,
ndo era a regra. Os relaxados, porém, eram efetivamente destacados nas procissdes. Estas
eram organizadas pela gravidade dos delitos, sendo os mais leves a frente e 0s mais graves por
ultimo. Todos eles, porém, envergando o sambenito que identificava a natureza da culpa. As
vestes penitenciais eram de linho cru pintado de amarelo e mostravam aos expectadores se 0
individuo estava condenado ou reconciliado com a Igreja. Neste caso, o sambenito era pintado
com a cruz de Santo André e o penitente tinha a cabeca descoberta, além de uma vela apagada
na mao. As vestes do relaxado, por sua vez, traziam a imagem do sujeito rodeado de chamas.
Este também portava uma mitra de papel, pintada com desenhos que aludiam ao fogo para o
qual seriam destinados 8,

A aparéncia dessa infamante vestimenta estava longe de ser gratuita. Oriunda do

habito de penitente da Idade Média, foi se complexificando ao longo dos séculos:

Desse modelo muito simples, que simbolizava a humilhagdo do arrependido,
chega-se a um suporte de mensagens muito mais complexas: o amarelo
como cor de fundo simboliza a traicdo dos hereges e é sobre ele que estdo
pintados a cruz vermelha de Santo André para os reconciliados ou os grifos e
as chamas do Inferno para os excluidos. O vermelho da cruz simboliza o
sangue vertido por Cristo e pelos santos martires. Mesmo o hébito do herege
convicto poderia sofrer uma alteracdo se seu arrependimento, obtido depois
da sentenca de excomunhdo, fosse aceito: nessa altura seriam pintadas
chamas viradas para baixo, simbolizando o livramento das penas do inferno
no Gltimo instante!8!.

Outro elemento que compunha a indumentaria do condenado por delitos graves,

mencionado ha pouco, era a mitra. Aparato tipicamente episcopal, cujo uso infamante era,

179 MACCULLOCH. The Reformation, p. 421.
180 BETHENCOURT. Histdrias das Inquisic¢des, p. 240.
181 Ibid, p. 241.
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possivelmente, derivado dos ritos de inverséo da “festa dos loucos”, muito comuns na ldade
Média. Diferentemente da dignidade que seu emprego trazia para o governador de diocese, 0
objetivo do sua utilizacdo para o apenado era completamente inverso — tinha uma funcgéo
escarnecedora e representativa da falsidade do heresiarca. “Aqui o rito ¢ retomado
curiosamente pela propria Igreja, de modo a rebaixar e ridicularizar os opositores — préatica
que se encontra ja na execu¢do de Huss em 1415”. Deve-se destacar também o uso da vela
“considerada pela liturgia catolica um simbolo da fé, da luz divina que combate as trevas — dai

seu uso reservado aos reconciliados”?.

O cortejo que se seguia ao dos apenados era o0 dos inquisidores, vestidos de negro e
montados em mulas brancas, indicativo de sobriedade e pureza, acompanhados por outros
religiosos e civis, com opulentos paramentos, a cavalgar montarias ricamente ajaezadas. Em
seguida, tanto os religiosos quanto os condenados ocupavam seus lugares conforme a
disponibilidade de espaco. Os sermdes de auto da fé precediam a leitura das sentencas e 0s
temas abordados costumavam girar em torno da alegada perfidia judaica, além da importancia
da atividade do Tribunal para a manutencdo da pureza da fé. Acerca disso, Bethencourt

destaca que, curiosamente, hd uma manutencao

do discurso na refutacdo dos pressupostos da doutrina hebraica, mesmo
durante o século XVIII, quando outros temas de debate religioso (sobretudo
a critica do molinosismo) comecam a ser introduzidos. Nos séculos XVI e
XVII, o monopo6lio temético desse assunto é quase absoluto, salvo quando os
condenados sdo majoritariamente cristdos-velhos (como acontece na
Espanha), quando o contexto é radicalmente diferente (como na india, onde
a polémica se estende aos muculmanos e aos “pagdos”) ou quando a
cerimbnia consagra a repressdo de um tipo particular de hereges (por
exemplo, protestantes ou alumbrados). Mesmo nesses casos, as distancias
entre o tipo de delito dominante entre os sentenciados no auto da fé e os
temas escolhidos pelo respectivo sermao sdo impressionantes,

A depender do nimero de condenados, o auto da fé poderia durar de dois a trés dias,
“ndo apenas por causa da complexidade do cerimonial, mas também devido ao niimero de
condenados (que podia atingir, nas vagas de repressdo mais intensa, 150 ou mesmo duzentas
pessoas)”*84. Nessa cerimOnia, um dos pontos mais importantes era o da abjuragio. O termo,
segundo Bluteau, significa “confessar, & detestar o seo erro em materias de fé [...],

protestando ndo tornar mais a elle”'%. A abjuracio poderia ser, de formali (ou “em forma”), se

182 Ibid.

183 Ibid, p. 245.

184 Ibid, p. 249.

185 ABJURAR In: BLUTEAU, Raphael, Vocabulario portuguez & latino, Coimbra: Collegio das Artes da
Companhia de Jesus, 1712 — 1728, vol. 1, p. 30.
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era feita em publico e com grande cerimonial; de levi ou de vehementi, isto €, de leve suspeita
na fé ou de veemente suspeita na fé, respectivamente’®®. Ao fazé-lo, o fiel repudiava todos os
seus erros e se submetia, arrependido, ao magistério da Igreja. Tal rito se dava da seguinte

maneira:

Os reconciliados deixam de abjurar individualmente depois de ter ouvido a
sentenca, voltando ao seu lugar no estrado infamante. E apenas depois da
leitura de todas as sentengas, incluindo a leitura das sentencas dos relaxados,
gue se realiza o ato coletivo de abjuracdo de todos os reconciliados, por
pequenos grupos. A autonomizagdo desse ato é sublinhada fisicamente pela
diferenciagdo espacial do altar da abjuracéo, que se torna cada vez mais
importante nos modelos de palco do século XVII — como podemos ver nas
representacdes dos autos da fé, onde a ampliacdo do altar da abjuragdo faz
aumentar extraordinariamente a distancia entre o estrado dos inquisidores e o
estrado dos condenados'®’.

O gerenciamento do tempo no rito é digno de nota. Este foi se conformando ao
modelo em que se lia, primeiramente, a sentenca dos reconciliados; depois a sentenca dos
relaxados e, em seguida, procedia-se a entrega destes ao braco secular. O ultimo momento do
rito era a reconciliacdo dos fiéis. O fato desta ser o desfecho do rito trazia uma poderosa
mensagem: para além de extirpar a heresia do meio da sociedade, o objetivo principal do
Santo Oficio era reintegrar as “ovelhas perdidas” ao seio da Cristandade!®®. Todo esse
processo, cujos detalhes podiam variar de acordo com a época ou com o local, era regido por

uma légica prenhe de significado, ndo apenas religioso, mas também juridico:

A ruptura e a crise aberta pela expressdo da heresia sdo seguidas por um
periodo de reparacdo (representado aqui pela intervencdo inquisitorial, o
inquérito sobre a verdade dos fatos, o antncio publico dos resultados) e por
um periodo de reintegracdo, cujo momento-chave corresponde ao expurgo e
a expiagdo da ofensa supostamente cometida contra a divindade, sendo assim
restabelecido o delicado equilibrio na relagcdo com o sagrado — dai a agdo de
gragas dos inquisidores no final do rito, pois 0 seu sucesso significaria a
aceitacdo do procedimento judicial, a reparacdo do crime de lesa-majestade
divina e a satisfacdo do Deus ferido'®°.

A felicidade do momento de reintegracdo nem sempre acompanhava o restante da vida
dos reconciliados. Alguns foram condenados a cumprir certas penas espirituais que, malgrado
ndo tivessem a severidade das chamas, ndo eram exatamente leves. Certas penas traziam

consequéncias ndo tdo aparentes a primeira vista. Isabel Braga afirma que, longe de receber a

caridade cristd pela demonstracdo de arrependimento, os condenados a portar o ultrajante

186 ABIURA In: PROSPERI; LAVENIA; TEDESCHI (Orgs.), Dizionario storico dell’Inquisizione, p. 5.
187 BETHENCOURT, Histérias das Inquisicgdes, p. 249-250.

188 Ibid, p. 250.

189 Ibid, p. 252-253.
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sambenito eram, durante o auto da fé, alvos do vilipéndio da populaga. Ao mesmo tempo em
que fazia reprimendas contra a pratica de chamar os penitentes de “sambenitados”, bem como
admoestava em favor das oracdes para os reconciliados, o Santo Oficio preservava a memoria
da infamia através da exposicdo dos sambenitos com o nome dos acusados nas igrejast®. A
situacdo, no retorno para casa, poderia ser ainda pior. Para além do oproébrio, a pendria

também batia a porta dos condenados pela Inquisicao:

[...] agravada ou pela primeira vez conhecida, em resultado dos gastos com
0 processo e com o sustento, aliados a ndo realizacdo de qualquer tarefa
durante anos, era a nova condi¢do de alguns dos que regressavam ao lar e, no
caso dos mais abastados, que ndo tinham sido condenados ao confisco, mas
cujos bens haviam sido sequestrados, uma nova luta tinha inicio: a
recuperacao de parte desse patrimonio®®?.
No altimo capitulo se analisara uma situacdo em que isso se verificou concretamente.
Maria Mazeda e Guiomar Mazeda experimentaram o0 agravamento de sua situacdo de
dificuldades financeiras, sendo reduzidas a miséria pela condenacéo ao pagamento das custas
processuais. Veremos que peticionaram uma forma mais vantajosa para fazer face aos custos,

com 0s quais ndo tinham meios para arcar.

**k*

Neste capitulo, buscou-se tracar um panorama — necessariamente incompleto —
objetivando situar a leitora ou o leitor no universo das protagonistas desse trabalho. Procurou-
se expor, em linhas gerais, os problemas de fundo que acompanharam a época e a trajetoria
pessoal da madre Mariana da Purificacdo, bem como das Mazedas, ha pouco referidas. A
extensdo e complexidade de alguns dos temas ndo permitem, nos limites propostos, a
abordagem exaustiva de cada um deles, nem esta foi a intengdo. Espera-se que parte das
lacunas seja suprida com a consulta a algumas das obras referenciadas ao longo do texto. Na
parte que se segue, empreenderemos a analise da vida da “freira de Beja”, com particular

interesse na influéncia da espiritualidade teresiana sobre 0s seus escritos.

190 MENDES. Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, p. 224-225. e BETHENCOURT. Histé6rias das
Inquisicdes, p. 260.
191 MENDES. Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, p. 230.
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Capitulo 1l — Nos bragos do Divino Esposo: santidade feminina no Portugal do
Seiscentos e a trajetdria de Mariana da Purificacéo

Para as mulheres e homens do século XVII, o caminho para a santidade era estreito e
penoso. Demandava grande devocdo daqueles que o seguiam e poucos conseguiam trilhar
essa senda de dores. Ndo foram muitos os que tiveram o privilégio de ser reconhecidos como
santos vivos, mesmo na sua acepcdo mais ampla, isto €, individuos cujas vidas eram
consideradas exemplares por terem um proceder condizente com os ideais de piedade
aprovados pela Igrejal®2. Neste capitulo, procurar-se-a discutir questdes ligadas a santidade
feminina através, principalmente, da analise do processo inquisitorial de Madre Mariana da
Purificacdo (1623-1695), freira carmelita do Convento da Esperanca de Beja. Por meio deste,
teremos a rara oportunidade de examinar um texto produzido pela propria freira no qual, por
ordem do seu confessor, relatou, sem mediacdes, a sua trajetdria rumo a santidade, bem como
os coloquios com o Menino Jesus, a quem carinhosamente chamava de “meu espozo”.
Evidentemente, o fato de ser uma escrita em “primeira mao” ndo implica, necessariamente,
em maior fidedignidade no que respeita aos episddios tratados. Na medida em que este é um
texto produzido para a leitura de outrem e usado como defesa num tribunal, a autora pode ter
tido uma postura diferente do que teria, por exemplo, na escrita de um diario. E possivel, até
mesmo provavel, que tenha omitido fatos ou produzido um discurso visando tornar a sua

posicdo menos comprometedora diante do escrutinio do Santo Oficio.

Far-se-a um contraponto deste relato com a Vida de Santa Teresa de Jesus, de autoria
da propria doutora carmelita, escrita em circunstancias semelhantes, quando, sob suspeita de
alumbradismo, como vimos no capitulo anterior, foi obrigada a registrar por escrito as suas
ideias e submeté-las a exame. Apesar da desconfianca inicial, a Vida desta santa foi impressa e
tornou-se uma obra de referéncia para os que almejavam a senda da virtude. A influéncia da
espiritualidade teresiana é evidente durante o século XVII. No prefécio da tradugdo brasileira
daquela obra, Frei Betto, na tentativa de dar conta de sua relevancia, afirma que “na
espiritualidade cristd, ela equivale ao que significam Copérnico na astronomia e Leonardo da
Vinci nas artes plasticas”!%. Para Me. Mariana da Purificacdo esta influéncia foi ainda maior,

por ser uma santa da sua ordem e porque, como veremos adiante, leu esta obra diversas vezes.

192 Por outro lado hd o sentido mais restrito, em que o termo faz referéncia aos santos beatificados ou
canonizados pela Igreja, 0s quais tiveram vida e milagres confirmados por Roma. Isto os “credenciava” como
intercessores eficazes perante Deus, bem como tornava-os dignos da veneracao dos fiéis.

193 CHRISTO, Fr. Carlos Alberto. A seducéo de teresa In: D'AVILA, S. Teresa. Livro da vida (trad. Marcelo
Cavallari). Sao Paulo: Penguin-Companhia, 2010.p.10-13.
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Sabendo disto, é possivel encontrarmos correspondéncias entre a experiéncia espiritual da
reformadora do Carmelo e a desta outra freira, inclusive na repeti¢cdo das imagens misticas, o
que nos leva a concluir que pode ter havido uma apropriacéo e ressignificacdo dos fenbmenos

extraordinarios apreendidos mediante a leitura®,

Como fontes principais, foram utilizados os “Cadernos” produzidos por Mariana da
Purificacdo no ambito do seu processo, bem como o parecer dos inquisidores sobre esses
escritos. Objetivou-se com isso compreender as diferentes nuances que compunham o
complexo fenbmeno da santidade, com énfase no caso das mulheres, as quais foram
submetidas a escrutinios mais rigorosos, sendo alvos prediletos da desconfianca e do controle

por parte das autoridades masculinas, especialmente no pos-Trento.

Antes de analisar a natureza da santidade de Mariana da Purificacdo, é importante que
distingamos de maneira precisa os termos santidade “aprovada”, “falsa” e “fingida”. Segundo
Zarri,

na questdo especifica da santidade a discretio spirituum define como ““falso”
aquele comportamento devoto com manifestacGes exteriores no qual aparece
como forga agente a intervengdo diabdlica. Na “simulacdo” de santidade a
“luta” entre os espiritos se passa em segundo plano e emerge, em seu lugar, a
acdo humana: o engano, o logro*®®.

Como se procurara mostrar mais adiante, nem sempre estas categorias eram
suficientes para enquadrar os individuos, pois seres humanos sdo complexos e podem
apresentar — a0 mesmo tempo — elementos que caracterizariam a sua suposta “santidade”
como fruto de ilusdo diabdlica, fingimento puro e simples, mas também tracos de uma
piedade considerada aprovada. O fato de haver modelos aprovados e imitaveis apds a ldade
Média tardia, como ja foi afirmado, contribuiu para a reproducdo dos sinais exteriores que 0s

caracterizavam, como vimos no caso de Sor. Madalena da Cruz:

O conceito de simulacdo implica, por outro lado, a imitagdo de um modelo,
como assinala o largo emprego do discurso reprodutivo na atual pesquisa
tecnoldgica ou no uso de uma linguagem artificial. Nao por acaso, os falsos
santos tornaram-se uma presenca historica relevante no momento em que se
difunde um tipo de santidade imitavel, o mistico-profeta que encontra suas
referéncias em Brigida da Suécia e Catarina de Siena, ou o0 devoto,
patrocinado pelas ordens mendicantes.!%

194 CHARTIER, Roger. A hist6ria cultural: entre praticas e representacdes, Lisboa: DIFEL, 2002, p. 25-27.

195 ZARRI, Gabriella.“Vera” santita, “simulata” santita: ipotesi e riscontri. In: . Finzione e Santita: tra
medioevo ed eta moderna. Turim: Rosemberg & Seller, 1991, p.12. Vide também: Idem. From prophecy to
discipline, 1450-1650 In: ; SCARAFFIA. Women and faith, p.84-85.

196 ZARRI, Gabriella.“Vera” santita, “simulata” santita... In: . Finzione e Santita , p.12
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Verificou-se estas hipdteses em pesquisa de mestrado sobre o ascetismo no Portugal
Moderno. Através da analise do Agiologio Lusitano, contendo, portanto, relatos de uma
santidade de acordo com os padrdes vigentes, foi possivel perceber e, inclusive, mensurar a
repeticdo de comportamentos modelares entre as pouco mais de 400 pequenas biografias
colmatadas. De maneira geral, uma mulher considerada santa no Portugal dos séculos XVI e
XVII manifestaria sinais da santidade futura desde a inféancia; sofreria com o dilema entre
seguir a vida religiosa ou as obrigacdes de casada; almejaria 0 heroismo ascético praticando
rigorosos jejuns e/ou severas peniténcias corporais, como o uso de cilicio e autoflagelacéo.
Em muitos casos, também se verificava a recorréncia de acontecimentos sobrenaturais, tanto
durante a vida como ap6s a morte. Nesta Ultima situacdo, seria como se 0s céus atestassem
para 0s viventes a santidade da defunta através de fenbmenos como luzes, musicas celestiais,
aparicOes de anjos e até de grandes santos da Igreja. Mesmo a flexibilidade, a conservacgédo do
cadaver ou a emissdo de um odor agradavel eram considerados sinais de virtude, pois eram a
representacio fisica da vitdria do santo sobre a corrupcdo do pecado!®’. Isto explica, por
exemplo, 0os minuciosos exames feitos no cadaver de Sor. Mariana da Purificacdo, para
comprovar a sua “incorrup¢ao” ap6s muitos anos de falecida, os quais foram descritos com

vagar nas vidas impressas sobre a “santa de Beja”!%,

“A honrra da sua gerac¢io”: 0 vaticinio do adivinho

Nos comecos do seculo XVII viveu uma crianga de nome Mariana, primogénita de dez
filhos do ourives Antonio de Azevedo e de Maria da Cruz, ambos cristdos-velhos. Embora ndo
fossem nobres, a atividade que seu pai exercia certamente o colocava numa situagédo
privilegiada. Isto se reflete no fato de ter sido capaz de dar a sua filha uma educagéo a que a
maioria das mulheres dessa época néo tinha acesso e, gragas a isso, hoje somos capazes de ler

os relatos dessa freira escritos de proprio punho. Diz a autora que “sendo de idade de sinquo

197 RANGEL, Leonardo Coutinho de Carvalho. A arte da salvacdo: ascetismo no Portugal da Reforma
Catolica (1564-1700). Dissertagdo (mestrado) — Universidade Federal da Bahia, Faculdade de Filosofia e
Ciéncias Humanas, Salvador, 2012. p.55-56. Para uma analise mais detalhada sobre os diversos modelos de
santidade em Portugal, vide MENDES, Paula Cristina Almeida, “Por aqui se vem retratados os passos por
onde se caminha para o Ceo”: a escrita e a edicido de “Vidas” de santos e de “Vidas” devotas em Portugal
(séculos XVI - XVIII), Tese de doutorado, Universidade do Porto, Porto, 2012.

198 VENCIMENTO, Fr. Caetano, Fragmentos da Prodigiosa Vida da [...] Madre Mariana da Purificacam,
Lisboa: Officina de Antonio da Sylva, 1747.p. 361-388 e AZEVEDO, Fr. Miguel de, Memorial de instrutivas
palavras e edificantes obras da muito virtuosa madre Mariana da Purificacdo [...], Lisboa: Oficina de
Simdo Thaddeo Ferreira, 1802, p. 163-192.
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annos, me mandou minha May a mestra, aonde aprendi a cozer, ler, escrever”, atividades que

compunham o curriculum das damas da época.

A autora, ao que parece, buscou construir a sua narrativa através do uso de topoi, isto

é, lugares-comuns, presentes nas obras de hagiografia, das quais era uma avida leitora:

[...] lendo ou ouvindo ler algii livro de vidas de santos ou de amor de Deos ¢
de suas glorias, ndo posso por muito espasio [de tempo] lelo n€ ouvilo
porque, se he de vidas de santos, voume atras daquelle amor emvegandolhe
[invejando-lhe] grandemente a vida que fizerdo per amor de Deos e por
ganharem sua gloria. Dezejo grandemente, se mo permitdo, imitar a todos
estes bem aventurados pois sé elles souberdo viver no mundo. E c6 este
grande dezejo que tenho que parese me estala 0 corasdo no peito e
gloriandome de tudo isto que por amor de meu Espozo se fas [...]*%.

Isso ndo significa que os elementos presentes na trajetoria desta religiosa fossem
fantasiosos. Antes, sdo um exemplo da apropriacdo e ressignificacdo das representacdes de
santidade do seu tempo e, portanto, de grande valor para compreendermos um pouco do
espirito desta época. Tomemos como exemplo a virtude dos seus pais, sobre a qual Mariana
escreveu: “minha may, diziad que hera a honrra das molheres e meu pay, nos custumes, e
exenplo dos homéns™?%, Dizia-se coisa semelhante de uma outra freira jerénima de Viana do
Alentejo, Sor. Madalena de Jesus, a qual teria sido “nascida de honrados, & timoratos
paes”?l; ndo muito diferente da brigitina Sér Brizida de S. Antonio, “cujos paes fordio nobres,
& afazendados de b&s temporaes, & spirituaes”?®?. Acerca dos pais da lisboeta Maria
Reimundes (1532-1609), dizia-se que eram “ambos bem nacidos, & nobres, ndo so6 de
geracdo, mas de virtude, verdadeira, & principal nobreza dos Christdos, & como taes a criardo
em temor de Deos, affeicoandoa sempre 4s cousas de seu servigo”?%. Esta semelhanca pode
indicar a utilizacdo, deliberada ou inconsciente, de topoi associados a santidade por parte de
madre Mariana da Purificagdo, possivelmente apreendidos a partir de suas leituras
hagiogréaficas. Note-se a proximidade do relato de Maria Reimundes, constante no Jardim de
Portugal, com o relato de Mariana sobre os seus pais: “todos me derdo a criasdo e emsino

conforme sua vida e custumes, que herdo muito grandes cristdos e tementes a Deos [...], e

asim criardo seus filhos c6 muita vigilancia e cuidado, ensinandoos a tudo o que convinha ao

199 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 84r-84v. Para facilitar a leitura, as abreviaturas foram removidas e foi
adicionada pontuacéo, praticamente inexistente nos cadernos de Mariana da Purificagao.

200 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 2r.

201 CARDOSO. Agiologio Lusitano, 1657, t.11, p.502.

202 Idem, Agiologio Lusitano 1666, t. 11, p.864.

203 DOS ANJOS, Fr. Luis. Jardim de Portugal em que se da noticia de algiias Sanctas, & outras molheres
illustres em virtude, as quais nascerao, ou viverdo, ou estdo sepultadas neste Reino, & suas coquistas [...].
Coimbra: Em casa de Nicolao Carvalho Impressor del Rey, 1626. p.572.
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bem da sua alma e perfeicio de sua vida”?%*. Tal ensino, segundo a autora, ndo parece ter sido
de grande proveito, pois dizia “s6 eu fui de todos a mais revelde, porque ndo so ndo cheguei a
passar [nas virtudes] por meus pais, mas né a elles cheguei por minha grande maldade”, o que
poder-se-ia tratar de uma exibicdo de humildade afetada ou um sentimento de genuina
consideracdo de sua vileza, conforme os modelos da época. Tal fendbmeno ndo era incomum
nos relatos da época, e é recorrente nos quase 90 folios dos seus cadernos, inclusive na

abertura, onde escreveu:

Em esta ocasido acabey eu de conhesser minha pouca humildade e muita
imperfeicdo pois sabendo claramente [que] he vontade de Deos escrever eu
os grandes favores [...] que me fas & tem feito em todo o discurso da minha
muito ma vida que toda foy hii abismo de peccados e hii mar de
emperfeisdis, sem conhecimento proprio de sua bajchejza [baixeza]. [...] Na
verdade que ndo he a mim tomar a pena ha mao para escrever & relatar hua
vida tdo ingrata como favorescida, ingrata por minha muita maldade e pouco
conhecimento, favorescida pella mizericordia de Deos e sua muita piedade
gue deste modo tem uzado cd esta grande peccadora em todo discurso de sua
mizeravel vida [...]?%.

Se estas palavras refletiam um sentimento real, ndo h4 como saber, mas dada a
condicdo de suspeita em que se encontrava, ndo se pode descartar a hipétese de ter havido um
exagero proposital. Vale ressaltar, no entanto, que os individuos que almejavam a santidade
qguase sempre tinham uma visdo extremamente negativa de si préprios, fruto do pesado
sentimento de culpa que marca o cristianismo ocidental, nomeadamente devido a doutrina
agostiniana do pecado original. Somado a isso, havia o fato de que essa demonstracao
exacerbada de modéstia era vista positivamente pelos seus contemporaneos. O franciscano Fr.
Berardo de Attouguia ilustra bem esses principios. Este frade menor foi um individuo de
virtude “muito conhecida, & nomeada na sancta Provincia de Portugal”, o qual teria sido
“abracado com a pobreza Euangelica, basi da religido Seraphica, enriquec€do de continuo sua
alma de virtudes, & sanctos exercicios”, portanto alguém que viveu, segundo os referenciais
da época, uma vida digna das moradas celestes. Apesar disso, proximo a morte, teria
afirmado: “Vos ama, Senhor? A este sacco de terra? A este peccador ingrato, que ndo vos

servio como devia? Vindes visitar, sendo Rei, & Senhor do ceo, & da terra?”’?%. Relatos como

204 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 2r.
205 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl 1r-1v.
206 CARDOSO. Agiologio Lusitano, 1652, t.1, p.110-111.
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o0 de Fr. Berardo ndo permitem, pois, excluir a possibilidade do texto escrito por Sér. Mariana

da Purificacio ser, de fato, fruto de um sentimento de sincera contri¢io?®®’.

\oltemos ao relato da infancia de Mariana. Esta afirmou ter sido, desde cedo, uma
menina devota?®, querida por sua mestra, seus irmaos e pais. Aos nove anos, teria vivenciado
um fato marcante. Recebeu um vaticinio de um “homé que adivinhava” de que seria a “honra
de sua gerag¢ao”. A isto respondera: “ndo seja eu, senhora may, a deshonrra de minha geragao,
[...] quanto a honrra, esta [¢] muy mal fundada, mas tudo Deos pode fazer se quiser”. O signo
desta revelacdo, dita casualmente por Maria da Cruz, teria ficado por toda a vida da futura
freira. Sobre isto afirmou: “palavra foi esta que me ficou empresa [impressa] no corasam e
nunqua mais falei, né me pode esquesser, pedindo senpre a Deos [que] puzesse em mim 0S
seus olhos de mizericordia e ndo permitise que eu fosse a dezonrra da minha geracdo2%°. Por
mais questiondvel que possam ter sido estes acontecimentos do ponto de vista da ortodoxia
catélica, a partir dali, a pequena Mariana parece ter concluido que era alguém especial e

estava destinada a grandes feitos?°.

Senda da santidade

Um lugar-comum nas vite e outras obras hagiogréficas era a manifestacdo de virtudes
associadas a santidade ainda na infancia. Casos tais quais os da jer6bnima Sor. Mécia da
Coluna, como veremos, ndo foram incomuns. Jorge Cardoso, autor do Agiologio Lusitano,

afirmou que Mécia “de menina deu evidentes mostras dos effeitos da graca preveniente com

207 Este sentimento de culpabilizacdo também estava presente, em diversas partes, na vita de S. Teresa de Jesus.
Um caso sintomatico é o capitulo 32 em que narrou uma visao que teve do inferno, onde teria vislumbrado o
castigo que mereceria por seus pecados. “[...] estando un dia en oracion, me hallé en un punto toda, sin saber
cémo, que me parecia estar metida en el infierno. Entendi que queria el Sefior que viese el lugar que los
demonios alla me tenian aparejado, y yo merecido por mis pecados” . JESUS, S. Teresa de. Libro de la vida, 32,
1. In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas..., p. 173.

208 Isto era um lugar-comum nas vite e hagiografias, ndo apenas de mulheres, mas também de homens.
RANGEL. A arte da salvacio..., p.62-64.

209 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 3r.

210 A afirmacdo de Keith Thomas a seguir corrobora esta tese. A declaracdo do vidente fornecia uma
confirmagdo para um desejo internalizado de Mariana — o de ser santa: “Os adivinhos existiam, pois, para
fortalecer a resolucdo de seus clientes e reforcar-lhes o otimismo. [...] Mas se a adivinhagdo era capaz de
fortalecer a determinacdo de quem ja sabia mais ou menos o que fazer, por outro lado ela também ajudava a
guem ndo tinha a menor ideia. Legitimava a conduta aleatoria ao permitir que as pessoas optassem entre
diferentes cursos de a¢do, quando ndo havia nada que ajudasse, em bases racionais, a decidir entre eles. [...] A
adivinhacdo permitia que as pessoas seguissem suas fantasias; dava um respaldo a desvios da norma numa
sociedade sob outros aspectos tradicional”. THOMAS, Keith. A religido e o declinio da magia. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1991, p.205-206.



75

que Deos daquella tenra idade aia [havia] disposto para serva sua [...]"%1 Além da
manifestacdo de virtudes, recebera a dadiva de um entendimento precoce, como foi o caso de
Briatis (ou Beatriz) Vaz de Oliveira (1535-1591), considerada por Fr. Luis dos Anjos uma das
“Portuguesas illustres em virtude”, a qual recebera uma licenca especial para comungar,
“ainda que era de menos annos que ordinariamente commungad as outras mininas: porque se
lhe anticipava o entendimento 4 idade”?'?. Outro exemplo destes elementos é Leonor de
Mendanha, que viria a se tornar a freira brigitina de nome Brigida de Santo Anténio (1576—
1655). Esta também apresentava uma miriade de virtudes ainda na puericia: “em a infancia
desta fermosa menina, se virad prognosticos muy certos de sua futura virtude; porque a graca,
que estava na posse de sua alma, se dava pressa a anticiparse & natureza, descubrindo suas
fermosas luzes em devotos ademanes, dando as virtudes praticadas antes que conhecidas”.

Semelhantemente a Beatriz Vaz, ela:

Nad tinha da puericia as ligeirezas, tinha da perfeita idade as gravidades, &
de ambas idades escolhia 0 mais estimavel; da meninice a graciosidade, & a
inocencia, & da perfeita idade a modestia, & prudencia. [...] Logo que
comegarad a rayar as luzes da razad na alma de D. Leonor, & a correr das
cortinas de sua infancia, que occulta o conhecimento, se descubrio nella hiia
recta inclinagad, que a guiava ao perfeito; & assim o seu alvedrio ajudado da
divina graca era recta inclinagad para a virtude. Nad se conhecerad em D.
Leonor em suas meninices overdor inutil dos primeyros annos, porque na
madureza de suas operagGes prevenio a virtude a idade, & era com a
innocencia de menina exemplo, & admiragad aos mais velhos?®3,

Mariana da Purificacdo, ao que tudo indica, procurou construir uma imagem
semelhante para si. Embora afirmasse que era cheia de pecados e que sempre ofendia a Deus,
dizia “os meus desejos de sinquo annos por diante fordo sempre de ser freira, n€ pedia outra
cousa a Deos, mas forad tam dilatados estes meus desejos que eu mesma me chamava a mi
Martirj de desejos”. Note-se nesta passagem aquilo que afirmamos acerca da prevaléncia do
desejo pelo martirio, o qual, na impossibilidade do individuo ser efetivamente martirizado, ele

o ressignificava nas préticas ascéticas?*. Esta futura freira, entfo, utilizou-se do sacrificio

211 CARDOSO, Agiologio Lusitano, t.I. p.91.

212 DOS ANJOS. Jardim de Portugal, p.521.

213 SANTA MARIA, Fr. Agostinho de. Historia da vida admiravel & das ac¢des prodigiosas da veneravel
Madre Soror Brizida de S. Antonio [...]. Lisboa: Officina de Pedroso Galram, 1701. p.5.

214 Foi abordado um caso semelhante na minha dissertacdo de mestrado, o do Leigo Franciscano Sebastido de
Villa Franca, o qual, apesar das continuas peniténcias, desejava coroar a sua vida com o martirio: “[...] as
continuas peniténcias ndo seriam capazes de saciar a sede de ‘merecimentos’ deste frade. Até que cresceu em si o
desejo de ‘passar a terras de Infieis para se coroar do martyrio', via de santidade sempre almejada desde os
comecos da Cristandade, entdo reaberta pelas grandes navegacfes. Apesar da sua insisténcia, os Prelados lhe
advertiram que ‘se contentasse com o martyrio, que dava ao corpo, pois as rigorosas, e¢ extraordinarias
penitencias, que fazia, erad hum continuo martyrio’, que lhe valeu a denominagdo de ‘o Martyr’. Aqui
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auto-imposto do ascetismo para se supliciar, afirmando que “hera muito amiga de jejuar”.
Fazia esta pratica trés dias na semana, as escondidas, “o almosso e merenda que me dava,
muitas vezes os dava aos pobres” sem que a sua mae visse. Nos dias de tomar a comunhao,

procurava o isolamento do mundo, condigdo na qual se dedicaria a leituras devotas:

retiravame o mais que podia do trato das criaturas, parecendome que para
agasalhar bem a hii Rey e senhor tam grande, cdvinha retirarme das criaturas
e asim gastava o dia ¢6 mais recolhimento, lendo por livrinhos espirituais.
Inda emtam ndo sabia ter o orasdo [i.e. de unido], mas sempre hera muito
amiga de solada[de] e recolhimento?®®.

Quando tinha entre quinze e dezesseis anos, segundo ela, teria experimentado a visdo
do seu esposo divino num sabado, pela manha. Estando recolhida em seus aposentos, clamava
para que seus “dezejos que herdo muy ansiozos de ser religioza” fossem aplacados. Conforme
redigiu, “estando eu cd esta ansia, sem ver n¢& c¢6 os olhos dalma, né do corpo, couza algiia
mais que so sentir e ouvir muy claramente”. Sentira um abrago apertado no pescog¢o “como de

menino”, em que ouviu “muy claramente e c6 muito amor”:

Ora, calte [cala-te], minha filha, calte, calte [,cala-te] (tres vezes), néo te
desconsoles, que eu te cBprirey teus dezejos porque nelles muito me agradas
mas ndo a de ser ainda agora, sendo em o tempo que eu vir he mais
cdviniente para, por ti, obrar grandes couzas e tu tiveres fortaleza para
resplandeser em a religiad, alimiando a todos ¢cd o exenplo de sua vida. [No]
entanto, he nesesario e quero que asistas a suas irmas cd tua doutrina e
exzenplo, como te deixou tua May emcomendadas?*®.

Antes de falecer, a sua mée a teria abengoado e “encomendado” que cuidasse de suas
irmis mais novas, sendo modelo para elas. E a isto que, segundo Mariana, 0 Menino Jesus
estava a fazer referéncia. A morte da sua mée teria trazido enorme tristeza, mas teria acelerado
seu caminho rumo a santidade: “como a perdi, fis conta que morrera 0 mundo de todo para
mim e eu para ele [...] te que Deos foy servido a dar cdprimento a meus grandes dezejos”.
Tratou de se desfazer de seus “‘vistidos mais galantes” e dar esmolas aos pobres para que
rezassem pela alma de sua finada mae. Com “hii desejo tdo grade”, iniciou a sua busca por um
diretor espiritual, pois ansiava ter “quem me emcaminhase e governase a minha alma e
emsinase o caminho da perfei¢cdo”. Abatida e com lagrimas nos olhos, teria rogado a Nossa

Senhora do Rosario que fosse a sua mée. Neste tocante momento, recebeu a revelacdo de que

seu irmdo, Francisco de Azevedo, haveria de se tornar um frade carmelita. O irmdo foi

percebemos a importancia do ascetismo, visto que esse poderia, efetivamente, representar um substituto a altura
para o martirio”. RANGEL. A arte da salvacdo....p.102.

215 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 3v.

216 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 5v-6r. O original encontra-se grifado. A ordem dos eventos néo parece
ser precisa, pois vai escrevendo a medida que se lembra deles.
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responsavel por trazé-la, sob a sua protecdo, ao convento onde residiu a maior parte de sua
vida. Neste mesmo ano, Fr. Francisco ingressou no Carmelo, “cd grande contentamento de

tOdOS”217

Pouco antes do grande dia da profissédo de seu irmé&o, teria tido mais um sinal da sua
eleicdo para uma vida de glorias. Estando ela no oratério, “sem saber ter orasdo mais que so

c0 0 dezejo de amar muito a Deos”, disse:

Vi emtrar per hiia frestazinha que tinha a caza hiia estrella muito linda, do
tamanho daquellas mayores que aparesem no ceo, muito brilhante e
resplandesente, e ficandome a fresta de ilharga a mao direita, veyo e posse
[pbs-se] sobre a minha cabessa, mais inclinada para a parte do coragéo, e 0s
rayos e luzis que dava, cO ser piquena, esclaresia a caza, que se me tinha
apagado a lenpada [...].

Tal evento pode soar trivial para nds, mas certamente ndo o era para os individuos da
época, tampouco o foi para Mariana, pois ficou “ali preza sem me poder bolir” e afirmou ter
recebido “grandes cOsolasdis” com este acontecimento. De repente, “imprimiuseme tanto no
corasdo e na memoria, isto como se fordo palavras que ouvira”: “filha minha, ves esta estrella
como brilha e luz neste escuro? Asim as de tu brilhar e luzir sempre entre todos aonde quer
que estiveres e ainda donde ouver mais escuridade as de alumiar e dar mayores luzes, e
sempre seras estrella emtre todos e para todos™®. E muito provavel que esta suposta
revelagdo tenha sido influenciada pela “profecia” do vidente, pois, desde muito cedo, cresceu
com a certeza de que se tornaria alguém especial no futuro. Isto, profundamente gravado no
seu inconsciente, pode ter levado a sua mente a atribuir um significado particular aquela luz
gue passou pela fresta de sua casa. Nao se pode excluir, ainda, a possibilidade de ter lido algo
semelhante numa vita. A visao de estrelas ndo era um fenémeno incomum nas hagiografias. A
clarissa Sor. Antonia da Trindade, conhecida por sua “humildade, devogao, & pureza de vida,
que mais parecia angelico spiritu, que humana creatura”, teria tido sua alma elevada aos céus
“em forma de luz, com duas estrellas mui resplandecentes”?!®. O caso de uma religiosa

estudada por Ligia Bellini, Maria Benta do Ceo, é semelhante ao de Mariana, pois seria

reconhecida como santa devido a um raio de luz aparecido na sua cela®%.

O que se sabe com certeza é que 0s acontecimentos sobrenaturais na vida de Mariana

foram encarados com desconfianca pelos inquisidores, sendo alguns tidos por fingimento ou

217 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 4v-5r.

218 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 5r -5v.

219 CARDOSO. Agiologio Lusitano, t.1.p.32

220 BELLINI. “Penas, € glorias...” In; BELLINI; SOUZA e SAMPAIO (orgs.). Ensaios de histéria religiosa...,
p.99.
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ilusdo demoniaca. Apenas muitos anos depois da sua morte, em 1695, teria sua memdria
reabilitada. “A freira santa de Beja”, como ficou conhecida, “deveria esperar o distante ano de
1747 para merecer as honras do prelo”??!. Vale relembrar que a propria S. Teresa e diversas
outras mulheres santas foram alvo de desconfiancas semelhantes. No texto original em que
Mariana da Purificagdo relatou essas “maravilhas”, ha marcagdes nas laterais e grifos feitos
pelos inquisidores, o que denota um particular interesse dos examinadores do Santo Oficio

neste conteudo. Vejamos um trecho do parecer emitido pelos doutores:

[...] significava aquella estrella que appareceo na parede da caza em que ella
estava, porque havia de luzir, e brilhar em toda a ordem carmelitana e por
ella havia Deos de obrar grandes maravilhas; e outras muitas todas dirigidas
a estimacdo propria a fim de ser tida por santa; dizendo que todas Ihe dizia o
Senhor Menino [...]?%.

A futura freira, no entanto, pareceu eximir-se de uma possivel culpa, atribuindo uma
eventual visdo falsa a ilusdo demoniaca, fosse por duvida real ou falsa modéstia, quando
disse: “[...] como de mim conhesia ndo mereser aquelles favores tam grandes, pareseume que
o inimigo me queria por ali fazer guerra, c0 aparencias de luzis, pera que eu tivesse alglia
jatancia [jactancia] disso ou vangloria, mas eu ndo tive nada pela bondade de Deos”??%. De
fato, a freira tinha raz0es para se preocupar, pois, como veremos adiante, o Santo Tribunal
apontou que em muitas de suas visdes e revelacOes, a religiosa teria sido ludibriada pelo
Maligno. A preocupacdo com o cair nas astutas ciladas do Diabo era compartilnada mesmo
por santas do calibre de Teresa de Jesus, a qual, ap6s uma manifestacdo de Cristo, foi
repreendida com muita severidade pela “Divina Majestade” por estar tendo conversacoes

flteis com uma certa pessoa:

Hizome mucho dafio no saber yo que era posible ver nada si no era con los
ojos de el cuerpo, y el demonio que me ayud6 a que lo creyese ansi, y
hacerme entender era imposible, y que se me havia antojado, y que podia ser
el demonio, y otras cosas de esta suerte, puesto que siempre me quedava un
parecerme era Dios y que no era antojo [...]?%*.

Praticas ascéticas e leituras devotas

Se tomamos como verdadeiras as palavras da Madre Mariana da Purifica¢do, algumas
das revelacOes e visOes que experimentou traziam a consciéncia de seu estado pecaminoso e

ignobil. Afirmava que “me resultou grande conhecimento de minha baixeza ¢ mizeravel vida”

221 TAVARES. Beatas, Inquisidores e Teélogos, p.174-175.

222 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 496r.

223ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 5v.

224 JESUS, S. Teresa de. Libro de la vida, 7,7 In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 54-55.
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e, a partir dai, “imitando os santos apostolos”, passou a “exercitarme em jejus e avstinencias e
mais murtificasoiens”, além de “orasoi&s vocais e sobre tudo a mental”?%°, Aqui valeria a pena
destacar dois aspectos importantes que compunham o modelo de santidade seguido por esta
veneravel: as préaticas ascéticas e o ideal de imitacdo dos santos. Como ja foi abordado
anteriormente, tanto a santidade aprovada quanto a dita “fingida” passaram, apds a Idade
Meédia tardia, a estar fincadas num carater modelar. Com Mariana néo foi diferente. Santa
Teresa, aquela que serviu de referéncia para toda a espiritualidade de uma época, tornou-se,
através da escrita, uma mestra para Mariana da Purificacéo:

dezejava eu muito ler o livro de minha mestra, a Madre -Santa Thereza, [...]
e ficeilhe [fiquei-lhe] tdo afeicoada, que dezejando muito de ler o seu livro,
achei [que] o tinha hiia pessoa minha conhecida. Sabendo [que] tinha eu o
dezejo de o ler, mo emprestou, o que eu lhe agardeci muito, que foi hiia joia
que me deu e foi tal a cGsolacdo que nelle achei, e tdo grandes os ifeitos que
senti em minha alma, e o fervor de meu corasao [...]. Achey nelle hiia minha
[mina] e hii tezouro. E ¢0 tal eficax o lia que me embebia nelle e ndo me
podia apartar delle que, sem me lenbrar comer né beber, o lera eu todo sem
descancar, se me deixardo. Emtéo, noites inteiras me socedeo gastallas nelle,
O tanta cOsolasdo de minha alma que outra, fora dali, ndo achava. Comesei
a sentir em meu coraso tais ifeitos que ndo sabia donde me vinha, aquele
bem atreboio eu a ligdo do livro. E asim me afeicoey a Santa Thereza [...]??°.

Adoto preliminarmente a hip6tese de que os escritos de S. Teresa teriam influenciado
Mariana da Purificacdo num nivel mais profundo que a repeticdo de atos de devoc¢do, pois
encontramos semelhancas entre as experiéncias misticas desta religiosa e as da doutora da
Igreja. Este € um caso em que se pode verificar a apropriacao de representacOes teresianas por
meio do escrito. Retomar-se-4 esta discussdo mais adiante.

Os livros espirituais foram fundamentais na formacao de Sor. Mariana, porém faltava-
lhe um diretor espiritual, que, dizia ela, “me encaminhase pello caminho da perfei¢ao”.
Depois de algumas tentativas malogradas, encontrou um frade carmelita chamado Fr. Nicolau
da Piedade que aceitou ser seu confessor. Este deu-lhe “hii livro de orasdo muito bom, que por

ali me podia hir governando”, tratava-se do Motivos Espirituaes de Fr. Rodrigo de Deus??’.

225 Seguindo a tendéncia do periodo, ela valorizava particularmente a oragdo mental: “achava eu, que esta hera
0 alicerse de tudo, e s6 por esta se alcansdo couzas grandes e o bem de todos os bens”. ANTT, TSO-IL, proc.
1720, anexo, fl. 6v.

226 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 6v-7r.

227 “Perguntada quem a ensinou a ter oragdo e se leo algiins livros que a ensinassem o modo de orar? Dice que
como tem declarado, depoes que teve por confessor e mestre spiritual ao pe Fr. Nicolao da Piedade por hum livro
que lhe deo, e lhe parece que tinha por tittulo Motivos Spirituaes, comecou a ter algum exercicio de meditacéo e
oracdo por espaco de hum anno; e no fim delle Ihe emprestardo o livro de Sta Thereza, o qual leo com gréde
devacdo e consolacdo gastando na licdo delle as vezes noutes inteiras; e sentindo ella declarante o grande
proveito e consolacdo deste seu livro, lhe pedio quisesse ser sua mestra para o caminho espiritual de sua alma.”
ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 367r-367v. E muito provavel que a obra de Fr. Rodrigo de Deus tenha
influenciado a espiritualidade de Mariana da Purificagdo no tocante a comunhdo frequente, a qual era um ponto
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Dizia ter “muita cosollagdo” nas conversagdes que teve com este religioso. Porém estas
duraram apenas cinco meses, pois ele fora enviado a Roma, fato que lhe trouxe imensa
tristeza.

Foi com Fr. Jacinto do Vale, também pertencente ao Carmelo, que Soror Mariana se
lancou numa vida de ascetismo extremo, o qual manteria por boa parte da vida. Fr. Jacinto,
vendo-lhe com “tam grandes dezejos de fazer penitencia”, a incentivou a fazé-las. A autora
deu indicios de que o frade seria um carmelita descalgo, afirmando que era “da mesma ordem
que neste tempo, dizido, estava muy reformada”. Isso explicaria a tendéncia desse frade para
praticas ascéticas mais rigorosas, pois estaria habituado a forma de vida mais austera da
descalcez carmelitana. Tal orientacdo se refletia na boa vontade com que proveu 0s
instrumentos necessarios para que Mariana se exercitasse nas peniténcias que tanto desejava:

[...] Mandandolhe eu dinheiro, me mandou fazer selicios e disiplinas. Tao
cOtente fiquei quando os vi na minha mao que ndo cabia de prazer e logo no
mesmo dia me aproveitei delles. Acheos muito asperos, mas logo se
adossaram, de sorte que achava dusuura em uzar delles??,

A autora relatou ainda de que maneira foi se habituando as disciplinas (chicote ou
vara), e aos cilicios (normalmente, uma peca de metal pontiagudo que ficava presa ao corpo).
Assim, especificou o seu programa de peniténcias: os cilicios, usaria trés dias na semana,
algumas horas por dia; trés dias de disciplina que “pello tenpo adiante me foi alargando mais,
ate que veyo a ser todo o dia” 2%%; além disso costumava manter jejuns a p&o e agua em alguns
dias da semana e em feriados santos; bem como procurava se afastar das distragdes mundanas,
afirmando néo ter chegado a janela por um ano inteiro. Exercitava-se na caridade, distribuindo
esmolas aos pobres, 0s quais “para isso tinha afreguezado”?3’. Ndo satisfeita em usar uma
peca de cilicio por todo o dia, ansiava por ainda maiores peniténcias. Solicitou licenca a seu
confessor “para perpetuamente fazer hii colete de selicio sem ja nliqua mais o tirar”’, porém
este ndo o concedeu, apelando para a prudéncia e moderagao: “consoloume co dizer que Deos
que tambem se pagava dos bons dezejos e que aviemos de fazer as penitencias cd prudencia e

cosideragdio, que me cdtentasse cd os que trazia por ora e dipois ao diante”?3l. No entanto, 0

fulcral no pensamento do autor arrdbido. Este, visto como um vulgarizador de teologia, gozou de imenso
sucesso, tendo a sua obra editada seis vezes, 0 que, segundo José Adriano de Carvalho, era um indicativo da sua
relevancia. CARVALHO, José Adriano Freitas de. Para a historia da espiritualidade em Portugal: os “Motivos
espirituais” de Fr. Rodrigo de Deus e sua repercussido em Espanha In: Itinerarium, XIV, Janeiro-Marco, 1968,
p.51;54-64. Agradeco ao prof. José Adriano pela imensa gentileza de me enviar uma copia desse artigo. Sobre a
mesma matéria, refere-se AZEVEDO (Org.). Hist6ria Religiosa de Portugal, v. 11, p.27-28.

228 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 8r.

229 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl 8r-9v.

230 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.10r-11r.

231 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl 11v.
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diretor espiritual lhe fez um agrado ao conceder que dormisse num “emxergamzinho de
palha”, um tipo de colchdo duro e desconfortavel, cheio de capim, o qual a sua irma, para sua
tristeza, veio a jogar fora algum tempo depois, alegando que “ja ndo prestava”. Mais provavel
é que tenha ficado abalada pelo fato de Mariana sempre acordar “toda moyda” por aquela
rotina de peniténcias?32,

A importancia das hagiografias e vitee, bem como da imitacdo que se fazia delas, esta
refletida na declaragdo de Mariana de que “eram tam grandes dezejos de fazer muita
penitencia que paresse que toda me disfizera cd ella. Quando lia vidas de santos dezejava de
imitar a todos na penitencia e ficavame penozo lendoas e nio mos deixarem imitar”?3, Esta
devota ndo foi a Unica que, declaradamente, procurou reproduzir os feitos dos santos nas suas
peniténcias. Caso semelhante ocorreu com as dominicanas de Elvas, Ana da Conceicdo e
Maria de Cristo, as quais, segundo Jorge Cardoso, “trattardo de imitar ao vivo as heroicas
virtudes de seu Sancto Patriarcha em continuos jejuns, abstinencias, cilicios, disciplinas, &
outras mortificagogs”?**. Igualmente, Sér. Magdalena da Ressurreigdo, clarissa do Convento
da Esperanca de Abrantes, “por imitar a seu padre S. Francisco”

[...] vestio o habito pardo, nunqua jamais gostou carne, jejuando todos annos
as quatros Quaresmas, [...] as mais dellas a pdo, & agoa, ajuntandolhe
disciplinas quasi todos dias, vsando ordinariamente de cilicio com cordas ao
pescoco, & outras penalidades, que em sujecto fraco, & delicado erdo mais
louuaueis. A isto se aggregaua dormir pouco, & para despertar cedo, deixaua
a ja23ella da cella aberta, & tanto que comecaua a esclarecer, ja estaua em pé
[..J7%.

Mariana da Purificagdo compartilhava destas peniténcias, incluindo a privacdo de
sono, como ja vimos, com o uso do enxergdo de palha. Dizia que “aborresia a cama porque o
tenpo que nella dormia, achava que hera mal empergado”, por isso tratou de fazer com que o
necessario descanso fosse o minimo e o mais desconfortavel possivel, para que néo

sucumbisse ao pecado da preguica:

[...] uzei de hiia mortificasdo inspirada por Deos [...] metia emtre o colxam e
o langol hila piquena [planta] de carqueija para que picandome acordasse e
ndo me empergasse no sono, pedindo muito a S. Joseph que me acordase.
Isto her, sem ninguem o saber, mas ndo hera sem licenca do meu c6fessor
que ndo queria que fosse tentassdo do inimigo?%°.

232 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl 12r-12v.

233 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 8v.

234 CARDOSO. Agiologio Lusitano, t.I. p.201.

235 . Agiologio Lusitano, t..11 p.369.

236 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 8v. Outras peniténcias ligadas ao sono podem ser encontradas no
Agiologio Lusitano. A mais comum era empregar uma corti¢a ou tabua no lugar do colchéo e usar uma pedra ou
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A imitacdo por exceléncia era do proprio Cristo. Note-se no exemplo abaixo a maneira
pela qual procurou reproduzir a coroa de espinhos envergada por Jesus. Quando privada do
seu “emxergamzinho”, “fazia a cama no cham e ahi as passava por amor de meu espozo € em
penitencia de meus peccados, sem que ninguem o soubesse”. Além disso, “na cdsideragdo da
paxao do meu redentor”, adiantou ela:

[...] cOpadesida dos tromentos que meu Deos, meu Criador, padeseu por
mim, dezejava de o imitar em alglia couza. Mandei fazer hil selicio de ferro
cd piquos para dentro para a cabessa, para por em lugar de coroa de espinhos
e por ndo ser sentida [i.e. ndo ser descoberta] a noite de sesta feira dormia
con elle. Se me emcostava algli pequeno [i.e. pouco], quando ndo passava a
noite cd a cabessa apertada cG elle, em memoria dequella cruel coroa de
espinhos que puzerdo por meus peccados a meu amado Jezu e, emguanto
[eu] o tinha, padesia grande dor de cabessa, que muito estimava [...]*%".

E provavel que tivesse aprendido o valor da imitagdo dos santos com a sua “mestra”,
S. Teresa de Jesus. Esta criticava a recusa em imita-los por considerar seus feitos demasiado
grandes, fato que atribuia a uma “falsa humildade”. Por outro lado, ressalvava que se deveria
considerar “o que é para se espantar ¢ o que ¢ para imitar”, exercitando-Se nas peniténcias

com prudéncia:

[...] el demonio hace mucho dafio para no ir muy adelante gente que tiene
oracién, con hacerlos entender mal de la humildad, haciendo que nos parezca
sobervia tener grandes deseos y querer imitar a los sanctos y desear ser
martires. Luego nos dice u hace entender que las cosas de los santos son para
admirar, mas no para hacerlas los que somos pecadores. Esto también lo digo
yo; mas hemos de mirar cudl es de espantar y cual de imitar; porque no seria
bien si una persona flaca y enferma se pusiese en muchos ayunos y
penitencias asperas, yéndose adonde ni pudiese dormir ni tuviese qué comer,
u cosas semejantes®3e.

Da mesma maneira que Santa Teresa, 0 desejo do martirio era, como ja vimos, algo
compartilhado por Mariana da Purificagdo, a qual “dizeijava ¢0 muy grande ansia o dar a vida
por meu criador, dezeijando muitas vezes ser homem para, por este meu dezejo, por obra e hir
a terra de mouros e acabar a vida as maus [as mios] do meu espozo”?®. Sua fala também
pode expressar um sentimento cruzadistico, mas também um impeto missionario.
Considerando os limites da vida devota feminina e a dificuldade que as mulheres enfrentavam
para cumprir seus desejos piedosos, é possivel que Mariana desejasse ser homem para, assim,

ter menos amarras a realizacdo de seus anseios. Isso pode corroborar a afirmagdo de Jean-

tronco por cabeceira. Vide o exemplo do arrabido Fr. Luis de S. Jodo, cuja “cama era composta de tosca cortiga,
com hum pao roligo, em que descangaua a cabega”. CARDOSO. Agiologio Lusitano, t.I11 p. 705.

237 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl 12v.

238 JESUS, S. Teresa de. Libro de la vida, 13, 4 In; Idem; LA MADRE DE DIOS, Obras completas, p. 78.
239 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl 8v.
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Michell Sallmann de que os te6logos catdlicos buscavam “definir dois tipos de livre arbitrio,
um pleno e absoluto para os homens e um limitado e mutilado para as mulheres”?%°,

Apbés o Concilio Tridentino, conforme se tem apresentado, os esforcos de
disciplinamento, especialmente das mulheres, foram aumentados e os conventos tiveram uma
clausura mais estrita e uma rigida submissdo a autoridade masculina, visando proteger estas
freiras dos males do mundo?*. Vale ressaltar que o processo de reforma conventual é anterior
a Trento, sendo a ordem dos carmelitas descalcos uma das principais familias religiosas
reformadas do periodo. Ndo é de se espantar, portanto, que Madre Teresa de Jesus, mesmo
sendo mulher afirmasse “[...] me parece lo es grandissimo [perigo], monesterio de mujeres
con libertad; y que mé&s me parece es paso para caminar al infierno las que quisieren ser
ruines, que remedio para sus flaquezas”?#.

Deve-se, porém, refrear as condenacdes a doutora da Igreja. Especialmente se se
considera o contexto historico em que viveu e se busca compreender o papel que teve no
empoderamento de muitas mulheres pela via da mistica. Este fato, evidentemente, acirrou as
perseguicfes masculinas as beatas, as misticas e visionarias, sendo a propria santa, bem como

a veneravel aqui estudada, afetadas pelo escrutinio do Santo Oficio:

[...] o movimento penitencial teria fornecido as mulheres ocasido para
contestar o monopo6lio masculino da relagdo com o sagrado, ndo através da
via principal do sacerddcio, que permanecia fechada, mas por meio do
misticismo e do profetismo. Os casos mais famosos séo, evidentemente, 0s
de Catarina de Siena e de Brigida da Suécia, mas ndo sdo 0s Unicos.
Enquanto reivindicam uma comunica¢do direta com a divindade, estas
mulheres ameagavam o poder do clero e, por conseguinte, 0 aparecimento
das mulheres na cena religiosa no século XVI foi percebido como
eminentemente subversivo. Ndo sem razao®*3.

A propria natureza da mistica a partir do século XVI, devido a seu carater
experiencial, permitiu a aquisicio de autoridade por parte destas mulheres?*. Referindo-se as

beatas, Pedro Tavares mostra como isto era possivel:

240 SALMANN, Jean Michell. Esiste una falsa santita maschile? In: ZARRI. Finzione e santita... p.127.

241 HSIA. The World of Catholic Renewal 1540-1777, p. 34.

242 JESUS, S. Teresa de. Libro da la vida, 7, 3, In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 53.

243 SALMANN. Esiste una falsa santita maschile? In: ZARRI. Finzione e santita, p. 126.

244 “La mistica ofrece una experiencia inmediata, solamente expressable por comparaciones, figuras e
iméagenes. Quien no lo haya experimentado no lo entenderd. Experiencia de lo que el hombre es en si como
imagen de Dios, y el de lo que Deio obra en él. [...] La autobiografia espafiola en tercera persona representa una
riqueza impressionante. Los libros de espiritualidad del siglo XV, copilados por autoridades, no se parecen a los
del siglo XVI, basados en experiencia. No temen describir aspectos intimos y sujetos a critica, como los regalos
divinos extraordinarios. Santa Teresa se enoja ratos con San Juan de la Cruz, que trata de contenerla en este
camino”. ANDRES. Historia de la mistica... p.35. Barone reforca a importancia do conhecimento experiencial
para a mistica feminina, especialmente no contexto de iliteracia praticamente total das mulheres italianas do
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[...] estas mulheres, com usual displicéncia social e cultural referidas como
“mulherzinhas” ou “mulheres de cantaro”, apesar de frequentemente se
reconhecerem “idiotas e sem letras” achavam-se muitas vezes,
compreensivelmente, capazes de aceder a “ciéncia experimental de
Deus™[...]. Marginalizadas em relagdo a cultura escolastica, que tendia a
humilha-las, subvalorizando o seu papel na Igreja, no reverso da medalha, as
beatas nédo deixavam de se beneficiar de uma outra tradi¢do, que vincava ndo
depender a “ciéncia dos santos” das letras e da suficiéncia humana, sendo
gue muitas vezes a omnipoténcia de Deus escolhia manifestar-se nos fracos e
nos humildes®*.

Tal autoridade experimental foi invocada muitas vezes por Santa Teresa, relatando a
dificuldade que tinha para explicar os fendmenos extraordindrios que vivenciava, pois “Por
claro que yo quiera decir estas cosas de oracidn, sera bien escuro para quien no tuviere
espiriencia”. A fundadora do Carmelo Descalco reafirmava seu conhecimento, fruto de anos

de aprendizado autbnomo e com vardes letrados, que chegou mesmo a contabilizar:

Algunos impedimentos diré, que, a mi entender, lo son para ir adelante en
este camino, y otras cosas en que hay peligro, de lo que el Sefior me ha
ensefiado por espiriencia, y después tratddolo yo con grandes letrados y
personas espirituales de muchos afios, y ven que en solos veinte y siete afios
gue ha tengo oracion, me ha dado Su Majestad la espiriencia, con andar en
tantos tropiezos y tan mal este camino, que a otros en cuarenta y siete y en
treinta y siete, que con penitencia y siempre virtud han caminado por é12%°.
Ao mesmo tempo em que seu texto é povoado de formulas de modéstia, nalguns
trechos como esse, parece transparecer um certo orgulho pelo saber amealhado. Outra
possibilidade é que estas declaragbes acima visariam convencer a um leitor que desconfiava
de sua capacidade, nomeadamente por ser uma mulher a tratar de assuntos tdo elevados,
considerados da alcada dos vardes letrados. Talvez essa exibicdo de seu cabedal experiencial
seja uma declaragdo para seus contemporaneos de que se deveria leva-la a sério.
A santa de Avila sabia fazer isto quando necessario. Ao surgir a necessidade de
afirmar sua autoridade espiritual, dizia “de lo que tengo espiriencia puedo decir”?*, por isso

ndo hesitava em dar conselhos ao seu confessor, um ‘“vardo letrado”, com base em sua

século XIIl. BARONE, Giulia. Society and women’s religiosity, 750-1450. In: ZARRI; SCARAFFIA. Women
and Faith, p. 66-67.

245 TAVARES. Beatas, inquisidores e te6logos p.139. Anne Schutte discute a presenca destas mulheres na
Italia do inicio da Epoca Moderna. As chamadas mulierliculae, eram leigas de baixa condi¢io socioecondmica e
“old enough to be sexually active”. Trazendo concepgodes de desprezo em relagdo as “mulherinhas”, “On account
of their mental incapacity, gullibility, and voracious sexual appetites, theologians argued, ‘little women’ are
prime candidates for diabolical suggestion. Because of their moral weakness, they are prone to perpetrating
frauds. Voluble and superficially plausible, they easily attract support, particularly from women and man of the
same ilk but also too, all too often, from those who should be their spiritual guides: unwary, ill-prepared priests
and members of the regular clergy”. SCHUTTE, Anne Jacobson. Little women, great heroines: simulated and
genuine female holiness in early Modern Italy. In; ZARRI; SCARAFFA. Women and faith, p. 148.

246 JESUS, S. Teresa de. Libro de la vida, 10, 9 In: Ibid., Obras completas, p. 69.

247 lbid, 8,5 In: Ibid, p. 61.
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maestria: “Y porque tengo mucha espiriencia de esto, diré algo para aviso de vuestra
merced”?*8, Por isso mesmo, afirmava ignorar os termos especificos da teologia mistica,
reservando-se a falar apenas sobre aquilo que vivenciava, deixando para que os “letrados”
explicassem melhor as miudezas: “El como es ésta que llaman union y lo que es, yo no sé dar
a entender. En la mistica teulogia se declara, que yo los vocablos no sabré nombrarlos, ni sé
entender qué es mente, ni qué diferencia tenga del alma u espiritu tampoco; todo me parece
una cosa [..]7%*%. Noutra parte da sua Vida, no entanto, colocava-se em posi¢io de
superioridade por seu conhecimento, adotando uma postura condescendente em relacdo ao
religioso Pedro Hernandez, de quem foi confessanda, o qual, segundo ela, “tenia letras,
aunque no muchas”. No mesmo trecho, a autora criticou outros confessores e defendeu o
proprio letramento: “Yo comencéme a confesar con ¢l, que siempre fui amiga de letras,
aunque gran dafio hicieron a mi alma confesores medio letrados, porque no los tenia de tan
buenas letras como quisiera”?°, Sor. Mariana fez o mesmo quando receou contar para um
certo confessor as experiéncias extraordinarias que vivenciara, pois, em virtude de seu baixo
letramento, este ndo teria capacidade para compreendé-las: “[...] tinha de as comuniquar ao
confessor que tinhamos, porque como ndo hera letrado, né de muito espirito, sendo que hera
muito bon religiozo, cdtudo tinha eu muita vergonha de lhe comuniquar estas couzas téo
grandes e tdo continuas”??,

Na esteira de sua “mestra”, Mariana da Purificagdo obteve conforto espiritual,
autoridade e destaque, dentro e fora do convento, a partir dos fendmenos misticos que

vivenciara e das revelagdes recebidas.

Matriménio com o Divino Esposo

Depois de se submeter a diversos outros diretores espirituais, Mariana da Purificacéo
teve noticia dos “Padres Caetanos”, os quais considerava “grandes servos de Deos” € a quem
desejava “comunicalos para terem cuidado de sua alma”?®2. Os chamados “Caetanos”, eram
os clérigos regulares de S. Caetano de Thiene, o qual foi co-fundador dessa ordem junto com

0 notorio cardeal Jodo Pedro Carafa, primeiro superior desta e que viria a ser o Papa Paulo

248 1bid, 31,19 In: Ibid, p. 170.

249 Ibid, 18,2 In: Ibid, p. 99.

250 Ibid, 5, 3. In: Ibid, p. 45. Idem. Livro da vida, p.58, nota 1.
251 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 42r.

252 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 13r.
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IV2%3, Também eram conhecidos por Teatinos, porque Carafa havia sido bispo de Chieti, cujo
nome latino era Theate. Tratava-se de uma ordem surgida no bojo das Reformas Religiosas,
como vimos no primeiro capitulo, e que “incorporava o espirito do ascetismo, tdo ausente nas

ordens estabelecidas [da época]”?®,

Apesar da distidncia entre o convento e sua casa, o que lhe “hera penozo e de muita
murtificagdo”, acabou por tomar, em 1661, o habito dos caetanos, tendo D. Carlos Maria
como diretor espiritual®®. Madre Mariana da Purificacdo apreciava a ordem por sua
austeridade, em especial a “muita pobreza que professavao”, os jejuns, as oragdes, a
comunhdo frequente e as peniténcias, todas as quais, com excecao do uso do cilicio em forma
de coroa de espinhos, D. Carlos lhe autorizara?®. Um indicativo do espirito reformado desta
ordem era a devo¢do dos seus santos, dentre os quais destaca-se o ja& mencionado S. Carlo
Borromeu, arquétipo do bispo pastor da Reforma Catdlica, conhecido por sua austeridade e

sua aplicacdo dos ideais tridentinos na arquidiocese de Mil&o.

A felicidade de Mariana ndo haveria de durar muito, pois havia um imbroglio juridico
gue impedia a instalacdo do convento. Os teatinos, segundo a autora, ndo tinham as licencas
necessarias, por i1sso o convento estava sendo secretamente construido em Lisboa. “Nao
dizendo que hera para freiras porque, como erdo estrangeiros, timido darlhe a licenca”.
Mesmo antes de tomar o habito, j& sabia que esta licenca poderia ndo ser emitida, mas ainda
assim, disse ela: “acomodavame a viver na esperanga de que sedo me recolheria”?’. Séror
Mariana utilizou, provisoriamente, o habito por seis meses, a espera de melhoria na situacéo,

porém nao viu perspectivas de um desenlace favoravel:

no cabo destes seis mezes, veyo hord€ de Roma que ndo podido fundar
conventos de freiras, né tinhdo licenga para isso e que as que trazido o abito
0 suspendessem emguanto ndo vinha outra ordem, porque 0 ndo podiao elles
fazer sem terem licenca para o convento. Ficamos muito desconsolados,
mormente eu, e deixamos de trazer os abittos, mas o trage hera onesto como
guem esperava tornalo a vistir. Mandardo, emtdo, a Roma sobre este negocio
e tardou tanto que se passou algli anno e meyo sem Vir novas, mas sempre
nos davao boas esperancas?>®.

253 LABOA GALLEGO, Juan Maria, Histéria dos papas: entre o reino de Deus e o poder terreno, Lisboa,
Portugal: Esfera dos Livros, 2010, p. 267.

254 HSIA.The world of Catholic renewal 1540-1770, p. 27.

255 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 13v; 15r

256 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 14r-14v.

257 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, 14v.

258 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, 15r.
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O fim de suas ansias se deu quando seu irmé&o, Fr. Francisco de Azevedo, chamou-a
para ingressar no Convento da Esperanca de Beja, da familia do Carmelo. A entrada de
Mariana foi facilitada pelo fato daquele, como vimos, ja pertencer a ordem. Porém, apesar
desta relativa tranquilidade do ponto de vista institucional, 0 mesmo néo se deu nas tratativas
com os demais parentes. As mulheres tinham mais dificuldades do que os homens para seguir
a sua vocagcao religiosa se esta contrariasse os interesses da familia?®®. Em se tratando de uma
casa fidalga, isto era ainda mais patente, como foi discutido no caso de Me. Brigida de Santo
Antdnio, a qual, para fazer valer a sua vontade, teve de recorrer a diversos subterfiigios?°. No
caso de Mariana da Purificacdo, que ndo era nobre, porém oriunda de uma afazendada familia,
e, portanto, passivel de ser incluida no mercado matrimonial, estas dificuldades ficavam
evidentes. Ela sofreu reprimendas do pai e dos irméos, os quais Ihe diziam que, por ser a mais
velha, “ndo hera bem que [...] visse [ao convento] e ficassem as mais mossas. Dizido 0s
parentes que [...] ja hera freira e vivia como religioza, que escuzado hera vir [ela], que podia
vir a mais mossa, que era mais licito, ou qualquer das outras [irmé&s]. [Ela] que hera may de

todas e, para exzenplo e doutrina, hera bem que [...] ndo viesse™?%L,

Como foi visto mais acima, enquanto aguardava a definicdo da situacdo da casa dos
Teatinos, Mariana da Purifica¢do havia tomado “trage onesto”, o que equivaleria a tomada do
estado beateril, pois, segundo define Pedro Tavares, as beatas seriam “as que de motu proprio
se arrogavam um habito religioso, sem obediéncia a superior conhecido, e aquelas que
usavam habito ‘honesto’ ou de religido, apenas tendo prometido obediéncia aos seus
confessores ou a outras pessoas particulares”®®?, 0 que descreve precisamente o caso de
Mariana até entdo. Alguns individuos da época, como Tristdo Barbosa de Carvalho,

desaconselhavam essa condicéo:

[...] tomd3o hiia traga de vida, que nem he de casadas, porque nad tem
maridos, nem de freiras, porque nam guarddo clausura, nem de solteira,
porque professad hila sombra de Religido nas obras, & no habito, nem de
donzellas, porque gozdo de liberdade, & a ninguém reconhecem sujeicao,
nem de viuvas, porque nédo forad casadas, & sab como as cereijas que nad
sad bem brancas, nem bem vermelhas, & por isso mandaua Deos que Ihas
nam offerecessem?®,

259 Sobre esta discussdo, remete-se a MONTEIRO, Nuno Gongalo. O crepusculo dos grandes: a casa e 0
patrimdnio da Aristocracia em Portugal. Lishoa: Imprensa Nacional, 2009. p.533.

260 RANGEL. A arte da salvacéo...p.53; p.73-75.

261 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 15v.

262 TAVARES. Beatas, inquisidores e teologos... p.138-139.

263 CARVALHO, Tristdo Barbosa de. Peregrinacam Christam [...]. Lisboa: Geraldo da Vinha, 1620, p.132r.
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O fato de os parentes considerarem-na religiosa, dizendo que “ja hera freira”, no
entanto, demonstra que nem todos comungavam do pensamento do autor do Peregrinagam
Christam. Todavia, tal condi¢cdo ndo durou muito, pois, apesar das dificuldades colocadas pela

familia, havia algo mais forte que a motivava — 0 amor ao Divino Esposo:

[...] se o apartarme de minhas irmas ndo fora c0 tanta rezulsam [resolugéo] e
detriminacdo de s6 me empergar toda em Deos, sem empidimento, né
conviniencia alglia, mais que s6 a de o amar e servir, fora tirania e ainda
ingratidam o apartarme de meu Pay e irmas e deixallas. Mas como o brasso
de meu espozo, que puxava por mi, hera tam forsozo, que asim paresse [que]
me abrazava toda em seu divino amor, de sorte que ndo havia outras
vontades, n€ outros amores que se me antipuzecem a este, n€ quantas
dificuldades avia bastardo para me deminuir este dezejo e esta
ditriminac&o?®*,

Seu desejo inicial, que “hera o ser capucha”, ndo foi concretizado, pois se tornara uma
carmelita. As declaracdes dadas, se as tomamos como verdadeiras, reforcam uma tese ja
defendida noutro trabalho, qual seja: 0 espagco conventual ndo necessariamente se constituia
num receptaculo para que as mulheres fossem “aprisionadas” contra a vontade, mas poderia
representar um locus onde seriam “livres dentro dos muros”?®°. O relativo “exilio” da sua terra
parecia ser algo positivo, pois dizia: “o que tinha de cdsolagdo hera o vir para longe da minha
patria, por ser menos conhessida, e ficar mais livre e dezenbaracada de comunicasdo de
parentes, amigas e conhecidas”. Sua ansiedade era evidente, pois dizia: “o caminho me
pareseo inda mayor de que hera, pellos dezejos que tinha de chegar e verme metida destes
muros para dentro, que isso hera o que toda a vida suspirey”?®. Noutro trecho referiu ainda:
“[...] toda a vida dezejei cd muitas ansias e suspiros que dizia eu muitas vezes, se Deos me
chega a ser religioza e verme de hlia vez murus para dentro, de duas couzas ha de ser hiia: ou
eu hei de morrer logo de prazer, ou hei de viver muitos annos”?®’. E dificil mensurar a alegria
desta religiosa em, voluntariamente, se enclausurar. Separados por muitos anos de distancia,
pode causar estranhamento quando a lemos dizer que seu maior desejo era estar dos muros
para dentro. No entanto, deve-se levar em consideragéo que aquela era uma forma de vida
profundamente valorizada na sociedade portuguesa do século XVII e o caminho considerado
mais seguro para a salvagdo eterna. Além disso, atendia ao seu desejo pessoal de, atraves da

vida religiosa, tornar-se uma santa e ser “a honra de sua geragdo”. Deve ter pensado,

porventura tornar-se-ia verdade a “profecia” do “homé& que adivinhava”, pois, apesar da

264 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 16r.

265 RANGEL. A arte da salva¢do..., Cap. 3 — Livre dentro dos muros: o caso de Madre Brigida de Santo
Antbnio (1576-1655).

266 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 16v.

267 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 20v.
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desconfianga que tinha, diz o antigo ditado: “Deus escreve certo por linhas tortas”. Talvez,
nessas tortas linhas, estivesse escrito que esse era o preludio de uma senda de glorias. A
noviga adentrou o convento “cdO muito aplauzo de todas estas religiosas”, as quais, disse,
estavam “muito alvorosadas esperando por mim, por ser irma do seu capelldo, que neste
tempo hera meu irmio”?%, Sua alegria era evidente quando ouviu proferir “vene esponza
Christi” por boca da prioresa Me. Feliciana da Cruz, a qual, segundo Me. Mariana, “paresia

hiia vos do Ceo”%%°.

Um outro fato a reforcar a ideia de que Mariana da Purificacdo estaria destinada a
grandes feitos foi uma “vos muito suave” escutada enquanto rezava pela saude daquela
prioresa, a qual ficara muito doente, alguns dias ap6s sua profissdo. Ela nutria grande
admiracdo pela prelada por té-la recebido bem no convento e por ter dito que Mariana haveria
de ser “sua morgada”. A afeicdo era tanta que a jovem veneravel ofereceu a sua vida em troca

da salde da abadessa. Tendo feito isso, ouvira a voz de seu Esposo, a dizer:

filha, ndo sabes o que me pedes agora, esta aqui [neste convento] a sua
salvacdo e a ti querote qua [c&], para por ti obrar grandes couzas e seres
exzenplo de muitas. Foy tal a suavidade destas palavras e a clareza dellas,
que me ficaram tam emprangas [impressas] no corasdo que ndo se me
puderam olvidar da memoria [...]>"°.

Notem-se os grifos no relato original de Sor. Mariana. E provavel que os inquisidores
tenham considerado tais proposi¢des como fruto de vangléria, julgada como um indicativo de
santidade afetada, pois os “verdadeiros” santos dificilmente dariam declaragdes semelhantes.
Outro trecho grifado pelos inquisidores refere-se a uma suposta cura operada, segundo

Mariana, “por minha emtersesam [intercessdo]”, na qual teria devolvido a visdo de uma freira

enfermica. Em mais de uma ocasido, através de seus “limitados rogos”, Deus teria feito
“merce de llevar tantas almas a sua gloria”, retirando-as das chamas do purgatério®’. Ainda

outra vez, no dia em que recebeu uma visdao mistica do “espozo menino” representado na

268 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 16v-17r.

269 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 17v.

270 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.17v. Em varias partes dos “cadernos” de Mariana da Purificacagio
trechos foram grifados pelos doutores do Santo Oficio, os quais mantive apenas quando eram importantes para a
andlise. Tais grifos sdo Gteis por permitirem que tenhamos uma compreensdo das proposicdes que chamavam a
atencdo dos inquisidores.

271 Madre Mariana afirmava ter grande “compax&o” das almas do Purgatério e, por isso, rogava por elas desde
menina: “tinha eu devagdo desde menina lendo em hii livro o grande bem que hera, e caridade ofereser tudo o
que se rezasse pellas almas do prugatorio, fosse rezado a nossa senhora ou a santos, que nao se perdia o
meresimento para cd 0s santos, e faziase bem as almas que fiquei dispois que li isto, sempre 0 que rezava
oferesia tudo pellas almas, e agora ndo digo eu rezar s6, mas todas as penitencias que se podem fazer na vida
farei eu se me v.p. [i.e. o confessor] mo primitir, ainda dar a vida se for posivel a troquo dellas hirem gozar da
vista de Deos”. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 32r.
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hostia consagrada, “foy Deos servido levar por meus rogos a sua gloria s€ tensdo de lhe
fazerem sufragios algiis, doze almas [...]”%"2. Seus rogos tornaram-se mais eficazes, na
medida em que: “ao dia de todos os santos foi nosso senhor servido por meus pobres rogos
levar setenta e duas almas do prugatorio a gozar de sua vista”?’®. Tais fendmenos
extraordinarios eram considerados de fundamental importancia na percepcdo popular da
santidade, pois, segundo Weinstein e Bell: “operagdo de maravilhas, profecia, estigmas, ¢
iluminacdo eram uma evidéncia tangivel de santa eleicdo e poder. A veneracdo popular
cresceu sobre estas manifestagdes porque elas forneciam ajuda divina e reconforto”?’*. Por
esta razdo, nalgumas vite, havia compilagdes de milagres realizados pelo santo, em vida ou
ap6s a morte. Registravam-se ainda, as maravilhas operadas através da sua alegada
intercessdo ou uso de suas reliquias, conforme se averiguou acerca de Madre Brigida de Santo

Antonio?’,

Vida conventual

O percurso conventual de Séror Mariana da Purificacdo, conquanto representasse a
realizacdo do sonho de toda uma vida, ndo seria tdo suave como antecipava, pois esteve em
meio a uma aparente disputa de poder no interior da casa monastica na qual assistia. De um
lado a prioresa, referida por Mariana como “muito minha amigua”?’®; do outro a mestra, Soror

Brites da Graca.

Mariana queixava-se da falta de obediéncia a prelada e ao questionamento de suas
ordens. Ficava sentida quando via “algiias religiosas por sua pouca idade ndo fazerem muito
cazo da vos da perlada, mas hé porque ndao sabem o muito que nisso se merese”, atribuindo
isto & falta de leitura, ao afirmar “como eu sey pello ter lido em livros”?’’. Esse zelo pela
obediéncia aos superiores, ao passo que lhe acrescentava méritos nos ceéus, também lhe
avultou os desgostos na terra: “mas desta obidiencia e respeito que eu tinha a Me Prioreza me
resultavdo grandes desgostos ¢ minha mestra e sua dicipula, ainda cd a leiga, que todas herdo

contra mim”.

272 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 66v.

273 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 76r.

274 WEINSTEIN, Donald e BELL, Rudolph M. Saints and society: the two worlds of western Christendom
(1000-1700). Chicago e Londres: University of Chicago Press, 1982, p.150.

275 RANGEL. A arte da salvacio..., p. 82-83.

276 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 22v.

277 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 22v.
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A arquitetura do mosteiro e a relativa independéncia das ‘“casas” no seu interior,
conforme discutido no capitulo primeiro, favoreciam uma série de alterca¢des que incluiam a
desobediéncia a abadessa, a qual, na pratica, parecia nao ter controle sobre as religiosas fora
de seu circulo de dependéncia. E provavel, como se disse, que se tratava de uma disputa pelo
prestigio no convento, de tal modo que a mestra poderia ter se sentido enciumada do destaque
obtido pela prioresa e, porventura, 0 quisesse para si. Isto fica mais aparente no trecho em que
observou: “dizidome que eu sé a fulana queria, ndo a numiando por Prioreza, e que so a ella
amava, e que so a ella obedecia, e o0 que ella me mandava fazia, [...] que ella hera minha may;,
e ella hera a que me governava, ¢ que sé cd ella me cdsolava”. Por esta razao, segundo Sor.
Mariana, ao pedir alguma licenca a prioresa, tinha de fazé-lo com cautela, pois quando a
mestra e sua entourage tinham conhecimento disso, “se desgostavao e a mim murtificavdo cd
pallavras e carrancos”?’®, Noutra situacio, foi criticada pela amizade que teve com uma
sobrinha da abadessa, a qual estaria a ajudar na emenda de vida, pois se “ouvia dizer que esta
freira hera muito dada a cOversasoies e amizades de fora, e que nisso hera muy devassa,
porque cada dia tinha hli e ndo perceverava cO0 nenhil, ¢ a todos se andava dando a

280

conhecer”?’®, um caso provavel de envolvimento com freiraticos?®°. Mariana ignorava esta ma

278 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 22v.

279 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 24r.

280 Evergton Sales Souza faz eco as criticas do inicio do séc. XVIII emitidas pelos jacobeus acerca do
freiratismo, o qual estava bastante em voga na época: “um dos abusos mais frequentes, que explicita os graves
problemas morais da época e contra 0s quais 0s jacobeus travaram grande combate, foram as relacGes ilicitas
com religiosas. Tratava-se de um verdadeiro fendmeno de moda. Em seu estudo sobre a jacobeia, Luis Cabral de
Moncada escreve que, do trono, vinha o exemplo [refere-se a D. Jodo V, que tinha uma freira como publica
amante], até as Ultimas camadas da burguesia, passando por uma parte do clero, Portugal tinha se tornado, aquela
época um pais de ‘namoradores de freiras’; ‘o pais ardia em impetos de lascivia sacra’. O combate a esta pratica,
conhecida sob o0 nome de freiratice ou freiratismo, ndo foi uma exclusividade dos jacobeus, mas é certo que eles
constituiram os maiores expoentes dessa luta”. SOUZA, Evergton Sales. Mistica e moral no Portugal do séc.
XVIII: achegas para a historia dos jacobeus. In: , SOUZA, SAMPAIO. Formas de crer...,p.111. H4
inimeros outros casos na documentacdo que atestam a existéncia desse fendmeno. O célebre autor baiano
Grego6rio de Matos dedicou varios de seus poemas a religiosas do convento das Clarissas do Desterro. Um desses
poemas “freiraticos” foi destinado a uma religiosa chamada Mariana, também conhecida por “Dona Urtiga”, por
sua resisténcia aos avangos do poeta, o qual disse “Eu morro de vos querer / e tanto em morrer presisto, / que
podereis fazer, / que ndo ficasse malquisto / o venturdo de vos ver”. A religiosa acabou por ceder aos seus
encantos, e chegou a dar-lhe doces como prenda, ao que agradeceu dizendo:“Trocai o doce em favor / e curai
meu mal tdo grave / co’aquela ambrosia suave, / com que foi criado o Amor: / o néctar serd melhor, que destilam
vossas flores, que séo tdo secos favores / sdo de amor efeitos pecos, / tdo mais sdo amores secos, / como séo
secos amores”. MATOS, Gregério de; HANSEN, Jodo Adolfo; MOREIRA, Marcello. Gregorio de Matos:
poemas atribuidos: Cddice Asensio-Cunha, Belo Horizonte: Auténtica, 2013, t. Il, p.180; 187. Sobre 0 mesmo
assunto, a Biblioteca Publica Municipal do Porto guarda um interessante manuscrito, uma obra sem titulo,
possivelmente do século XVIII, encontrada numa miscelanea, dedicada “A todo cavalheiro Mogo freiratico” em
que o autor, Jorge Rabasco Patinerno (provavelmente um pseuddnimo), instruia “todo o soldado de cupido que
quizer militar nos lupos ou Terreyro de Freiras”. O autor dava instrugdes de situacdes praticas que podiam
ocorrer aos freiraticos ¢ de que modo deveriam proceder. Um exemplo ¢ “Se acazo succeder / 0 que Deos ndo
permita / que a madre lhe mostre [...]: os collos dos bragos, ou o tamanho dos pes, e lhe dicer que ndo esta ali a
metade, que em algili dia lhe ndo chamavao ‘fulana’ sendo ‘a rosca’ por ser muito feita em carnes”. O “estudante
de Vénus” deveria, entdo, olhar para ela “de meyo a meyo e se lhe parecer que tem fei¢des de molher que foi
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reputagdo por ser “nova ¢ moderna em o cdvento”. Porém isto acabou por se voltar contra si,
pois, aparentemente, passaram a lhe atribuir as mesmas faltas ou, ao menos, as suspeitas:
“hera grande o roido que por isso fazido, dizendo que hera minha amiga particular e asim o
publicavéo, e sobre isso punhdome muitos aleives que davao que fallar a esta comunidade das
muitas queixas que de mim fazido, e eu andava muito emvergonhada e ndo deichava de sentir
o prizumirem de mim”. Decerto, segundo ela, haveria de ser “o inimigo que andava metendo
aquella sizania para que a freira desgostace e ndo perceverace em aquelle bom perpozitu que

mostrava ter de emmendar sua vida e aproveitar sua alma”25L,

Mariana da Purificagdo auxiliou-a através do ensino da oragdo, “livrinhos espirituais”
e de “algiias couzas convinientes e de devacdo”, mas ainda atraia hostilidade das rivais por
ndo entenderem, segundo ela, o desejo de ajudar a sobrinha da prioresa na sua reforma de

costumes:

[...] por me desgostarem, emtendia eu o fazido, mas hera muy imcontrada a
minha tencdo. A sua imaginagdo e aos seus joizos que lansavdo porque me
dizido grandes couzas e ndo a normiavao sendo por amiga a qualquer ora que
faltase ou me tivesse ja me dizido que ficara cd amiga, murmuravéo e dizido
que eu toda a noite andava c0 ella pasiando pellas barandas, couza que
nungua me susedeu porque eu sou pouco de pasiar [.. .]282.

N&o bastassem as criticas a Madre Mariana, faziam pouco-caso do esforgo de sua
“amiga”, para usar um termo de suas detratoras. Mesmo estando aquela longe das
conversacOes porta afora e assistindo ao coro com mais frequéncia, “muitas gonbavao
[zombavam] chamandolhe biata, de que ella muito se emvergonhava, e diziame que hera tal a
vergonha que tinha de estar no coro per amor das freiras, que ndo sabia aonde se fosse meter
que Ihe davao tentacoies de ndo hir pello que zonbavéao dela, eu dizialhe que era o inimigo
imvejozo do bem das almas que a queria por ali disviar daquelle bem [...]”?%3. Chamamos
atencao para o uso do termo “beata” pelas religiosas do Convento da Esperanga. Conquanto

em sua acepc¢do usual a palavra tenha significado de “molher, & homem que vivem com

recolhimento, & servem a Deos, com demostracoens de singular virtude”, a destas religiosas

rolissa, crea 0 bom do emcarecimento, mas se tdobem estiver nos 0ssos, [...] digalhe que ha homens de diversos
gostos, que o seu estima mais as molheres affiladas”. OBRAS varias dignas de se perpetuarem na memoria
dos curiosos [...]; cat. 653 / MSS 394 BPMP, [s.a.], [ndo paginado]. Vale ainda mencionar a coletanea de textos
freiraticos no Brasil e em Portugal durante os séculos XVII e XVIII, compilados por Ana Miranda. Esta autora,
além do compéndio, trata ainda de descrever, no estudo inicial, como funcionava o “jogo” de sedugédo entre os
namorados, que, em muitos casos, ndo passava de uma admiracdo a distancia, embora houvesse também casos
mais “escandalosos”. MIRANDA, Ana. Que seja em segredo, Porto Alegre: L&PM, 2014, p.7-16.

281 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 23v

282 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 24v

283 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 24v.
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se aproximavam do significado de “beataria” ou “beatice” que, segundo Bluteau, trata-se da
“affectada demonstracio de virtude”?®*. E possivel que tal termo, associado a uma santidade
afetada, tivesse relacdo com o0s numerosos casos de beatas fingidas deste periodo, como
teremos a ocasido de ver no quarto capitulo, por isso as freiras o utilizavam com uma acepc¢éo

negativa?®,

Ja as alegadas “murmurasois” contra a sua pessoa, feitas em diversas ocasides, como
vimos, traziam grande sofrimento para si. Da mesma forma que muitas mulheres de seu
tempo, oprimidas pelas mais diversas razfes, Mariana da Purificacdo encontrou lenitivo nos
bracos de seu Divino Esposo. Queixava-se de estar naquele convento perguntando a Deus
“porque nao vinha para Capucha e vim dar aqui neste martirio sem cutelo”. Talvez, pensava,
estivesse melhor num convento mais rigorista do que numa casa de carmelitas calcadas. Neste
instante, entdo, teria caido num sono profundo em que “via muito claramente, sem ver ¢0 os
olhos corporaes nada” um imenso clardo na sua cela. Entre as luzes estava S. Teresa de Jesus,
“muito riquamente vestida, a capa brilhava como diamantes, muito revenda [reverenda]”, a
qual lhe disse: “filha, nao te desconsoles, sofre cd paciencia que teu espozo bem sabe tudo.
Elle mesmo que queis trazerte para essa cOpanhia para te expirimentar, mas ndo sera para
sempre, que elle te acudira quando lhe paresser, e mais me disse: calte [cala-te], que muito
bem sey que sempre dezejaste de ser minha filha, que ainda o as de ser, ou guardar a minha

regra”ZSG

O amor ao seu Esposo celeste, consoante Mariana, provocava “impetos” dentro de si.
Sendo a experiéncia mistica inefavel, a descricdo dos fendbmenos se dava através de
aproximacdes metafdricas e imperfeitas. Melquiades Andrés explica como isto se procede na

literatura mistica espanhola:

O mistico experimenta a causalidade e transcendéncia divina e trata de
expressar essa percepcao imediata em si mesmo por meio de simbolos e
analogias. Problema deslumbrante, que ultrapassa as fronteiras desta historia.
N&o se trata de caminhos completos, nem de proposi¢des conceituais, nem
de exprimir processos de interiorizacdo, sendo de fotografias [instantaneas]
do itinerario experiencial da historia da prépria salvacéo, de Deus uno e trino

284 BEATA & BEATO; BEATARIA In: BLUTEAU. Vocabulario portuguez & latino, vol. I, p. 76. No século
XVIII, o termo foi empregado também para criticar os jacobeus, conhecidos por sua piedade rigorista e, por isso,
considerados fingidos por alguns: “[...] os adversarios da jacobeia passaram a concentrar suas criticas na agao
reformadora e no comportamento dos que consideravam hipécritas e beatos afetados. Dom Raphael Bluteau faz
eco desta atitude, ao afirmar que, pelo nome de jacobeus, se chamavam, em conventos de frades e freiras, 0s que
pretendiam ‘distinguir [-se] dos outros com alguma devogdo particular ou afetada beatice’”. SOUZA. Mistica e
moral... In: BELLINI, , SAMPAIO. Formas de crer...,p.110.

285 Vide, nomeadamente, o cap. 5 - “vida beata”: santidade verdadeira e santidade simulada.

286 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 25v-26r
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qgue cria e redime por amor. Trindade, criacdo, encarnagdo, redencéo,
resposta do homem sdo expostas em chave nupcial, de servico, filiacdo,
fraternidade, amor interpessoal®®’.

O autor espanhol continua, mostrando a importancia do “amor” entre o devoto e Deus

nestes fendmenos. Isto se coaduna com o que ja se ventilou acerca do pensamento sanjuanista:

Quando o mistico fala em chave de servico ou em qualquer outra, pulsa
sempre por baixo o amor. Dai o envoltério lirico quase continuo de
enamoramento, de desposorio, de dotes [arras], de busca do amado na noite
escura, de unido esponsal, de amada transformada em amado. Os grandes
misticos espanhdis ndo escrevem tratados sistematicos, mas experiéncias de
busca, de purificagdo, de encontro, de unido esponsal®®.

As proposicbes de Andrés elucidam a linguagem empregada por Mariana da
Purificacdo e outros misticos, particularmente os de influéncia teresiana. Por isso, ainda que
possa soar estranho, o fendmeno experienciado por esta freira, descrito a seguir, é
compreendido dentro da ldgica enunciada acima. A carmelita de Beja afirmou ter acordado
“co hll impito tdo grande de amor de Deos que paresia nao cabia na cama, né em mim mesma.
O corasdo me dava pulos e paresia que me estalava no peito”, por isso, “dezejava eu cd
minhas proprias maus abrilo”. O que, de fato, fez, pois “foi tal a forsa deste amor, e téo
grande impetu, que, sem me sentir, cd as maus feri o peito e me achey, quando acordei pella
menhd, toda banhada em sangue. A camiza e lansol, e 0 peito todo ferido”. Totalmente
alienada dos sentidos corporais, afirmou que “o tenpo que deste modo passei nio sey”?®°.
Com tudo isso, ainda se preocupava de “a roupa ficar asinalada” de sangue, pois suas

antagonistas descobririam e, lamentava, “avido de zonbar de mim”?%,

Se acreditarmos em suas palavras, este ambiente desfavoravel prejudicava seu
crescimento espiritual. Em razdo disso, tinha muita “desconsolasdo cd que passava naquella
caza, no particular de minha alma e de meu aproveitamento, pois ndo tinha huma ora que c6
sosego e liberdade pudesse tratar do que emportava ao bem de minha alma e perfeicdo de

minha vida”?®. Tudo o que queria era viver apenas para seu Esposo.

287 ANDRES. Historia de la mistica ...,. p.38.

288 Ibid, p. 39.

289 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 26r. “impetos” semelhantes séo relatados por Ligia Bellini, como foi
o caso da freira Isabel Maria da Conceigdo, “que rasgou duas vezes o peito com um canivete, ‘para escrever com
o sangue do coragdo huma protestacdo a seu Divino Esposo’, ficando-lhe a ferida aberta por toda a vida”.
BELLINI. “Penas, e glorias...” In: , SOUZA, SAMPAIO. Formas de crer..., p.104.

290 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 26v.

291 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 49r.
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“Viver s6 ¢d meu espozo”: a liberdade cativa?®

E relevante procurar compreender o conceito de liberdade a que Madre Mariana da
Purificacdo faz referéncia. Melquiades Andrés distingue dois tipos: “a que ndo admite na
propria vida forgas externas, sejam fisicas ou morais” e uma outra, “a liberdade interna, capaz
de renunciar ¢ ndo estar ligada aos proprios gostos e caprichos”. Para os misticos do periodo,
0 termo nao se referia, necessariamente, a auséncia de coagao externa, “mas ao senhorio de si
mesmo para entregar-se voluntariamente a Deus: ‘aqui estou para fazer tua vontade’. Essa
oferenda se realiza no interior do coragdo, desprendida de tudo o que € humano e deixa no
nada de S. Jodo da Cruz. Seguir a Jesus é liberdade”?®3, Tal estado, enunciado por Melquiades
Andreés, foi, a partir dos eventos relatados a seguir, alcancado pela veneravel Mariana da

Purificagdo.

Nas suas preces para “busquar o perddo de minhas culpas”, sentiu “hii recolhimento
tdo grande cd hil impeto de fogo que pare[se] me sentia abrazar”, no qual chegou a ficar fora
de si. Ai “reprezentoseme meu espozo defronte de mim, aos olhos dalma muito gloriozo e
resplandesente como resusitado, cd as chagas abertas e pondo a mao no lado”. O Cristo
ressuscitado, entdo, lhe asseverou “tu te recolhes a este lado ¢6 muito cuidado e eu te resebo
cd muito amor e boa vontade”. Dito isso, “se chegou para mim cd o outro brasso [...] € me pos
o seu lado na minha boqua”. Contou a freira que “foy tdo grande o regalo que ali tive e a
dosura que senti em minha boqua tdo indigna e a deleitagdo de meus sentidos que nenhii tino
davao né podido dar a couza desta vida, que todos estavdo empregados em amar aquella
fremozura”?%. Com este evento sobrenatural, o Salvador teria concedido o bem tdo almejado

pela carmelita:

[...] minha filha, aqui teis este lado para teu sustento, que nunqua ey de
faltar. Bem sey que sempre dezejaste viver s6 de minha divina providencia,
sem teres outro SOCOrro mais que 0 meu e sem teres esperanga mais que em
mim, né€ dependeres mais que de mim. Aqui me teis que tudo as de achar em
mim e nada te a de faltar. Este lado a de ser o teu sustento, e esta he a minha
vontade, e teu dezejos serdo conpridos asim como sdo de mim estimados,
pollo que sempre tiverdo de preseverantes que isto he sempre o de que fasso
mais e maior estimassdo2°.

292 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 51r.
293ANDRES. Historia de la mistica...p. 49.

294ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 50r.
295 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 50v.
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A liberdade obtida por Mariana da Purificagdo tem significado diverso do que se
costuma associar a esta palavra. Para esta religiosa, trata-se de ndo ter empecilhos para se
lancar, de todo, nos bragos de seu Divino Esposo, dependendo Unica e exclusivamente dele
para seu sustento espiritual, representado pelo sangue vertido de suas chagas. Caroline W.
Bynum argumenta que imagens como a apresentada acima, relacionadas a alimentac&o,
seriam uma caracteristica tipica da espiritualidade feminina tardomedieval, sendo a piedade
ligada a comida e ao corpo de Cristo elementos mais prevalentes entre as mulheres do que
entre os homens. A autora afirma ainda que “o jejum tornou-se uma obsessdo tdo grande” para
algumas religiosas que historiadores contemporaneos enxergaram nelas os primeiros casos

documentados de anorexia nervosa%.

E continua tratando propriamente do fenbmeno que acabamos de ver, bem como de
outros relacionados a eucaristia. Através das analises de vite dos Paises Baixos, conclui que a
espiritualidade alimentar estava no coragdo das préaticas femininas. Além disto, o ascetismo
tinha um papel fundamental em suas vidas, porque, segundo a autora, das mulheres que
estudou, todas “jejuavam visando preparar-se para 0 corpo e sangue de Cristo”. Esta
experiéncia “do enchimento [filling] de Cristo” era tdo marcante que muitas mulheres, apos
terem provado do doce mané, tornavam-se incapazes de alimentar-se de comidas comuns?®’.0
ato de manducar a hostia consagrada, seria, portanto, alimentar-se do préprio Deus. Era o
panis angelicus que “transcendia toda a fome” e explicaria, do ponto de vista espiritual, o fato

de algumas passarem longos periodos sem consumir outra coisa além da particula®®,

Madre Mariana ndo fugia a este paradigma. Apds vivenciar a inebriante experiéncia de
beber do lado de Cristo, asseverou: “ndo pude comer couza algiia, n€ ao outro dia comi quazi
nada, né de antfo para qua pude achar sabor n& gosto nos comeres”2%. Além desta declaragio,
uma das visoes tidas pela carmelita de Beja parece reforcar a tese de Bynum, da associacao de

tais fenbmenos a espiritualidade feminina, principalmente se atentamos para o aspecto

296 Discussdo sobre esta matéria é feita por BELL, Rudolph. Holy anorexia. Chicago : University of Chicago
Press, 1985 e BYNUM, Caroline Walker. Holy feast and Holy fast: the religious significance of food to
medieval women. Berkeley: University of California Press, 1987. p. 4. A autora afirma que é possivel que tais
praticas tenham se estendido até o periodo moderno (lbid,p.6). Ha indicios que corroboram esta proposigdo, ao
menos se consideramos 0 exemplo de Mariana da Purificagdo. Esta carmelita, além dos casos ja mencionados em
que a alimentacdo (ou a privagdo dela) e espiritualidade se relacionam, relatou outras ocasies ligadas a
espiritualidade alimentar: “me mandou [0 Divino Esposo] que as quintas feiras nio comese mais que sinquo
bocados de pdo em memoria daquellas sinquo palavras ¢ que elle se deixo sacarmentado”. ANTT, TSO-IL,
proc. 1720, anexo, fl.77r.

297 Ibid, p. 117.

298 BYNUM. Holy feast... p.4.

299 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 50v.
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escolhido pelo Senhor para, alegadamente, se manifestar a ela: o Jesus Menino. Digna de nota

ainda, é sua referéncia ao vinculo materno:

[...] cabando de comungar vem logo meu espozo menino c¢d os brasinhos
abertos, que asim se me reprezenta na particula quando vou para a receber, e
asim o veyo [vejo] eu vir para mim como hiia creanssa que ve a may de logo
e se vé a ella cd os brasinhos aberto[s] e lansalhos ao pescosso, asim 0 veyo

eu vir para mim3%.

Tais fendmenos, segundo Bynum, seriam uma forma de identificagdo destas mulheres

com o sofrimento do proprio Cristo:

O alimento celeste que essas mulheres tanto desejavam nao era apenas a
docgura, embevecimento, alegria; era também identificacdo com o sofrimento
da cruz. Preenchido com Cristo, o receptaculo era simultaneamente
crucificado com sua agonia. Intensamente literal em suas Imitatio Christi,
desejando fundir-se com o corpo fisico de Cristo que mastigavam e
consumiam, estas mulheres forneceram alguns dos primeiros exemplos do
singular milagre dos estigmas. Maria de Oignies respondia ao seu desejo
eucaristico e pela culpa por comer depois de adoecer, mutilando-se na forma
das feridas de Cristo. Ida de Louvain recebeu os estigmas no momento da
sua vida que estava no apice entre o fervor eucaristico e o conflito com sua
familia; embora tivesse pedido para ter os sinais exteriores removidos, a dor

interna permaneceu®®?,

Tal identificacdo com o sofrimento de Cristo, a qual Bynum se refere, foi ainda mais
patente no caso de madre Mariana da Purificacdo, pois, além do uso do cilicio na cabeca, teria
partilhado com o seu Esposo as atrozes dores do madeiro, como emblema da unido mistica
com Ele. Essa situacdo ocorreu ap6s algum tempo na vida conventual. Era, na ocasido, uma
freira mais experimentada e que tinha sob a sua responsabilidade algumas religiosas,

provavelmente novigas, a quem chamava de “minhas meninas”, possivelmente na época em

300 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 66v. Noutro trecho, é possivel verificar uma imagem associada a
maternidade e, portanto, mais préxima a espiritualidade feminina: “[...] ate pella menh& pasey em brasos de meu
querido Espozo, com muitos coliquios, mimoza e muito regalada tendome ao seu lado, asim como pode ter hiia
may seu filho ao peito”. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.77r. Outro caso célebre nesse aspecto é o da
prépria S. Catarina de Siena, a qual também via o Senhor Menino como uma crianga “who treated her as a son
would treat his mother”. RIGAUX, Dominique. Women, faith, and image in the late Middle Ages. In: ZARRI;
SCARAFFIA.Women and faith, p.81. Sobre 0 mesmo tema, vide também GRIECO, Sara F. Models of female
sanctity in Renaissance and Counter-Reformation Italy. In: Ibid., p.163-164. Em relacdo aos fendbmenos
extraordindrios ligados a eucaristia, ha diversas outras ocasides em que Madre Mariana teve alguma visdo ao
tomar a particula. Ela sentiu estar com a hdstia na sua boca enquanto o confessor estava comungando e quando
ele ia Ihe entregar o corpo de Cristo, viu o celebrante ladeado por dois anjos a carregar tochas. Entdo, recebeu
uma comunicagdo do Divino Esposo dizendo que poderiam até priva-la da comunh&o, mas néo dos favores que
Ele Ihe concedia. (ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 87r).

301 BYNUM. Holy feast... p. 119. Dinzelbacher também menciona a relacdo entre mulieres sancte e a
eucaristia: “L'intensa relazione che queste donne avevano con Cristo sotto la forma dell'ostia consacrata poteva
manifestarsi sia come presagio buono sia come maligno. L'intensa devozione eucaristica dimostrabile in quasi
tutte le mulieres sancta si contrapone ad un interesse altrettanto intenso delle streghe riguardo al santissimo,
certamente tesa a strumentalizzarlo con le loro arti demoniache”. DINZELBACHER. Sante o streghe... In:
ZARRI (org.). Finzione e santita...,p.82.
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que passou a residir no seu “deserto”. Um dos ensinamentos transmitidos as pupilas foi que
“cuidasemos naquella exceciva dor que nosso Senhor padeceo em sua sagrada e dilicada
cabeca, quando lhe puzerdo aquella cruel coroa de espinhos”%. Tal meditacéo fazia parte de

303 3o sO de

diversas obras de espiritualidade e estava presente na pratica de muitos religiosos
mulheres, como ja foi tratado noutro lugar3%4. A espiritualidade dolorista do século barroco se
reflete em inimeros aspectos, sendo, talvez, 0 mais marcante deles, na arte. Em muitas igrejas
e conventos desta época € possivel encontrar a figuracdo dos passos da paixdo de Cristo, 0s

quais os devotos deveriam acompanhar e neles meditar3%®

. O Cristo barroco é menos a figura
régia e gloriosa retratada por Jan Van Eyck no retabulo de Ghent (1432)3% e mais o “Cristo
Crucificado” (1624) de Luis Tristan, dileto discipulo de El Greco. Gombrich apresenta a
evidente inspiracdo religiosa que caracterizava a arte do pintor grego radicado na Espanha, o
qual empregou a sua técnica a servico da fé. Fato que nos diz muito acerca do espirito desse

tempo®’.

Voltemos ao fendmeno mistico vivenciado por Sor. Mariana. Ap6s aconselhar “suas

meninas” a meditar no suplicio de Cristo, relatou que:

302 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 76v.

303 A meditagdo na crucificacdo de Cristo estava presente nas leituras comunitérias e individuais dos conventos,
incluindo o da Esperanga de Beja, conforme relatou So6r. Mariana: “me sosedeo estando ouvindo a ligdo que se le
na comonidade para a orasdo, ouvindo dizer da dor que aquella cruel coroa de espinhos cauzaria na dilicada
cabessa de meu querido e divino espozo, senti e padesi a mesma dor que fiquey toda trespasada e fora de mi por
muito espacio de tempo”. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 77.

304 RANGEL. A arte da salvacéo...p.109-110.

305 Um exemplo disso é o da Madre Mariana do Sacramento (11593), religiosa do convento de Jesus de Setubal,
“[...] com lagrimas todos os dias tomava disciplinas [...] derramando muita copia de sangue e em particular nas
sestas feiras, e nellas fazia muitas penitencias secretas de noite. Foi vista algumas vezes pellas que a espreitavao
que despois de acoutada, se revolvia em hortigas da horta por onde havido andar as estac6es da paixdo de Christo
com pezos de pedra sobre os hombros nus”. SAO JOAO, Leonor de. Tratado da antiga e coriosa fundag&o do
convento de IESU de Setubal. Settbal: 1630, (Manuscrito). fl. 209. Biblioteca Nacional de Portugal, cod.
11404.

306 GOMBRICH, Ernst. The story of art. Londres: Phaidon Press, 2010, fig. 156.

307 “[...] El Greco learned much from Tintoretto's unorthodox method of lopsided composition, and that he also
adopted the mannerism of over-long figures like that of Parmigianino's sophisticated Madonna [...]. But we also
realize that El Greco employed this artistic method with a new purpose. He lived in Spain, where religion had a
mystic fervour found hardly anywhere else” (lbid, p.282). Apenas em EIl Greco, segundo Rodriguez, pode-se
falar com precisdo numa pintura “mistica”: “Entiendo yo que en las Artes plésticas podriamos decir que hay
misticismo cuando se deforma la realidad para expresar por este medio algo superior y trascendente de la
realidad misma. S6lo en un pintor vemos esto: en el Greco, cuyo origen extranjero e cuya formacién no
absolutamente indigena le permitieron contemplar con otros 0jos y con otra perspectiva todo el panorama de
aquella Espafa llena de fervor religioso y de espiritu ascético”. Este autor argumenta que a arte espanhola do
Siglo de Oro tem uma componente ascética mais forte do que mistica, por isso a estatuaria espanhola “fue un arte
demotico, popular y, por tanto, profundamente humanizado y realista. La consideraciéon de la humanidad de
Cristo, que, como hemos visto, ilumina con fulgores de caridad lo mas genuino de nuestra literatura mistica,
también aparece en el arte escultdrico espafiol”. Por esta razdo, “El San Francisco espafiol no es el San Francisco
serafico, sino el ascético”. RODRIGUEZ. Introduccion a la historia de la literatura mistica em Espafia,
p.315-317.
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[...Jguando fuy a dizellas, ndo pude dizer mais que quatro ou sinquo palavras
e chegando a dizer a dor que senteria Nosso Senhor, espozo divino de nossas
almas, quando lhe atravesardo sua sagrada cabessa cd a hiia cruel coroa de
espinhos, asim senti eu na minha cabessa tdo digna e meresedora de muitos
tromentos, hiia dor tdo excesiva que ndo sei né [se] posso conparar a couza
algiia, que fiquey logo toda trespassada sem saber mais aonde estava
abrazada toda naquelle amor de meu divino e querido espozo®,

Foi observada anteriormente a sua busca por imitar o sofrimento de Cristo através do
uso de um cilicio na cabeca, em memdria da coroa usada pelo Salvador. Aqui, trata-se de um
fendmeno mais profundo, em que, como ja se afirmou, se encontraria misticamente tdo unida
ao seu Esposo que seria capaz de participar até mesmo de suas dores. A continuagdo desta
experiéncia mistica, noutra ocasido, torna esta hipdtese ainda mais inequivoca, pois Mariana

da Purificacéo diz ter sentido

tdo grandes dores nos pes e nas maus, e no corasdo que parese o senti rasgar
c0 hiia langa e fordo tdo excesivas estas dores que as ndo posso cOparar a
couza algilia e toda perese me sentia crusificada c6 meu querido espozo em
hiia crus, fiquando toda trespasada e fora de mim, padesendo estas dores
nalma e no coraséo e emterior [...] e dissime meu espozo, agora, filha minha,
padeseste tu igualmente comigo os tromentos de minha paxao que eu padesi
na crus>®.

Autoridade através da mistica e ascética

Melquiades Andrés e Pedro Sainz Rodriguez sdo unanimes em afirmar a
complementaridade entre a ascética e a mistica. Andrés, citando Fr. Luis de Granada, nota:
“ndo se opdem a ascética e a mistica. ‘as meditagdes que assinalamos, servem principalmente
aos que comecam [...] Mas, ap6s exercitados, ndo é necessario perseverar nestes mesmos
passos, mas que se dirijam aonde o Espirito lhes encaminhar [...]”*'°. Rodriguez tenta

distinguir os campos de ambas, afirmando que

[...] este estado mistico é uma graca extraordindria, cuja concessdo depende
exclusivamente da vontade divina. Por outro lado, a Ascética é produto da
atividade humana. [...] A polémica que divide os tedlogos consiste em que
uns defendem que a Ascética e Mistica diferem essencialmente, enquanto
outros afirmam que ndo sdo mais que diferentes momentos de um mesmo
caminho que conduz ao conhecimento perfeito de Deus®!!.

308 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 77r. Sua meditacdo, provavelmente, deve ter sido feita com algum
suporte visual, fosse de pintura, azulejos ou ainda alguma escultura. A descri¢do do “deserto” no primeiro
capitulo corrobora essa assertiva, pois, como se indicou, este era adornado com variadas imagens pias.

309 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 77v.

310 ANDRES. Historia de la mistica..., p.4.

311 RODRIGUEZ. Introduccion a la histéria de la literatura mistica..., p.25-26.
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Para além desta polémica, verificamos que a piedade de Mariana da Purificacdo se
aproximava mais da definicdo desta Gltima opinido, pois, concomitantemente aos fenémenos
misticos que experimentava, adotou um rigoroso programa ascético, como se observou ao
longo deste capitulo. Esse programa tornou-se ainda mais austero. Pouco tempo depois da ja
mencionada apari¢cdo na qual o Cristo teria oferecido o seu lado para a carmelita de Beja, Ele
Ihe revelaria uma nova forma de vida, a qual deveria obedecer. Esta ndo era a mesma regra
professada por suas irmds, embora, como se percebera, ndo continha nada que um asceta
aspirante a santo pudesse considerar estranho. Tal regra, contudo, suscitou o interesse do
Santo Oficio, pois os trechos em que a descreveu estdo grifados e, na lateral traseira da folha
52 pode se ler “regra”, escrito pelos examinadores da Inquisi¢do. As razdes para tanto sdo
evidentes e sdo semelhantes as que motivaram as suspeitas lancadas contra muitas beatas,
pois, como ja vimos, arrogavam para si o direito de professar uma forma de vida particular. A
preocupacdo das autoridades religiosas € a de que essas mulheres incorressem no perigo das
heresias; da “singularidade”, isto é, de querer obter destaque motivadas pela vangloria. Os
problemas de Madre Mariana em relacdo a esta Gltima questdo foram menores, pelo menos
em se tratando de seu confessor Pe. Fr. Anténio de Escobar®?, a quem se dirigia em seus
cadernos chamando-o “v.p.”(vossa paternidade). Este religioso costumava ser tolerante com
suas revelagdes pois afirmou: “a mim, ja [a]gora Madre Marianna, ndo digo nada, fecho os
olhos e serro os ouvidos a tudo o que me disserem contrario a isto que Deos quer que fasamos
e ja que Deos tanto favorese a vossa merce viva, pesalhe se he sua divina Magestade servido
de Ihe dizer o como quer que viva de sorte que mais o [a]grade e a regra que quer que tenha
[...]7°'3. A sua boa vontade para com a religiosa, no entanto, teria sido louvada pelo proprio
Cristo: “disseme meu espozo, filha muito me agrada o animo e rezul¢do do teu cofesor e
sempre sera de mim favoresido™'4. A confianga nas visdes de Sor. Mariana cobraram seu
preco, pois os doutores do Santo Oficio, langando duvidas sobre a veracidade dos fendbmenos
misticos experimentados por aquela freira, afirmaram que, para a religiosa, “bastou para se
certificar a aprovagdo de seu confessor, que ella mesma confessa, que a encaminhou mal”®®,

Ou seja, no entender dos inquisidores, ele teria sido crédulo quando deveria té-la repreendido.

312 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 494r.
313 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 52r.
314 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 52v.
315 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 495v.
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O conteido dessa regra, recebida diretamente dos ceus, tinha um cariz profundamente
ascético, de espirito semelhante ao das Descalgas®!®. A sua vestimenta passou a ser um “abito
de estamenha, a saya e manteo de pano, as toalhas de lavandeira sem mais outra curizidade
(sic), os veus de linho tinto” e “as tuniquas sejdo de estopa € pano grogo”, a cama, ainda mais

desconfortavel do que o enxergao de palha em que costumava dormir, pois, dali em diante

sera hiia cortiga ¢d hiias cubertas de lam e hii s6 coberto de pano, € por
cabiseyra hiia almofada de palha em memoria das palhas em que eu nasi, ¢
dormiras nella s6 sinquo oras na noite e 0 mais tempo gastaras comigo. Teras
hii dia na somana vegilia, que sera a noite em que cahir 0 meu nasimento,
gue gastaras nella 0 mais tempo que puderem em cotenplagam deste grande
misterio.

Além do siléncio e jejum, que deveria guardar por longo tempo, Mariana s6 poderia se
alimentar do “que te der a comunidade e s6 della te sustentaras”. Com isto, seu Esposo queria
ensinar-lhe a viver em total dependéncia de sua Graga, dizendo: “ndo temas faltarte nada
porque eu sou o teu prevedor e o teu verdadeiro sustento [...] quero que [ndo] dependas de
outrem mais que so de mim”. Havia também uma peniténcia especifica “pellos peccados deste
convento”, em que deveria comer cinco bocados de pao, possivelmente numa alusdo as cinco
chagas de Cristo, e deveria fazé-lo pois “te conpadeseste delle e da pouca caridade que ha
emtre estas religiozas huas cd outras, dizendote eu o muito que disso me ofendia”. Através
dessa regra austera, segundo relatou a freira carmelita, seu Esposo teria afirmado: “por nenhii
comodo ou conviniencia alglia te deixe sugeita, né cativa a creatura alglia, porque te quero
liberta, livre e dezenbaragada so para mim, e que so por minha conta quero que corra todo o
teu ministerio e sustento”3!’. O que parecia ser o apice da gloria, seria o preltdio de maiores
provagdes. Congquanto Mariana desejasse que esta forma de vida ficasse em segredo, seu
confessor achou por bem comunicd-la a madre prioresa, “por ndo ser estranhado, né&
semsurado, mostrando fazer singularidades”, anunciando-a também diante da comunidade
“por ndo haver algii escandelo, cuidando emventavemos nos novidades™®!8. Neste intento, no

ano de 1668, o confessor fez uma pregacdo, na auséncia de Mariana da Purificacdo, que teria

levado as irmds as lagrimas. Em seguida, Fr. Anténio de Escobar mandou chama-la diante da

316 No relato de Fr. Miguel de Azevedo acerca desta “nova profissdo” e do recebimento de uma nova regra, o
autor preferiu atribui-la ao confessor: “O R. P. Fr. Antonio de Escobar [...] dispdz, que ella havia de fazer huma
segunda Profissdo, obrigando-se ao seguinte Regulamento [...]. Este [é] o Regulamento extrahido em muitos
pontos da Regra, e Constituicdo da Ordem”. Note-se a tentativa de afastar a pecha de “particular” da religiosa,
alegando-se que estava apenas a seguir as ordens do confessor, além do fato de que sua “regra” condizia com a
forma de vida do Carmelo. AZEVEDO. Memorial de instrutivas palavras e edificantes obras da muito
virtuosa madre Mariana da Purificacéo [...], p. 33-34.

317 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 52v-53r.

318 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 53r-53v.
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comunidade, onde foi recebida com abracos pelas freiras e irmas leigas, cuja sensagéo
descreveu como parecendo “que hia pello ar”, como se estivesse “em brasos de meu
espozo™®®®. Tal sensacéo de felicidade, possivelmente seria por estar a receber a consideragéo
que sempre quis, mas nunca teve, por parte de algumas irmés. Ai renovou seus votos e pediu
perddo a todas as religiosas de sua casa. Suas detratoras, que deveriam estar presentes neste
momento, em pouco tempo tornaram a antiga indisposicao contra Mariana. Segundo a autora,
0 inimigo semeou a maledicéncia “com a mestra ¢ co a gemte de sua caza”, pois estas
passaram a difama-la “pellos conventos, ndo s6 neste, mas tanbem pelos outros e por toda a
sidade, encruandolhe tanto a todas 0s corasois para comigo e vossa paternidade e todas as
mais pessoas que tinhdo comigo alglia charidade”. Esta “murmuracdo” contra ela e seu
confessor era algo que, dizia, “Deos se ofendia muito”. Ainda segundo a autora, ela “ja ndo

sentia 0 murmurarem de mim, mais sendo emquanto hera cdtra a vontade de Deos™3%,

Ao contrério do que ocorreu até entdo, Mariana da Purificagdo ndo mais reagiria com
lamentos ao seu Divino Esposo. As visdes que tinha Ihe empoderaram e isto lhe permitiu
reivindicar uma autoridade superior contra suas “inimigas”. Logo apds comungar, recebeu

uma viséo do Menino Jesus na qual disse estar:

muito ofendido da gente daquella caza e de todas as que lhe déo orelhas a
suas queixas tdo falsas e a suas continuas mormurasois, e muitas por
contenporizarem, e lhe fazerem c6 plazer, e se ddo a mormurar e aprovao
suas queixas, hiias cuidddo que he asim, outras sabendo o contrario, S& poem
contra mim, porque quem contra ti, filha, falla, falla contra mim e tudo
0 que teu confessor Ihe puder dizer nessa pratica que lhe quer fazer, emque
muito me agradara, lhe diga para as tirar de tdo grande segueira e tentag&o,
porgue estou muito ofendido de sua emgratid&o®?.

Através do trecho destacado, pode-se notar a mudanca no discurso, de uma
religiosa perseguida e sofredora que vimos no inicio do capitulo para uma figura dotada de
autoridade vinda de Cristo, o qual seria o fiador de sua reputacdo. Outros eventos
corroboraram esta condicdo de destaque, nomeadamente o controverso caso do Jubileu da
Porciincula. Segundo conta Mariana da Purificagdo, “me prometeo o menino Jezu” que
ganhariam o jubileu, isto é o perddo geral de seus pecados, se todas as que ofenderam a Ele,
“mormente no que toquava a mim e a vossa paternidade”, confessassem e comungassem “co

muita dor e arependimento”. Por outro lado, “0s que ndo tivesem muito arependimento do que

tinhdo cuidado, falado e mormurado de mim e cGtra mim, né se emmendasem, que nao

319 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 53v.
320 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 54v.
321 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 57v. Grifo meu.
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ganharido o jubeleo. Esta merce me consedeo 0 menino Jezu’3?2, Algumas, temendo as suas
palavras, chegaram a pedir-lhe perddo, inclusive uma que “tinha falado muy larga e
dimaziadamente contra mim e contra vossa paternidade [...] € hera o meu mayor verdugo”.
Algumas delas ndo receberam a indulgéncia por ndo apresentarem uma contricdo sincera:
“foy meu espozo servido de me dar a emtenter as que ndo ganharédo o jubileo porque de todo
se ndo tirdo daquella segueria, n& tiverdo a verdadeira dor e arependimento™?®. Em sua
declaracdo atribuia a si o poder de condicionar a validade de uma indulgéncia por meio da
autoridade recebida pelo seu Divino Esposo, comparavel a ninguém menos que O papa.
Evidentemente, isto ja havia chamado a atencdo dos inquisidores para um possivel caso de
fingimento de santidade. Porém, a gota d'agua seria outra alegada mercé recebida do Senhor
Menino. Sor. Mariana disse que:

[...] estando arebatada depois de comungar, que nenhua pessoa que
estivese neste cOvento e morrese nelle se perderia, porque eu estava
nelle. Este favor me fes nosso Sefior, cuido que foy em dia da persincula
[Porcituncula] ou em outro semelhante, e peremito Deos que o eu dissese,
estando desta sorte, para me darem credito®?,

Tais declaragbes poderiam constituir uma violacdo a ortodoxia catoélica, por isso 0s
examinadores do Santo Oficio as apontariam no parecer emitido. Estas, juntamente a ja
mencionada estrela aparecida na parede, segundo eles, “contem presumpgao” fato “que se
confirma com o dizer que Deos lhe revelaria que ndo ganhardo o jubileo da porciuncula
algiias religiosas, que murmuravio della, e de seu confessor, e ndo crido nas suas couzas”>?°,
Mais uma vez, teria visto outra aparicdo duma estrela que se encontrava “no simo” de ‘“hiia
penha”, a qual “significava ella, e ao pe¢ hiis bichos, que significavdo os que ndo crido nellas”.
Como foi assinalado ha pouco na fala de Mariana da Purificacdo, os examinadores
entenderiam que, em algumas ocasides, “mostrou o dezejo que tinha de que se désse credito a
suas couzas”; além disso, afirmava “que Deos se agradava da publicacdo de seus favores, e de
que o seu confessor lhe fizesse perguntas em publico, para que todos soubessé, e se

aproveitassé”. Porém, estes advertiam para o perigo de tais praticas e invocaram o modelo de

santidade vigente para condena-las: “sendo reprovada de todos pelo perigo, que se podia

322 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 57r.

323 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 57v.

324 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 58r-58v. Grifo meu.
325 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.496v.
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seguir de jactancia, e vangloria, e os Santos sempre os occultario”3%, Mais coisas se haveriam

de acrescentar ao rol das acusacdes a religiosa de Beja.

Imagens teresianas

Ja se discutiu alhures o carater modelar da santidade e o processo que levou a
constituir tais modelos. De fato, estes estavam presentes e se repetiam, portanto era dificil
distinguir um “verdadeiro” fendmeno mistico de um forjado. Vejamos a descricdo de um

destes éxtases:

[...] me abrazava o corasdo todo e as emtranhas, e toda eu em o fogo de seu
divino amor e ¢d o ouro fino de seus cabellos que paresido madeixas de
ouro, todo em aneiszinhos me emlasava o corasdo e toda eu, de sorte que
ficava preza e emlasada que me ndo podia meniar, né ficava senhora de mim
para couza alglia. Vinha tdobem cd hiia setazinha a modo de besta muito
gracioza. [O] arquozinho hera de prata, a seta hera de ouro, da ponta de fogo,
e no cabo por onde lhe pegava hii laso de fita emcarna[da] muito riqua que
nédo ha qua[l] fita n€ cor cd que se con[pare].[...]CO a manita direita pega na
seta fazendo forca e me atira c0 ella ao coraso, e tanto que ma meteo, cahi
logo ao pe da estante cO o breviario na méo e fiquei asentada e emclinada

para a banda do coracio®?’.

Ao ler esta narrativa, imediatamente associamos & famosa escultura O Extase de S.
Teresa (1561) de Bernini, a qual apresenta uma semelhan¢a desconcertante com o relato
citado. Porém a mistica que descreveu a cena acima ndo € S. Teresa de Jesus, mas Sor.
Mariana da Purificacdo. A qual, com toda probabilidade, acessou este fenémeno através da

leitura da Vida da doutora da Igreja. Vejamos a semelhanca:

[...] via un angel cabe mi hacia el lado izquierdo en forma corporal, lo que
no suelo ver sino por maravilla. Aunque muchas veces se me representan
angeles, es sin verlos [...]. Esta vision quiso el Sefior le viese ansi: no era
grande sino pequefio, hermoso mucho, el rostro tan encendido que parecia de
los angeles muy subidos que parecen todos se abrasan (deven ser los que
llaman cherubines [...]). Viale en las manos un dardo de oro largo, y al fin
de el hierro me parecia tener un poco de fuego; éste me parecia meter por el
corazon algunas veces, y me dejava toda abrasada en amor grande de Dios.
Era tan grande el dolor que me hacia dar aquellos quejidos, y tan excesiva la
suavidad que me pone este grandissimo dolor, que no hay desear que se
quite, ni se contenta el alma con menos que Dios. No es dolor corporal, sino

espiritual, aunque no deja de participar el cuerpo algo, y aun harto?%,.

326 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, .fl.496v.

327 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 61r, 66r.

328 JESUS, S. Teresa de. Libro de la vida, 29, 13 In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 157—
158. p.267-268. E importante ressaltar, segundo os principais bidgrafos da Santa de Avila e a propria religiosa,
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Ap0s a comparacdo de ambos 0s casos, verifica-se a evidente apropriacdo da imagem
teresiana, porém nota-se a ressignificacdo do fendmeno por parte de Soér. Mariana, pois o
querubim descrito por S. Teresa tornou-se o Senhor Menino e o dardo passou a ser uma seta.

Os elementos centrais, como vimos, se mantiveram.

Esta ndo foi a Unica inspiracdo que tirou da obra de S. Teresa de Jesus. A reformadora
do Carmelo, na sua Vida, relatou uma dadiva recebida em que

Una vez, tiniendo yo la cruz en la mano, que traia en un rosario, me la tomo
con la suya, y cuando me la torn6 a dar, era de cuatro piedras grandes, muy
mas preciosas que diamantes, sin comparacion (porque no hay casi, a lo que
se ve, sobrenatural, diamante parece contrahecha y imperfecta), de las
piedras preciosas que se ven alla. Tenia las cinco llagas de muy linda

hechura. Dijome que ansi la veria de aqui adelante, y ansi me acaecia que no

via la madera de que era, sino estas piedras; mas no la via nadie sino yo®%°.

Mariana da Purificacéo, por sua vez, teria recebido uma graga de seu Divino Esposo, o

»330 o disse: “minha filha

qual tomou uma “crus que trazia preza na onbreyra do colete
Marianna, exzaqui [eis aqui] a tua crus c¢d o teu nome escrito de hiia parte e da outra e 0 meu
nome escrito®*! [...] assim em sinal de prenda trazia [traze-a] contigo”**2. Nesta cruz também
havia uma estrela e, no meio dela, um diamante “que fiquava servido de cravo para se ndo
desencaixar e a roda da estrella estdo quatro letras escritas de ouro que dizem Iezu”. O
significado desta estrela, perguntou a religiosa: “eu perguntei, minha alma, dizeime que
senifica [significa] a estrella cravada e fixa c6 este diamante?” ao que o Divino Esposo
respondeu: “senificate a ti que sempre seras estrella em todo o tempo comtra todos luziras
como diamantes e assim como esta estrella esta fixa e firme c6 este diamante, assim tu, filha
minha, estaras sépre firme que nunqua deixaras de luzir e resplandeser aonde quer que

estiveres”333, Cabe aqui ressaltar a interpretacdo dada ao aparecimento da estrela cravada ao

que ndo se tratava de uma dor fisica, sendo espiritual. Os autores discordam ainda da hipé6tese de ter sido
resultado mais um dos seus “acidentes” ou mesmo um infarto: “Sin necesidad de negar el hecho de la
transverberacidn, tal como la Iglesia lo celebra, conviene rechacgar de antemano que se trate de una vulneracion
fisica en la mencionada vision, cuya principal realidad, verdadera merced del dardo, era espiritual; de suerte que
el efecto del cuerpo era indirecto, por la redundancia del alma. La vision era accidental. Se trata, pues, de un gran
sentimiento de amor infuso que algunas veces iba acompafiado de aquella vision, la cual no era causa, sino una
mera circunstancia concomitante que hacia ver a su imaginacion lo que invisiblemente se le infundia en el
espiritu”. LA MADRE DE DIOS; STEGGINK. Tiempo y vida de Santa Teresa, p. 124-125.

329 1bid, 29, 7 In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 156. Vide, para as contradi¢cBes que
envolvem esse episodio da cruz, LA MADRE DE DIOS; STEGGINK, Tiempo y vida de Santa Teresa, p. 123.
330 Note-se que o inicio é bastante semelhante. Em ambos 0s casos, tomava-se uma cruz que ja se tinha consigo
e ela era, miraculosamente, transformada numa peca de magnifico esplendor.

331 “[...] assim me disse meu querido espozo: tu, Marianna, sempre escreves o teu nome ¢6 dous enes, assim to
escrevi eu estas letras”. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.79v.

332ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.79r.

333 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.79v.
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diamante, fato que, como vimos, ndo estava presente na vita de S. Teresa, denotando, mais
uma vez, a apropriacdo e ressignificacdo das leituras hagiograficas e a importancia destas na
construcdo das santidades. Tais elementos foram, de maneira lUcida, destacados pelos
inquisidores:
pareceo que das respostas da delata se ndo colhia rez&o concludente que lida
a censura gue os qualificadores ddo aos seus extases, visao e revelacdo, de
gue ndo podido ser de Deos, e mais parece seré tiradas dos livros
spirituais, de que sentia em si, e era obrigada ao menos a duvidar de todas
as couzas quando mostra que n&o podido proceder de Deos®**.

A luz desta sentenca dos examinadores do Santo Oficio, cabe questionar se seria
possivel falar numa santidade completamente “original”. Deve-se considerar o fato de se
tratar de uma sociedade profundamente religiosa, numa época de grande difusdo dos modelos
de santidade através das obras de espiritualidade, vidas e hagiografias. Esses homens e
mulheres virtuosos tinham seu exemplo seguido e, eles proprios, imitaram a outros que oS

precederam.

“De sua natureza sao livianas”: a presuncao da culpa feminina

Apos as anélises dos autos processuais no tribunal de Evora, o inquisidor Jodo da
Costa Pimenta concluiu que “ndo resulta culpa para a Delata de haver de ser preza ou
processada”, pois “o mais, que se pode alcangar, e averiguar, he serem muitas das ditas
revelagdens, e visdes, illusao do Demonio” e, portanto, “sem culpa da mesma”. Segundo este
mesmo inquisidor, o regimento da Inquisicdo determina que se devesse proceder apenas
contra casos de santidade fingida, “o0 que contra a delata se ndo deve considerar”. Veremos no
capitulo seguinte que isso permitiu a construcéo de um discurso o qual transformou a visita do

Santo Oficio ao convento num atestado da santidade da religiosa.

Os doutores do tribunal eborense apontaram o critério utilizado para “conhecer o bom,
ou mao spirito, se he de Deos, ou do demonio, ou do proprio e fingido”, qual seja: verificar se
0 individuo é “dotados das virtudes”, o que ¢ “hlia das mais for¢osas conjeturas, para se

presumir bem de suas couzas, e muito mais para se ndo presumir, que sdo fingimentos

334 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.495r. Em outro trecho, os doutores disseram ainda que as declaracdes dadas
podem ter vindo “pelo ler, ou ouvir dizer a alglia pessoa” (f1.496r).
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proprios”3%®, Isso depds em favor de Mariana da Purificacdo, pois as freiras interrogadas

relatavam ser ela

muito humilde, muito verdadeira, abstinente, obediente, e tem todas as
virtudes, e que nunqua se soube o contrario, e continuou nesta boa reputagédo
desdo primeiro tempo, que foi para o dito Convento, e ha informacdo que
guando veio de Lisboa, na mesma cidade tinha ja a mesma opinido de
virtude. Nem outrosi na delata se achdo outros argumentos, que 0S mesmos
doutores apontdo para a presumpc¢do da ficcdo, como he usar de grandes
cautellas, e simulacéo, para se mostra[r] muito sancta, falando por modos
desusados, e affectando humildade. E da delata testificdo as religiosas ser
muito verdadeira, sem invencdo, nem hipocresia, nem presume que ella
dezeja ser tida por santa [...J°%.

Apesar destas declaragdes, para o inquisidor Jodo Pimenta, nos “extases, apparigoes,

visdes, e revelacoes, se achdao muitas deficuldades para se terem por procedidos de Deos, e de

bom spiritu”, por isso ordenaram a Mariana da Purificacdo que se calasse:

E Ihe seja ordenado, que ella ndo publique as visBes, e revelacbes e mais
couzas, nem as manifeste, mais que a seus confessores, prelados, e padres
spirituais, nem consinta que elles as publiquem; nem dee couza alglia para
doentes, como contas, medalhas, cruzes, resitos, azeite, unguento, e outras
couzas; E se faca também advertecia a Prelada ndo o consinta, nem que se
lhe fagdo perguntas estando com algilia suspensdo; Nem lhe dee licenca para

fazer abstinencias desusadas |[.. .]337.

O parecer dos inquisidores Pedro de Magalhdes, Bento de Beja e dos deputados

Bartholomeu Ferreira e Estévdo Foyos, por sua vez, foi o de que havia a possibilidade de

haver fingimento nos relatos da carmelita de Beja, porém “as ditas apparencias de fingimento

ndo eram bastantes para se proceder contra a delata”. Eles recomendavam que fossem feitas

mais diligéncias para determinar com seguranca se 0s atos da religiosa eram embustes e ndo

fruto da ilusdo demoniaca, “por ser o fundamento da jurisdicgdo do Santo Officio”3®. Mesmo

considerando a acusacdo de fingimento inconclusiva, por ser mulher, estaria sempre sob

suspeita, pois diziam aqueles doutores que “a experiencia tem mostrado, principalmente sendo

mulheres, que de sua natureza sdo livianas, e amigas de boa opinido, e assi ndo excluia a

presumpgio de fingimento em alguds de suas couzas™%. Apelaram ainda para o exemplo de

Santa Teresa, a qual foi submetida a um rigoroso escrutinio e teve de provar que suas Vvisdes

ndo procediam de engodo.

335 ANTT, TSO-IL, proc
336 ANTT, TSO-IL, proc
337 ANTT, TSO-IL, proc
338 ANTT, TSO-IL, proc
339 ANTT, TSO-IL, proc

. 1720, fl. 494r.

. 1720, fl. 494v.

. 1720, fl. 495r.

. 1720, fl. 496v-497r.
. 1720, f1.495v.
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O processo de Mariana da Purificagdo foi encaminhado ao tribunal de Lisboa e, no
dia 27 de setembro 1672, emitiu-se um despacho em que se aconselhava verificar os fatos

mencionados nos autos e fazer mais diligéncias para determinar uma possivel culpa®*

, 0 que
encerrou a tramitacdo. Concluiu-se a natureza possivelmente demoniaca das visdes e
revelagBes. No caderno de ordens do Conselho Geral do Santo Oficio, no dia 1° de outubro do
mesmo ano, publicou-se o seguinte mandato para Fr. Antonio de Escobar, seu diretor
espiritual:
Resolveo sua exceléncia com o Conselho que fosse chamado a essa mesa 0
P¢ Fr. Antonio de Escobar, religioso do Carmo agora asistente aqui no seu
convento, que estando no de Beja foy ali confessor de Soror Mariana da
Purificagdo, religiosa no convento daquella cidade. E se lhe ordenasse que
ndo escreva, nem devulgue os chamados milagres, extasis, revelacGes e
favores que se dis, que Deus Nosso Senhor [d4] a ditta religiosa, nem dé ou

applique cousas suas a pessoa algiia, ou seja sda ou doente e que disso se

fizesse termo por elle assinado. E me ordenou, que disto fizesse aviso a

Vossas Mercés para o executarem>*L.

Depois de ter sido substituido o antigo confessor por Fr. Jodo da Luz, a religiosa
pareceu estar melhor encaminhada e ndo se envolveu em mais querelas com o Santo Oficio.
Apesar de toda a desconfianca e dos apreciaveis danos a sua reputacao, esta religiosa morreu
com a tdo almejada fama de santidade®¥?. Mesmo durante o processo, isto ja era perceptivel
“pela grande publicidade que ha nas suas couzas em todo o Reino”3*3. Sua fama chegou ao
ponto de o rei D. Pedro Il, alegadamente, se valer das suas oragdes, tornando-se o que Zarri
chama de “beata do principe”®**. Mariana da Purificacdo teria atuado na corte vaticinando o
segundo casamento do monarca e o hascimento do futuro D. Jodo V. Morreu em 1695, com 72
anos de idade, sendo 32 de habito, nomeada por seus contemporaneos como “a freira santa de

Beja”3%. Ao que parece, 0 vidente teria acertado na sua previsdo. O reconhecimento oficial

340 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 499r.

341 ANTT, TSO-IL, Caderno 3 de Ordens do Conselho Geral, fl.36r.

342 TAVARES. Beatas, inquisidores e tedlogos, p.174.

343 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.497v.

344 ZARRI, Gabriela. Le sante vive: profezie di corte e devozione femminile tra ‘400 e '500. Turim:
Rosemberg & Sellier, 2000, p.10. Para mais, vide o capitulo II desta obra intitulado “pieta e profezie alle corti
padane: le pie consiglieri dei principi”.

345 TAVARES. Beatas, inquisidores e tedlogos, p.174-175. Paulo Braga, na sua biografia acerca de D. Pedro II,
confirma a alegada devocdo do monarca a Mariana da Purificacdo, baseando-se, principalmente, nos Fragmentos
de Fr. Caetano do Vencimento, obra que pode ter algumas de suas informagdes questionadas, como se verd com
mais vagar no capitulo a seguir. Esta afirmagdo, até onde se foi capaz de verificar, ndo se encontra em outras
fontes além dos Fragmentos. Em obra coeva, ROSA, Duarte Lopes. Soneto dedicado a [...] Princesa de
Niuburgo, Dona Maria Sofia, [...] em sua felississima unia@, con el Rey Don Pedro o segundo. Amsterda?:
[s.I1.], 1687+, por exemplo, ndo hd nenhuma mencdo ao suposto vaticinio da freira de Beja. H4, no entanto,
razdes para crer que tal fato poderia ter sido verossimil, uma vez que era publica e notéria a piedade daquele rei,
conforme atestam variadas fontes contemporaneas, as quais afirmavam que D. Pedro Il empregava varias horas
em oragdes a pelo menos uma dezena de santos, incluindo santos de devogdo jesuitica como Séo Francisco
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desta religiosa, como ja foi dito alhures, demorou um pouco mais, pois levou quase 50 anos
para que tivesse sua vida publicada sob o titulo de Fragmentos da prodigiosa vida da muito
favorecida e amada Esposa de Jesu Christo, a Veneravel Marianna da Purificacam, escrita
por Fr. Caetano do Vencimento. As circunstancias, as alteracdes e adi¢bes a sua biografia,
bem como os interesses na publicacdo desta obra serdo estudados em um capitulo especifico,

mais adiante.

*k*k

Para Adriano Prosperi, “a histéria da santidade e da bruxaria eram [...] historias do
poder masculino exercido prevalentemente sobre as mulheres” e o principal destes poderes
era 0 poder da escrita, de cujo controle, em parte, as duas carmelitas cujas trajetorias e acoes
foram aqui enfocadas conseguiram escapar por serem letradas e, portanto, ndo dependeram
dos confessores para “traduzir” suas experiéncias religiosas. A maneira como a histéria de
Mariana da Purificagdo foi exposta, no entanto, fugia do controle dela e ndo era relatada nos
préprios termos, antes dependia da chancela e do patrocinio de autoridades masculinas, como
veremos no capitulo seguinte. Individuos como esses poderiam usar os escritos de mulheres
para interesses diversos, 0s quais poderiam ndo ser previstos por elas, nem contar,

necessariamente, com sua aprova(;éo.

Tanto S. Teresa quanto Me. Mariana estavam aquém do “poder sobre a vida e sobre a
liberdade das mulheres” exercido pelas autoridades eclesidsticas masculinas®¥®, Algo

execradas e sujeitas a desconfianga em grande parte da vida e depois louvadas como santas,

Xavier; S. Francisco de Assis, sendo ele préprio um terceiro; seu homoénimo S. Pedro e também S. Teresa.
Mesmo para um rei devoto, o tempo que gastava nestes exercicios foi considerado excessivo pelo seu confessor.
Vale dizer ainda que, segundo Braga, era austero na alimentacdo, vestuario e mesmo dado a praticas ascéticas
mais intensas como a autoflagelacéo e uso de cilicios. Outro argumento em favor da Santa de Beja é a presenca
do livro Nova Floresta do padre Manuel Bernardes na Biblioteca Real de D. Pedro Il, cuja obra, como veremos
adiante, cita nominalmente séror Mariana da Purificacdo, relatando os favores celestiais recebidos do Divino
Esposo. Embora seja sabido que El-Rei ndo era muito dado as letras, ndo seria de se espantar que pudesse ter
sido um consumidor de obras de espiritualidade e vidas de santos, a julgar pela sua particular piedade. Um outro
elemento a ndo se perder de vista, € o fato de que poucas pessoas se arriscariam a publicar alguma inverdade
acerca da relacdo entre o rei D. Pedro Il e outrem, especialmente durante o reinado de seu filho D. Jodo V, a
guem os Fragmentos foi dedicado. Ha suficientes argumentos, portanto, para se crer na possibilidade de que este
monarca, ao menos, pudesse ter tido conhecimento dos prodigios da religiosa, a qual passou a gozar de “fama de
santidade” algum tempo depois do processo. Ndo parece desarrazoado se crer também que pudesse ter sido, de
fato, devoto de madre Mariana da Purificagdo e se valido de suas oracfes e conselhos em alguns momentos de
sua vida. BRAGA, Paulo Drumond. D. Pedro 11, [1648-1706]: uma biografia, Lisboa: Tribuna, 2006, p. 25-
29;34; 36-39. A alegada relacdo da religiosa com o monarca também foi mencionada por Fr. Miguel de Azevedo:
“Consegue d’ElRei D. Pedro II que a ouvia, e communicava por letra, huma annual esméla para os cultos da sua
gloriosa Madre Santa Teresa”. AZEVEDO. Memorial de instrutivas palavras e edificantes obras da muito
virtuosa madre Mariana da Purificacéo [...], p. 152.

346 PROSPERI, Adriano. L'elemento storico nella polemiche sulla santita. In; ZARRI. Finzione e santita...,
p.89.



110

assim foram as trajetorias de S. Teresa de Jesus e da “freira santa de Beja”, bem como de
muitas outras freiras e “beatas” da época. Sobre elas recaia a mesma circunstancia e condi¢ao:
a de serem mulheres, cuja autoridade se estribava nos céus, num mundo em que 0 poder,

sendo exercido pelos homens, s6 dos céus aceitava restricdes.
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Capitulo 111 — Fragmentos da prodigiosa vida da Madre Mariana da Purificagam:

(Des)construcéo de uma vita

Na obra Uma arte de amar, de Anabela Galhardo Couto, em que se analisa a producao
literaria de Fr. Antbnio de Escobar, aponta-se a necessidade de estudos sobre Madre Mariana
da Purificacdo para compreender melhor a relacdo confessional daquele autor seiscentista com
a religiosa de Beja, pouco ventilada pelos que se dedicaram a escrever sobre ele. \er-se-a
adiante que a razao desta auséncia pode residir no fato de sua direcdo espiritual ter sido, se
cremos nos depoimentos, falha. As circunstancias pouco abonadoras de sua saida do
Convento da Esperanca de Beja, devem ter pensado seus bidgrafos, ficariam melhor se
esquecidas. A autora de Uma arte de amar lamenta que “a danificacdo do manuscrito [do
processo inquisitorial] praticamente exclui a hipotese de 0 mesmo poder ser utilizado como
fonte documental”*#’. Embora seja possivel concordar com ela acerca da deterioracdo de boa
parte das paginas iniciais dos autos, € for¢oso discordar que isto impossibilite a sua utilizacéo.
O presente capitulo emprega como fontes principais o0 processo inquisitorial de Mariana da
Purificacdo, a autobiografia manuscrita (anexada ao processo) e 0os Fragmentos da prodigiosa
vida da ... Madre Mariana da Purificagam, de autoria de Fr. Caetano do Vencimento. Estes
trés escritos, produzidos com objetivos diferentes e em circunstancias diversas, trataram de
eventos semelhantes. Tenciona-se, portanto, perceber as nuances que poderiam emergir na
biografia da Santa de Beja, como ficou conhecida, a partir de um caso raro em que é possivel
cotejar diversas versdes sobre um mesmo evento através da analise de diferentes documentos.
Isto permite compreender o processo de producdo de uma vida através de sua desconstrucéo,
pois é possivel questionar os siléncios e tentar inferir as razbes que motivaram a reescrita de
acontecimentos potencialmente inconvenientes. Em resumo, procurar-se-a compreender como

se transformava, do ponto de vista literario, um individuo num santo no século XVII.

**k*

A carmelita calgada Mariana da Purificacdo, a quem o Padre Antdnio Franco, em sua
obra Imagem da virtude, se refere apenas como “huma religiosa”3*®, “foy tida, & avida por

Santa; diziam ter muyto trato com Deos, espirito de profecia, & depois de sua morte esteve

347 COUTO, Anabela Galhardo. Uma arte de amar: ensaio para uma cartografia amorosa. Lisboa: 101
noites, 2006. p.33.

348 E possivel saber que se tratava desta religiosa devido a uma referéncia na licenca do Pago, em que o autor
citou diversas obras que mencionavam a Madre Mariana: “[...] depois da morte venerada esta Serva do Senhor;
e os grandes elogios, com que della escreverdo [...] o R.P. Antonio Franco no seu devoto Livro, Imagem da
Virtude: principalmente [...]”. VENCIMENTO. Fragmentos. Do Pago.
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seu corpo exposto por muytos dias sem resabio de corrupgdo”*°. Outro ainda que louvou as
virtudes desta filha de S. Teresa foi ninguém menos que o Pe. Manuel Bernardes, oratoriano
autor de relevantes obras de espiritualidade a exemplo de Luz e Calor; Exercicios Espirituais
e da Nova Floresta, aqui citada. O mestre da mistica louvava os méritos de uma vida de
clausura perpétua, apontando para o cuidado do Divino Esposo em conceder favores a suas
amadas, pois ele “sabe fazer os officios de bom esposo”. Bernardes considerava que “a vida
espiritual nad traz comsigo tédio, e amargura, sendo antes gozo ¢ alegria”*® e para provar seu
argumento, apresentou a freira do Convento da Esperanca:

Bem moderna, e insigne neste genero he a experiencia, que teve a Veneravel
Madre Soror Mariana da Purificacdo, Religiosa Carmelita Calgada no
Mosteiro da Cidade de Béja, cuja noticia me chegou a mao por huma copia
dos seus manuscritos, e conta de consciéncia, que dava ao Confessor
proprio. N&o pertendo grangearlhe mais fé, que a que merecem revelagoes, e
favores, de que abunddo os livros das vidas de Servas de Deos. Mas porque
esta foy muy acreditada em virtude por todo o Reyno, me pareceo digna de
communicarse a seguinte revelacdo®?, cujo estylo néo reduzo ao meu, pela
conservar mais fiel, e genuina, e tambem mais proveytosa para as almas
devotas, affeicoadas da singelleza [...]*%.

Se nos ativessemos aos autores referidos até aqui ndo seria possivel saber de um dado
importante e possivelmente embaragoso, qual seja, o de que a religiosa foi investigada pelo
Santo Oficio por suspeita de fingimento de santidade e também por declaracfes malsoantes,
bem como por visdes consideradas fruto de ilusdo demoniaca — o que ela propria chegou a
admitir em alguns interrogatérios.

Isto ndo se verifica em outro depoimento acerca da freira de Beja no Santuario
Mariano de Fr. Agostinho de S. Maria, o qual narrou o milagre operado pela Senhora da
Palma através da intercessdo de séror Mariana da Purificacdo. Numa ocasido em que terriveis
vendavais abateram a cidade alentejana, chegando, segundo relatou, a arrancar arvores,
destruir edificios e destelhar casas. Aquela freira teria visto, com os olhos espirituais, “andar a
Senhora da Palma sobre o telhado do Convento de Santa Clara, cobrindo-o, & defendendo-o
com 0 seu manto; & assim nao padeceo nenhum perigo, padecendo muy grandes 0s mais

edificios”, sobre aquela religiosa, a quem intitulava “veneravel”, afirmou ser “bem conhecida

349 FRANCO, Pe. Antonio Franco. Imagem da virtude em o noviciado da Companhia de Jesus. Lishoa:
Officina Real Deslandiana, 1714. p. 211.

350 BERNARDES, Pe. Manuel. Nova floresta. Lishoa: Officina de Joseph Antonio da Sylva, 1726, Tomo 1V,
p.58.

351 Referia-se a transcricdo, que fez logo em seguida, de um trecho dos cadernos da religiosa ao qual atribuia o
titulo de “Deos Menino: jugando cartas com outra Rosa do Carmelo, ganhando, e dando barato; perdendo, e
pagando comsigo mesmo” (Ibid 59-64). O original manuscrito deste texto ndo foi localizado, de modo que ndo é
possivel verificar as mudancas e/ou adi¢des. O estilo de escrita, no entanto, € 0 mesmo da prépria Mariana, tal
qual alegava o Pe. Manuel Bernardes.

352 Ihid, p. 58.
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neste Reyno pelas suas grandes virtudes”3>3. Diferentemente dos depoimentos anteriores, ha
neste uma mencao ao fato de a soror ter sido processada pelo Santo Oficio:
E de ver esta serva de Deos com 0s mesmos vestidos, como entdo estava na
sua Capella, se approvou com testemunhas, & se foram informar ao
Convento de Santa Clara, quando por ordem do Santo Officio se fizerdo
exames sobre 0 ser 0 seu espirito verdadeyro, como na verdade era; & se
achou ser verdade o que ella referia.®>*

Outro escrito contribuiu para a manutencdo da imagem de santidade de Mariana da
Purificacdo. Trata-se de uma memdria do Convento da Esperanca de Beja, redigido pela
escrivd da mesma casa, soror Maria Candida de Carvalho Podrosa em época ndo anterior ao
ano de 1790. A Santa de Beja figurava como a primeira de uma lista de 34 monjas desse
convento, reputadas por muito virtuosas. A memoria, de escrita esmerada, provavelmente se
destinava a leitura privada ou coletiva das proprias religiosas. Sobre Mariana, a autora
afirmou que “logo que naceo, mostrou que avia de ser hum prodigio da graga, porque sendo
ahinda muito pequenina, j& fazia milagres muito grandes, como consta do livro da sua vida”.
Apos a profissdo, o que é referido como “desposoérios”, “se augmentardo tanto as suas
virtudes, que cauzava asombro e admiracdo o vella sempre abstraida e arebatada em seu
Devino Espozo, sendo continuos os favores que lhe fazia”**°. Assim como o testemunho de
Fr. Agostinho de S. Maria, a escriva de Beja também aludiu ao processo inquisitorial ao qual
sor. Mariana da Purificacdo teve que responder. Para esta cronista, assim como para o0 autor
anterior, o objetivo dos exames foi confirmar a santidade da religiosa “para que nao podese
aver duvida”. Os doutores do Santo Tribunal, segundo ela, ndo teriam achado “nem as
menores fezes no oro de suas virtudes, antes a conhecerdo tdo puras e purificadas como o
mesmo oro na fragoa”3*®. Concluiu a dizer que a sua vida teve termo no ano de 1695, em que

se verificaram “muitos prodigios”, bem como teve seu corpo e habito preservados da

353 SANTA MARIA, Fr. Agostinho de. Santuario Mariano. Lisboa: Officina de Antonio Pedrozo Galram,
1718. Tomo VI, p.280.

354 lbid, p.280.

355 Note-se que a autora usou o termo “milagres”, o qual, apds a bula de Urbano VIII, ndo poderia ser
empregado sendo para feitos extraordinarios confirmados pela Igreja; portanto essa nomenclatura ndo seria
permitida se esta fosse uma obra impressa, sujeita a maior escrutinio. Isso ilustra o fato de que as memorias e
vidas manuscritas, conquanto seguissem o0 mesmo modelo das obras impressas, poderiam adotar certas licencas
nem sempre sancionadas pela ortodoxia. O uso de tal vocébulo parece também corroborar a ideia de que esta era
uma obra para consumo interno.

356 Pode-se afirmar com relativa certeza que a autora baseia seu relato na vida escrita por Fr. Caetano do
Vencimento, ndo sé por mencionar “como consta no livro de sua vida”, como pelo fato de repetir a formula de
que a religiosa teria sido purificada “como ouro na fragoa”, presente nos Fragmentos e atribuida ao inquisidor
Jodo da Costa Pimenta. Tal afirmacéo, como veremos adiante, parece ter sido inveridica.
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corrupgdo do tempo. Suas reliquias, afirmou a escrivd, operaram muitos milagres e
maravilhas®’.

E importante ressaltar um elemento significativo dos testemunhos acima,
aparentemente ébvio, mas nem sempre levado em consideracéo: o fato de ter sido examinada
pelo Santo Oficio e isto ndo ter resultado num castigo publico ndo implicava que suas ideias
tivessem sido aprovadas. A tramitagdo sob sigilo, nesse aspecto, teria sido, digamos,
“prejudicial” para o proprio Tribunal. Curiosamente, declaragdes como a de Fr. Agostinho de
Santa Maria foram previstas pelos inquisidores quando da emissdo da sentenga: “e porque
neste Reino tera chegado a muitas partes noticia de que o Santo Officio tem tomado
conhecimento das couzas da delata; que na estimacdo de muitos sera tida por santa, e esta se
acrescentara, vendo que foi examinada e ndo castigada [...]”%,

Os breves testemunhos mencionados anteriormente, bem como os Fragmentos da
prodigiosa vida da ... Madre Mariana da Purificagam, a ser analisado adiante, eram tudo o
que a maior parte das pessoas da época sabia sobre ela, para além da propria fama, transmitida
oralmente. Muitas das informacg6es constantes no texto do processo, guardado no secreto do
Santo Oficio, eram, por razdes Obvias, inacessiveis sendo para os inquisidores. Caso
pudessem examinar 0s autos, € possivel que muitos ndo tivessem a mesma opinido de sua

santidade ou que cressem menos nos milagres alegados.

Interesses na publicacdo

Numa sociedade em que a beatitude era tida em elevada conta, ser um santo trazia
grande prestigio para o individuo, em que pese essa fama também fosse tida como um estorvo
e uma fonte constante de tentacdo para religiosos como S. Teresa de Jesus. Isto ndo impediu
que Castela patrocinasse a sua canonizagéo junto a Roma visando adicionar mais um diadema
a lustrosa coroa de santos espanhois, 0 que serviu como uma poderosa propaganda do suposto
apoio divino aos Habsburgos. Os portugueses empregaram estratégia semelhante no contexto
da oposicdo a Castela no pos-Restauragdo, nomeadamente através da publicacdo do Agioldgio
Lusitano. Seu autor, Jorge Cardoso, procurou refutar a tese corrente na época, de que Portugal
era uma “patria de poucos santos”, quando, em verdade, dizia ele, esta errdbnea impressao era

fruto da falta de cuidado com a guarda da memdria. Tal crenca o motivou a dedicar-se a

357 PODROZA. Da fundacao do convento (manuscrito), p.13r-13v. BNP, Res. 8092.
358 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 495r.
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empresa quase quixotesca de dar noticia acerca de todos os santos que viveram em Portugal,
desde os tempos da antiga Lusitania®*®.

N&o apenas reinos instrumentalizavam a santidade, mas individuos que fossem
agraciados com um parente especialmente favorecido por Deus tendiam a buscar fazer
conhecida essa ligagdo por meio do patrocinio, por exemplo, a publicacdo de vitee. Numa
época em que o sangue de judeus e hereges era hostilizado, ndo seria de se espantar que 0
sangue bento fosse exibido com orgulho, adicionando ainda mais um grau de distingdo numa
sociedade profundamente estribada no prestigio.

Nos Fragmentos, pode-se ver um exemplo de instrumentalizacdo da biografia da
“santa de Beja” em que, ao tornar conhecidos seus prodigios, curas e revelacOes, a
consequéncia mais imediata era o incremento do status daqueles que estavam ligados a ela. O
autor, Fr. Caetano do Vencimento, e seu irméo e patrocinador da publicacdo, Pe. Jodo Duarte
Ribeiro, eram sobrinhos de Mariana da Purificacdo e, portanto, beneficiarios de parte dos
espolios de fama que a carmelita amealhou em vida.

Sobre o autor dessa obra, Fr. Jorge da Encarnacao, ao prefaciar o livro, afirmou:

Para se dar ao prelo este Livro, bastava 0 nome de seu Author, tad conhecido
nas Universidades, taG venerado em Cadeiras, e tambem ouvido em os
pulpitos. Conhecimento he tdo universal, que precisara, a que digdo todos, he
a composicdo deste Livro huns Fragmentos do seu Author. As corentes (sic),
ou torrentes de sua sabedoria ndo se limitam a tdo pequenas margens, porgue
por huma sé boca nad dezafoga o Nilo. Torno pois a dizer, que para a
approvacdo deste Livro bastava o vir rubricado com o nome do seu Author

[...J%%.
Barbosa Machado, autor da Biblioteca Lusitana, afirmou apenas ter sido esse religioso
natural de Lisboa, local onde também, no ano de 1717, ingressou nas fileiras do Carmelo.
Filho de Salvador Duarte e Maria da Conceicdo, foi tambem Mestre Jubilado e Secretério de

Provincia®6!.

359 Para mais sobre essa discussdo vide FERNANDES, Maria de Lurdes Correia. Agiologio Lusitano: Estudo
e Indices. Porto: Editora da FLUP, 2002. t.V, p.7-33 e RANGEL.A arte da salvacio, Cap. Il - “Espelho de
austeridade: os ascetas do Agiologio Lusitano entre 1564 e 1666”.

360 VENCIMENTO. Fragmentos, Licencas do Santo Oficio.

361 MACHADO, Diogo Barbosa. Bibliotheca Lusitana: historica, critica e cronologica [...]. Lisboa: Na
Officina patriarcal de Francisco Luiz Ameno, 1759, t. IV, p. 85. No Fundo da Provincia do Carmo, ha um
documento que menciona a participacdo de Fr. Caetano do Vencimento, na qualidade de Lente de Teologia, nos
exames do Pe. Fr. Felisberto de Oliveira. Sendo, neste tempo (1762), o provincial Fr. Anténio de Almeida.
ANTT, Provincia do Carmo, mg¢ 35, fls 1r-1v.



116

Figura 7: Frontispicio dos “Fragmentos da
prodigiosa vida da [...] Madre Mariana da
Purificacdo” (1747) de autoria de Fr.
Caetano do Vencimento. Note-se o destaque
dado ao patrocinador da obra.

Para os fins pretendidos, é relevante, mais do que tratar sobre o autor, chamar a
atencdo para aquele que possibilitou a publicagdo da obra. Jodo Duarte Ribeiro teve uma
invejavel ascensdo na carreira eclesiastica. Foi doutor em Canones, colegial de S. Pedro e
logrou a dignidade de cénego doutoral da Sé de Lamego. Seguiu o cursus honorum do Santo
Oficio, servindo a causa da fé como deputado e promotor do Tribunal de Lishoa (1682)%2.
Em seguida, apds ter sido transferido para o Tribunal de Coimbra, tornou-se inquisidor em 11
de margo de 1693%%2, Enquanto esteve ligado ao braco conimbricense do Santo Oficio, julgou
casos célebres como o de Arcangela do Sacramento, estudado por Pedro Tavares e José Pedro
Paiva®,

De regresso a Lisboa, sete anos depois, tornou-se Inquisidor desse tribunal e, muito

rapidamente, no ano de 1701, passou a integrar o prestigioso Conselho Geral do Santo

362 MONTEYRO, P. Fr. Pedro. Catalogo de Deputados da Mesma Inquisicam [de Lisboa]..., [s.e.],
[s.a.],p.457.

363 . Inquisicam de Coimbra: Catalogo de todos seus Inquisidores..., [s.e.], [s.a.],
p.483.

364 TAVARES. Beatas, inquisidores e tedlogos, Caps. VI e VII e PAIVA, José Pedro. Missdes, directores de
consciéncia, exercicios espirituais e simulacfes de santidade: o caso de Arcangela do Sacramento (1697-1701).
In: A cidade e o0 campo. Colecténea de Estudos. Coimbra: Centro de Histdria da Sociedade e da Cultura, 2000.
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Oficio®®. Para além dos cargos e dignidades ligadas a Inquisi¢do, Jodo Duarte ascendeu a

cadeira episcopal de Portalegre, & qual acabou por renunciar depois, além de ter sido

Comissario Geral da Cruzada®®®.

Na autorizacdo do Paco a obra que patrocinou, pode-se visualizar com mais clareza
um provavel interesse na divulgagdo desse livro, qual seja, o lustro da sua casa e 0 aumento de
sua distingdo entre os pares. E possivel ainda notar, nesse texto, a capilaridade dos Duarte nos
postos mais elevados da sociedade lusitana:

[...] com mayor individuacao posso eu dar especifica noticia de toda a sua
honrada, pia, honesta, sabia, e opulenta familia, que honrardo os Claustros
Religiosos, o Habito Clerical, as Borlas Doutoraes, os Collegios insignes, 0s
Tribunaes rectissimos, assim da Fé, como Ecclesiasticos, e ndo menos os da
Justica, e Fazenda de V. Magestade [.. .]367.

Tais dignidades e cargos poderiam tornar o individuo reconhecido perante a sociedade,
mas, para distingui-lo dos demais, convinha adicionar mais uma camada de diferenciagéo,
qual seja, associa-lo a uma “santa”:

[...] e estes sdo sO os predicados, que constituem as Genealogias ilustres,
nobres, e fidalgas; porque sendo deve estribar o Fidalgo, Nobre, e illustre no
sangue que o anima, senad nas virtudes, que o exorna, como o bem disse
Seneca: mas se elle o ndo dissera, bastava que assim 0 asseverasse, e
expendesse em hum eruditissimo parecer, 0 eximio Doutor Jodo Duarte
Ribeyro [...], sobrinho da Religiosissima M. Marianna, e seu Afilhado

[ ]368
Esta tentativa de associagdo ficava ainda mais clara no trecho em que o autor fez
mencdo aos parentes, explicitando a sua ligacdo com a venerdvel. Esta culminou,
evidentemente, com 0 mecenas:

Abrangeo tambem esta fortuna aos parentes mais chegados da Veneravel
Marianna; porque, como pelo vinculo do sangue, tinhdo com ella mais
frequente trato, necessariamente haviad participar de sua feliz sorte. Grande
foy a do Excelllentissimo, e Reverendissimo Senhor Joad Duarte Ribeyro,

365 MONTEYRO, P. Fr., Inquisicam de Lisboa: Catalogo dos Membros do Conselho Geral..., [s.e.], [s.a],
fls. 11-12. Néo se pode deixar de notar a ironia do fato de que um parente de Mariana da Purificacdo ocupou,
mais tarde, a cadeira do Tribunal que a processara.

366 Ibid, fls. 11-12. Segundo o Dicionario de Historia Religiosa de Portugal, a Bula de Cruzada era um
“diploma pontificio que concedia gragas e privilégios, indulgéncias e faculdades aos catdlicos que dessem
esmola destinada a determinada finalidade, inicialmente o financiamento das Cruzadas, de onde o seu nome.
[...]. As bulas concedidas aos reis portugueses para a Reconquista e depois para a expansdo de Marrocos
repetem-se com poucas variedades até 1584. A bula concedida por Gregorio XIV (Decens esse videtur, 6.4.1591)
abre nova fase que perdurard até 1914: caracterizada pela fixacdo do quantitativo da esmola; e com Paulo V
(16.12.1609) de seis em seis, da-se a renovagdo das bulas, tendo como principais alteracdes as dos papas Urbano
VIII, Pio IX e Ledo XIII. Nesta fase as condi¢des eram as seguintes: ter intencdo clara dos objectivos e estar em
estado de graca, tomar o sumario da bula impresso e assinado pelo comissario-geral escrever nele o nome;
conservé-lo durante um ano [...], dar a esmola devida segundo as fontes de receita” BULA DE CRUZADA.
AZEVEDO (Org.). Dicionario de Historia Religiosa de Portugal (A-C), p.276

367 VENCIMENTO. Fragmentos. “Do Pago”.

368 Ibid, “Do Pago”.
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sobrinho da nossa Veneravel, a quem neste lugar se deve a primazia, ndo sé

pela dignidade da pessoa, mas tambem porque reforcou o propinquo gréo do

parentesco com 0 amorozo vinculo de seu ditoso afilhado®®°.

Em outros exemplos, menos explicitos do que o do inquisidor mencionado acima,
manifestou-se a preocupacdo do autor em ligar membros da familia Duarte a religiosa. Ao
narrar a trajetoria dos religiosos da Companhia oriundos do Noviciado de Evora, o Pe.
Antbnio Franco mencionou o lisboeta Pe. Luis Duarte, o qual ingressara nas fileiras dos
soldados de Cristo no ano de 1666, sendo proficuo nas Letras. Sobre ele, disse o autor do
Imagem da Virtude, além ser dotado de grande conhecimento, “fez sem comparagdo muyto
mais da virtude”. Digna de nota ¢ a declaragdo seguinte, a qual confirma o argumento
apresentado: “as propensdes a esta [a virtude] pareciam nelle naturaes, porque se pode dizer,
que era de casta de Santos; pois todos seus Irméos, & a sua gente foy a gente de Deos: na
Companhia teve outro Irmad chamado Joseph Duarte, homem de virtude conhecida”®"°. Para
coroar suas credenciais, fez menc¢do a “huma Religiosa parenta sua em a Cidade de Beja”, a
qual, como vimos, “foy tida & avida por Santa”3"?,

Evidentemente, uma obra como o0s Fragmentos segue o estilo modelar das
hagiografias, o qual tendia a realgar as caracteristicas socialmente mais apreciadas, com vistas
a enquadrar o individuo no padrdo de santo da época. Isso implicava também esconder as
potencialmente embaracosas. Tal fato se tornava especialmente verdadeiro quando se tratava
de um membro do Conselho Geral do Santo Oficio, que teve uma tia processada pelo mesmo
tribunal em que detinha uma céatedra. Sendo este fato conhecido publicamente, era necessario
dar alguma justificativa, como a de dizer que saiu ilibada de um rigoroso escrutinio. Isso foi
feito por Fr. Jorge da Encarnacdo, o qual, vale lembrar, poderia, como membro da Inquisicéo,
ter acessado o processo e verificado o resultado dos exames contra Mariana, mas néo o fez.
Essa omissé@o corrobora a hipdtese de que, se o fizesse, estaria a contrariar interesses de gente
poderosa. Em diapaséo com a versao do autor, Fr. Jorge emitiu, pois, um parecer favoravel:

Quando vi o Livro, fiquei logo admirado, vendo a especialidade dos favores
Celestiaes, a nenhum outro santo atéqui concedidos. Com muita attencdo
continuei a ler para ver se entre elles descobria cousa, que pudesse offender a
nossa Santa Fé, e os dogmas Catolicos; mas reflectindo na Vida da
Veneravel, e nas grandes averiguagoens, que se fizerdo assim pellos mayores
MM. de espirito, como por parte do Tribunal da Santa Inquisi¢ad, logo me
convenci, que tudo eréo favores do Ceo, e extravagancias da Divina graga.

369 Ibid, p.19.
370 Este trecho da Imagem da Virtude é citado por Fr. Caetano do Vencimento em seus Fragmentos. Ibid, p.22.
371 FRANCO. Imagem da Virtude, p.211.
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Nem o serem novos, ou hunca vistos me pode desvanecer esse pensamento
[...J%".

Curioso € notar que este foi, precisamente, 0 questionamento levantado por Jodo da
Costa Pimenta, quando perguntou “como podem ser de Deus estes favores se nelles se
conthem factos e palavras que podido ocasionar hlia grande vangloria e jactancia, poes sdo
[...] cousas que ndo se le as concedesse Deus a grandes sanctos?””3”. Vale lembrar que, para a
mentalidade da época, vincada na imitacdo de modelos, as “novidades” no campo religioso
eram vistas como algo perigoso e potencialmente demoniaco diante da ortodoxia
multicentenéria e o exemplo de muitos santos, cujos espiritos tiveram de ser confirmados por
rigorosos exames. Como seria possivel que uma “freira qualquer” como Mariana, sobre a qual
pairava a suspeigdo de fingimento, tivesse recebido varias visdes do trono celeste quando
grandes santos s6 o vivenciaram em raras ocasifes? Mariana da Purificacdo respondia a estas
criticas da mesma maneira que Fr. Jorge da Encarnacéo, invocando a liberalidade divina em
conceder favores a seus eleitos®’4, embora reconhecesse a sua pequenez e indignidade diante
de tais beneficios®”,

A partir de alguns dos exemplos ja citados e outros que serdo abordados adiante,
muitas das ideias e visdes reproduzidas no livro, como se observa, foram reprovadas ou, no
minimo, colocadas sob grave suspeicdo. Apesar do esforco de construir uma narrativa
perfeitamente enquadrada nos modelos, mesmo na prépria obra, o autor anénimo da Licenca
do Paco®’® deixou transparecer certa resisténcia:

Confesso, que muitas vezes, se suspendia a pena na duvida, se seria mais
prudente escrever, ou ocultar alguns favores carinhosos, com que o0
Castissimo Esposo diliciava a esta sua Serva; mas respeitei aquella Divina
voz, que obrigou a mesma Veneravel aos escrever; porque em muitas, e
repetidas occasioens, que repugnava a sua pasmosa humildade individuar
alguns desses prodigios, certamente superiores a nossa limitada

372 VENCIMENTO. Fragmentos, “Licengas do Santo Oficio”

373 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 400v.

374 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 400v-401r.

375 Neste pormenor, a religiosa seguia 0 comando de S. Teresa nas Moradas, a qual advertiu as suas religiosas
que se acautelassem da soberba quando recebessem grandes favores do Céu: “Si son favores y regalos del Sefior,
mire com atencidn si por ello se tiene por mejor, crea que no es espiritu de Dios; porque es cosa muy cierta que
cuando lo es, mientra mayor merced le hace, muy mas em menos se tiene la mesma alma y méas acuerdo trai de
sus pecados y mas olvidada de su ganancia y mas empleada su voluntad y memoria em querer sélo la honra de
Dios, ni acordase de su propio provecho, y com mas temor anda de torcer em ninguna cosa su voluntad y con
mayor certidumbre de que nunca mereci6 aquellas mercedes, sino el infierno”. JESUS, S. Teresa de. Las
Moradas del castillo interior, sextas moradas, 3, 2 In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 535.
376 Esta licenca foi expedida em 23 de setembro de 1747, por trés censores 0s quais se conhecem apenas 0s
sobrenomes: Almeida, Carvalho e Castro. Nao foi possivel identificar qual deles teria redigido tal texto.
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comprehensdo lhe apparecia logo o Celestial Esposo, dizendo: Escreve,

Marianna, porque nisso tenho muita gloria®’’.

Procurou-se, entdo, solucionar a “dificuldade”, para usar um termo processual, em
aceitar a veracidade das alegacGes de sor. Mariana através do recurso a autoridade. Estribado
em reputados mestres, como os ja citados Pe. Manoel Bernardes, Fr. Agostinho de S. Maria e
Pe. Antonio Franco, afirmou que “coadjuvaram pois minha pulsilanimidade com tdo fortes
valedores”. A notoriedade das virtudes da santa de Beja foi responsavel por dirimir algumas
de suas incertezas: “venceu tambem a minha indeliberagad, 0 bom nome, e respeito, com que
dentro, e fora deste Reyno foy sempre na vida e depois da morte venerada esta Serva do
Senhor”. Finalmente, sobre esta religiosa, diz que foi “approvada a rectiddo de seu espirito
pelos equissimos Ministros do Santo Tribunal™®®, O que vimos no inicio do capitulo
corresponde a um “exagero” dificil de contestar a época, uma vez que ndo era possivel coligir
as alegacbes feitas nos Fragmentos com outras fontes. Tomando isso como premissa,
analisemos alguns dos eventos descritos nessa obra a luz do processo inquisitorial e dos
“cadernos” da religiosa, expondo, pois, uma versao alternativa aquilo que foi narrado. Isto
viabilizara a compreensdo da figura complexa e intrigante da Santa de Beja, a0 mesmo tempo

em que, como foi dito, lanca-se luz sobre o processo de criacdo de um santo.

Adivinho ou profeta?

Mariana da Purificacdo, segundo seu relato, teria recebido uma alegada profecia
declarando que ela seria a “honra de sua gerac¢do”, historia ja ventilada alhures. Esse lugar-
comum se manteve, com ligeiras alteracdes, em todas as narrativas sobre a sua vida, porém as
circunstancias do relato sofreram uma variagdo significativa nos Fragmentos. Estas
modificacbes serdo analisadas com o objetivo de compreender as provaveis razdes que
levaram a esta ocorréncia.

Segundo redigiu nos seus cadernos, estava Mariana, da idade de nove anos, costurando
e tendo “pratigas [sic] espirituais” com a sua mae € irmas, até que uma cigana bateu a porta,
“a pidir esmola que nos diria a bona dixa [boa sorte]”. Entdo “mandou ella [a mae] dar

esmolla pela nossa [sorte] e que fichase logo a porta”, talvez com medo de que lhe langassem

377 VENCIMENTO. Fragmentos, “Do Pago”.
378 Ibid, “Do Pago”.
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2379 Madre Mariana revelava o

alguma maldi¢do, pois ndo ‘“hera amiga daquella gente
preconceito de uma época, o qual perdura até 0s nossos dias, ao afirmar: “eu tambem lhe tinha
medo porque ouvia dizer que furtavdo as cousas sem as verem furtar”, mas ficou intrigada
sobre o que lhe disse a cigana, pois perguntou a mae “aquilo que elles diziam na bona dixa, se
hera verdade, porque quando eu hia a mestra, me dissera hlia no caminho, chegandose a mim,
que avia de caza[r] cd hli mansebo muito gentilome e que eu tivera muito medo della,
apalpando as orelhas, se me tinha tirado os peccados”, ao que a mae respondeu que nao era

assim, mas faziam isso apenas para ganhar esmolas®°

. Ao falar sobre ciganos, a mée lembrou-
se de uma situa¢dao que ocorreu consigo envolvendo “hii homé& que adivinhava”, que j& havia
falecido neste tempo e “tudo quanto dizia se via e susedia”®!, A mée de Mariana contou que o
tal adivinho teria vaticinado que trés coisas ocorreriam: uma ele ja tinha visto, outra “hia
v€do” e outra nao sabia se veria. A primeira foi que “avia de posuir pouco tenpo os bens”, fato
ocorrido quando o pai de Mariana ficou por fiador de um amigo, o qual, ndo tendo honrado a
sua divida, provocou o confisco da “milhor fazenda” e das “milhores pessas de sua caza”,
deixando “seus filhos sem remedio”. A segunda, seria que Maria da Cruz, mae de Mariana,
haveria de parir onze vezes e a terceira “foi que a que tinha no colo”, a pequena Mariana,
“avia de ser a honrra de sua geracio”3%,

No interrogatorio de sor. Luiza de Santo Ignacio, essa historia foi, novamente,
referida, sendo mencionada a visdo da estrela aparecida no quarto de Mariana, a qual
significaria “que ela avia [de] luzir e resplandeser em este convento e toda parte”. Entdo, o
seu confessor nesta época, Fr. Anténio Escobar, pediu a mesma Mariana da Purificacdo que

perguntasse ao Menino Jesus: “se avia ella ser aquella de que se tinha pronosticado ser santa

neste convento”, o que teria sido confirmado pelo Senhor Menino: “ndo viste, filha, que tu es

379 A atividade de dizer a boa sorte “consistia apenas numa aplicacdo de um dos varios esquemas de previsdo de
que dispunham os contemporaneos [dos séculos XVI e XVII], fossem mégicos profissionais ou ndo. Mas nao
deve ser confundida com as tentativas de prever o curso dos acontecimentos futuros através da avaliagdo racional
das probabilidades, por exemplo, uma previsdo do tempo com base em regularidades naturais observadas [...],
pois 0 magico fazia caracteristicamente suas previsOes a partir de indicagdes que hoje seriam tidas sem qualquer
relagdo com seu objeto. Alguns desses sistemas de adivinhagao tinham uma origem erudita respeitavel. Havia um
certo fundamento para as atividades dos magicos ambulantes, denunciados por vérias leis quinhentistas por
‘fingirem ter um conhecimento do futuro pela fisiognomia, quiromancia ou outras ciéncias abusivas, por meio
dos quais eles espalham as pessoas em torno que podem dizer seus destinos, mortes e fortunas, e outras
imaginagdes fantasticas como estas’”. THOMAS. A religido e o declinio da magia, p. p.202.

380 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl 2v-3r.

381 Esta crenca mostra que, ainda no século XVII, os esforcos das autoridades eclesiasticas para acabar com as
“supersticBes” da cultura popular ndo tiveram a eficacia almejada pela alta hierarquia. BURKE, Peter. Cultura
popular na Idade Moderna. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010. p.313-323.

382 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 3r.
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aquella que estando nos bragos de sua may te disse hum astrologo que avias ser honrra na
santidade™383,

Embora em nenhuma das referéncias se diga, nominalmente, que foi um cigano o
responsavel pelo vaticinio da santidade futura da pequena Mariana, as circunstancias da
narrativa apontam uma possibilidade de ter sido ou, a0 menos, néo a exclui. Conquanto nao
fosse comum, nos relatos literdrios que homens pudessem dizer a sorte ou ter vaticinios do

futuro®*

, ha alguns casos registrados por Bethencourt n’O imaginario da Magia,
nomeadamente o de Pedro Bermudez, natural de Oviedo e residente em Cuba do Alentejo, o
qual foi processado pelo delito de vidéncia em 1579 pelo Tribunal de Evora®®. Keith Thomas
afirma que “era relativamente incomum que um mago vivesse integralmente com os
rendimentos de suas atividade mégicas”, pois a maior parte deles usava os seus poderes como
uma atividade que complementava a sua renda de artesdo, por exemplo. Isto pode justificar o
fraco aparecimento de homens dedicando-se as praticas divinatorias frente as mulheres, pois
“alguns [‘feiticeiros’], especialmente as mulheres, praticamente dependiam do pagamento de
seus clientes”, caso da cigana que veremos adiante e do proprio Pedro Bermudez, o qual
exercia o oficio de enfermeiro®®. Havia excecdes, porém. Pedro Homem, vidente natural da
Serra da Estrela e processado em 1590, ndo teve outra profissao registrada, o que pode indicar
que sobrevivia dos lucros auferidos pelas artes da vidéncia®®’.

O termo empregado para descrever a atividade do sujeito que disse que Mariana seria
“a honra de sua gera¢ao” foi “adivinhar” e ndo “profetizar”, indicando ser, possivelmente,

uma acdo ndo sancionada pela ortodoxia, como a dos processados acima referidos3®. Este

383 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 73r-73v.

384 Um dos primeiros testemunhos em Portugal sobre a atividade de dizer a boa sorte é de Gil Vicente, no seu
“Auto de hiias ciganas”. A fala da cigana Lucrécia atesta isto quando diz: “Andad a ca hermanas y vamos / a
estas sifluras de gran hermosura / diremuz el cifio, la buna ventura / daran ¢uz mercedez para que comamuz”. Os
homens, por sua vez, aparecem negociando com cavalos: “Qual de vuz otroz sifiurez / trocara a hun rocin mio /
rocin que huve dhii judio / aora em pascoa de flores. Y tiengo dos especiales / cavallos buenos que talez”.
VICENTE, Gil. Obras Completas de Gil Vicente: reimpressdo fac-similada da edicdo de 1562. Lisboa:
Biblioteca Nacional, 1928, tomo Ill. p.226-227.

385 BETHENCOURT, Francisco. O imaginario da magia: feiticeiras, adivinhos e curandeiros em Portugal
no século XVI. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2004, p.366-367.

386 THOMAS. A religido e o declinio da magia, p.210.

387 BETHENCOURT. O imaginéario da magia, p.368-369.

388 “Prophecia, ou Profecia. Predic¢do de Propheta. A verdadeyra profecia he huma intelligencia, &
conhecimento sobrenatural de cousas distantes, ou futuras por inspiragdo divina [...]”. “PROPHECIA”. In:
BLUTEAU. Vocabulario portuguez & latino, vol. VI, p. 778. Enquanto no caso citado, fica claro o carater
divino da revelagcdo, o mesmo ndo ocorre com as palavras a seguir: “ADEVINHAR. Pronosticar as cousas
futuras, ou conhecer cousas ocultas. [...]”. “ADEVINHO, ou Adevinhador. Aquelle, que faz profissdo de querer
adevinhar futuros [...].” O autor faz referéncia aos astrélogos, colocando-os no campo dos adivinhos: “[...]
Sobre os Astrologos, & Adevinhos. Barros, 1. Dec. fol. 135, col. 1 [...]”. “ADEVINHAR”, “ADEVINHO”. In:
Ibid, Vol. I, p.125. A seguir se verd, no Regimento do Santo Oficio de 1640, que as préaticas de adivinhacdo, bem
como da astrologia, foram associadas a feitigaria e por isso proibidas pela Inquisicéo.
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argumento é reforgado pelo fato de que, no relato posterior, o adivinho foi identificado como
“astrologo”. A astrologia ainda gozava de estatuto cientifico durante o século XVI e parte do
XVII, e era um conhecimento amplamente consumido pela elite, inclusive por membros da
Igreja®®. Foi, durante muito tempo, uma ciéncia culta que fez parte dos curricula de grandes
centros de ensino superior como a Universidade de Paris e Bolonha®*®. N&o parece razoavel
crer que tenha sido este o caso do vidente citado anteriormente. E mais plausivel ter a madre
Luiza de Santo Inacio empregado, no seu depoimento, 0 termo numa acepcao genérica, para
designar alguém com o “dom” de prever o futuro. Isto se adequaria melhor ao tradicional
perfil do vidente andarilno do que um astrélogo de corte que analisava mapas astrais e
discutia as possiveis implicacBes do aparecimento de um cometa. Bethencourt associa a
previsdo do futuro de recém-nascidos por videntes populares como uma vulgarizacdo do saber
astrologico, geralmente erudito, visto que ambos previam tendéncias nos destinos individuais
a partir de alguns elementos relacionados ao nascimento. No caso daqueles, isso poderia se
dar através da recolha de um conjunto de indicios no momento do parto ou durante o
puerpério. Disso, diz ele, derivava

[...] o habito de proferir pequenas profecias, reveladoras das aspiragdes e da
hierarquia de valores dominantes na época, que perduravam na memoria dos
interessados: “dizendo-lhe outrossim a dita Catarina dos Santos que um filho
gue ela Brites Marques tinha menino que havia de ser criado de principe e
gue havia de comer renda de sé catedral. E que é verdade que ela Brites

389 Os principais campos da astrologia, segundo Thomas, eram as “previsdes gerais, hordscopos, elei¢des e
questdes horarias”. Esse autor explica que “durante os séculos XVI e XVII, a pratica da astrologia judicativa
[também chamada de ‘judiciaria’] (para dar-lhe seu titulo completo, pois, por si mesmo, o termo ‘astrologia’ era
muitas vezes usado como sindnimo de ‘astronomia’) tinha quatro ramos principais. Primeiro, havia as previsdes
gerais, baseadas nos movimentos futuros dos céus e que levavam em conta eventos iminentes tais como eclipses
do Sol ou da Lua, ou as conjuncdes dos principais planetas numa casa do zodiaco. Tais previsdes diziam respeito
ao clima, ao estado das colheitas, a mortalidade e as epidemias, a politica e a guerra. Em segundo lugar havia as
nativities, mapas do céu do momento do nascimento de uma pessoa, quer fossem feitos na hora a pedido dos pais
da crianca, quer fossem reconstruidos por individuos adultos que pudessem fornecer detalhes sobre 0 momento
do nascimento. [...] Os detalhes do mapa astral do cliente também eram necessarios antes que ele pudesse ter
acesso ao terceiro servico oferecido pelo astrologo, o de fazer elei¢Ges, ou escolher o0 momento certo para a agéo
certa [...], certos momentos poderiam ser identificados como mais propicios que outros para realizar qualquer
empreendimento potencialmente arriscado, tais como viajar ou escolher uma esposa. [...] Finalmente, havia as
guestdes horarias, a parte mais controvertida da arte do astrélogo e que sé havia sido desenvolvida depois de
Ptolomeu, pelos arabes. A sua suposicdo otimista era que o astrdlogo podia resolver qualquer questdo que lhe
fosse colocada, considerando o estado dos céus no exato momento da pergunta [...]”. THOMAS. Religido e o
declinio da magia, p.239-240.

390 “As is well known, astrology finally disappeared from the domain of legitimate natural knowledge during
the seventeenth and eighteenth centuries, although the precise contours of this story remain obscure. It is less
well known, albeit clearly documented, that astrology was taught from the beginning of the fourteenth century as
an important part of the arts and science curriculum at the great medieval and Renaissance universities, including
Padua, Bologna, and Paris. There, astrology was studied within three distinct scientific disciplines —
mathematics, natural philosophy, and medicine — and served to integrate severalt highly developed mathematical
sciences of antiquity — astronomy, geography, and geometrical optics — with Aristotelian natural philosophy.”.
RUTKIN, H. Darrel. Astrology. In: PARK, Katharine e DASTON, Lorraine. The Cambridge History of
Science: Early Modern Science. Cambridge: Cambridge University Press, 2008. vol. 111, p.541.
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Marques viu depois o dito seu filho que se chamava Antonio Marques [...]
capelao do cardeal nosso senhor e ter sua moradia dele”t,

Com isso se depreende que o caso de Mariana da Purificagcdo estava longe de ser
excepcional.

Conquanto tais elementos fizessem parte do universo das crencas populares, 0s
videntes foram, durante os séculos XVI e XVII, alvo da repressdo do Tribunal do Santo
Oficio, cujas praticas eram tidas como lesivas, ou mesmo associadas a feiticaria. \Vejamos o
processo de uma cigana condenada por adivinhagéo, o qual pode contribuir para ilustrar como
estes elementos assistiram no cotidiano das pessoas do século XVII.

No dia sete de Dezembro de 1682, Manoel da Nobrega, residente em Lisboa,
apresentou uma dendncia sobre uma cigana que aparentava ter sessenta anos e andava em
trajes de vilva. Esta mulher se cobria “com hiia saya de estamenha parda, e mantilha de bacta
negra com capello cozido debaixo da barba” a qual afirmou para ele “que tinha sua molher
auzente, e muitos perigos que passar, se queria que lhos atalhasse”®%2. Perguntando a ela como
haveria de fazer, esta respondeu que

por meyo dos fieis de Deos [as almas dos mortos], e que por todo este mez
saberia que sua molher era morta, para cujo effeito Ihe pedio lhe avia de dar
algum dinheiro que para os ingredientes Ihe era necessario e necessitava de
hum cruzado que elle lhe deu, e pelo premio de que nisso obrasse Ihe havia
de dar duas moedas de ouro, que o denunciante prometeo assim fazer,

obrando ella por meyos licitos e sem offenca de Deos [.. .]393.

“A ditta sigana” entdo, segundo o denunciante, empregou um método divinatério que
envolvia o uso de alfinetes e bolas de cera para determinar a localizacido da mulher3®*. Em
seguida, repetiu uma oracao, a qual permite visualizar a fronteira que separava a chamada
feiticaria de obras alegadamente miraculosas, como as praticadas por Mariana da Purificagdo
e das Mazedas, sobre as quais se tratara oportunamente:

Em nome de Deos Padre, Deos Filho, Deos Spirito Santo tres Pessoas e hum
s6 Deos verdadeiro que Reynou, e Reynara para sempre jamais, Amen Jezus.
Santos Fieis de Deos [...] os daquem, os dalem, e os da navegagdo vos fostes

391 BETHENCOURT. O imaginéario da magia, p.58.

392 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 3r-3v. Agradeco ao Prof. Jodo de Figueirda-Régo pela valiosa indicacdo deste
processo.

393 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 3v-4r.

394 Servigos como este faziam parte do repertdrio dos “feiticeiros” dos séculos XVI e XVII, conforme aponta
Keith Thomas. O autor britanico afirma que estes “magos populares” localizavam objetos perdidos, operavam
curas, faziam leituras de sorte e adivinhacGes dos mais variados tipos. THOMAS. A religido e o declinio da
magia, p.156.
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como nos, nos seremos como V@és, todos vos ajuntareis, e neste cazo nos

ajudareis®®.

Continuando o seu depoimento, Manoel da Nobrega contou que a cigana havia dito
que “aquella sorte fazia para saber se sua molher era morta ou viva e que se os alfinetes se
movessem era sem duvida ser morta3%. Concluida a primeira parte do ritual, trés ou quatro
dias depois, a cigana, chamada Gracia de Mira, tornou a sua casa perguntando “se queria ver a
certeza de sua molher ser morta”, o que, segundo ela, “lhe mostraria facilmente”3%’. Dessa vez
realizou um sortilégio diferente, lancando mao de um alguidar cheio d’agua em que pds meia
folha de papel, a qual trazia “a figura de hum defunto com quatro casticaes, dous a cabeceira e
dous aos peés”, cuja gravura passou trés vezes por baixo do travesseiro da cama, em seguida
molhou a mdo de Manoel e disse algumas palavras incompreensiveis, depois mandou que
repetisse a formula anteriormente citada®®®. Por esse servigo, pediu mais dinheiro, o qual
cobriria os custos do feitico e dos ingredientes. Por entender que “as obras da ditta sigana nao
sdo naturaes, como elle pretendia, e sem offenca de Deos”, Manoel da Nobrega apresentou a
dentincia diante do Santo Oficio para “descargo de sua consciencia”%,

No dia onze do mesmo més, a vidente foi presa nos carceres da Inquisicéo e, trés dias
depois, apresentou a sua confissdo em mesa. Gracia de Mira disse ser natural de Montemor-o-
Novo, de idade de cinquenta anos e vilva de Antdnio Soares, também cigano. A narrativa de
Grécia diverge um pouco da apresentada por Manoel da Ndbrega. Diz ela ter passado pela
casa deste e “lhe dissera que lhe mostrasse a mao para lhe dizer a buena dicha”, tendo lido a
sua mao, disse que “tinha muitos trabalhos que passar” ao que Manoel respondeu “que ja os
tinha passado”, referindo-se, possivelmente, a fuga de sua mulher, ao que ela replicou “que
ndo erdio esses, sendo outros que de novo havia de passar’%.

Uma vizinha do denunciante, que estava proxima, a jovem Catarina da Silva, chamou

a cigana e disse que Manoel da Nobrega ndo era seu marido,“mas era cazado com htia molher
9

que havia fugido, e tinha illicita amizade com ella ditta Catherina da Sylva” e pediu “que

395 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 4r-4v. Vale notar, neste trecho, a presenga dos “[mortos] da navegacdo”, um
indicativo, que passou ao campo cultural, do elevado risco de morte pelos naufrdgios. Tenebroso fim, sem
divida, especialmente se considerarmos o fato de que morriam sem receber o sacramento da Extrema-ungao.

396 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 4r-4v.

397 Embora Manoel da Nébrega ndo especificasse, a confissdo de Gréacia de Mira parece indicar que se trataria
de um ritual em duas partes. ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl.14r-14v.

398 E provavel que estas palavras as quais Manoel da Nobrega ndo conseguiu entender fossem oragées em latim,
recitadas em voz baixa. Esta era uma pratica corrente entre os curandeiros do Periodo Moderno. THOMAS. A
religido e o declinio da magia, p.157.

399 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 5r-5v.

400 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl.13v.



126

quizesse fazerlhe algiias devogdes ou feiticos que o obrigassem a recebella por molher”*%

, 0
que Grécia se comprometeu a fazer. Depois narrou os sortilégios ja citados e defendeu-se ao
dizer que os fez e cobrou por elles “obrigada de sua muita pobreza por ser viuva, e ter filhos
que alimentar”. Contra a acusagdo de feiticaria, disse estar “uzando de couzas naturaes |[...]
dizendo as palavras sobreditas e mandando dizer as oragdes que a Igreja approva, sem animo

nenhum de offender a Deos Senhor Nosso, mas de ainda assim ndo lhe ser licito”*%

, mas que
estava “arrependida, pede perddo, e que se uze com ella de mizericordia”®. Seu apelo
pareceu ter surtido efeito, pois no dia 22 de dezembro foi libertada apos ser “reprehendida
asperamente, e advertida que se tornar a cahir nas culpas porque foi preza sera castigada com
todo o rigor de justica”. Além da dura admoestacdo, foi condenada a devolver todo o dinheiro
que recebeu “por meyo de seus embustes”, o que prometeu cumprir*®4,

Este caso ilustra, mais uma vez, a natureza da religiosidade no ambito popular, a qual,
apesar dos esforcos das autoridades, como vimos, ainda trazia muitos elementos magicos,
comumente associados a feiticaria, 0 que, se tomamos seu depoimento como verdadeiro,
poderia explicar o fato dela crer que tais praticas fossem aprovadas pela Igreja quando, se
muito, eram apenas toleradas*®. Também serve para compreender, ainda que de maneira
limitada, a atuacdo do povo romani durante o século XVII. Ao mesmo tempo em que as

autoridades eclesiasticas condenavam e reprimiam suas praticas divinatérias, havia uma

401 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 13v-14r. Note-se o uso dos termos “devogdes”, possivelmente indicativo de
rezas formulaicas para a obteng@o de fins especificos, e “feiticos”, que entrariam num campo possivelmente mais
perigoso do ponto de vista da ortodoxia. Ambas, no entanto, poderiam apresentar elementos ligados ao
catolicismo, como vimos. Keith Thomas descreve praticas semelhantes as da cigana na Inglaterra dos séculos
XVI e XVII. Os feiticeiros usavam seus poderes para fazer alguém se apaixonar por outrem, mas também para
localizar pessoas perdidas. THOMAS. A religido e o declinio da magia, p.198-199.

402 As ciganas da obra vicentina também insistem no fato de serem cristds. Como se Ié na fala da personagem
Cassandra, a qual disse: “Dadnuz limuzna pur lamur de Diuz / Christianuz ¢umuz veiz aqui la cruz”.
VICENTE.Obras Completas, p, 226v.

403 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 15v.

404 ANTT, TSO-IL, proc. 1236, fl. 16r-16v.

405 Thomas afirma que sortilégios como este, que envolviam rezas e persignacdes, eram um resquicio da crenca
do poder magico da Igreja medieval. A crenca no poder curativo da dgua benta também nédo havia desvanecido.
Estes elementos, portanto, criaram condicdes para que, mesmo na Epoca Moderna, houvesse tais praticas entre
os milagreiros populares. As oragdes esvaziavam-se do seu papel de rogos ao poder divino e passavam a trazer o
potencial miraculoso em si, tornando-se “ndo tanto stplicas, mas sim de féormulas admonitdrias envoltas em
linguagem religiosa”, com o uso frequente da invocacéo a Trindade e/ou aos santos. “Era tal a eficacia mecanica
atribuida a esse tipo de orag@o”, como a que foi recitada por Gracia de Mira, “que as vezes nem era dita em voz
alta, sendo simplesmente escrita em um papel, que entdo era pendurado em torno do pescogo do paciente”.
Continua o autor, dizendo que “alguns dos outros encantamentos empregados pelos curandeiros tinham uma
linhagem mais intricada. Eram versdes deturpadas de oragdes cristds ou trechos quase ininteligiveis de versos
semi-religiosos descrevendo supostos episddios da vida de Cristo ou dos santos”. Com tantos elementos do
catolicismo, ndo ¢ inescusavel a alegagdo da cigana de que estivesse a praticar “oracdes que a Igreja approva”. O
autor mostra que os dois sistemas ndo eram incompativeis, pois “havia na religido uma sobrevivéncia de
elementos magicos, e aspectos religiosos na pratica da magia”, o que tornava dificil, mesmo para as autoridades
eclesiasticas, separar o joio do trigo. THOMAS. A religido e o declinio da magia, p.156-157; 225.
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parcela da populacgdo que poderia vir a crer na veracidade do que faziam*®. No entanto, como
vimos, muitos eram vistos como ladrdes ou embusteiros, 0 que traria pouca fiabilidade aos
Seus pressagios.

H& uma razdo provavel para a recusa de Fr. Caetano do Vencimento em relatar o
ocorrido de maneira fiel ao que escreveu a sua biografada. No Regimento de D. Francisco de
Castro (1640), o qual estava vigente aquando da escrita e publicacdo dos Fragmentos, aparece
pela primeira vez a condenacdo a adivinhos e astrélogos judiciarios no Titulo XIV: “Dos
feiticeiros, sortilégios, adivinhadores e dos que invocam o demonio e tem pacto com ele ou
usam da arte de astrologia judiciaria”, no qual se pode ler: “se alguma pessoa fizer feitigarias,
sortilégios ou adivinhagdes, usando de cousas e supersticdes heréticas, incorrerd nas penas de
excomunhao, confiscacdo de bens e de todas as mais que em direito estdo postas no crime de
heresia e contra ele procederdo os inquisidores na mesma forma que procedem contra 0s
hereges e apdstatas de nossa santa f¢*%’. Tal condenagéo foi reforcada no regimento josefino
de 1774, o qual, devido as preocupacgdes ilustradas, viu tais praticas com ainda menos
tolerancia®°®.

Este parece ter sido 0 motivo que mais pesou para 0 autor optar por escrever essa
histéria de uma outra maneira. O mecenas Jodo Duarte Ribeiro, principalmente por ser
inquisidor, certamente ndo teria interesse em se ligar a uma religiosa cuja previsdao da
santidade teria constituido, em si, um delito da algada do Santo Oficio. Ndo poderia haver,
portanto, margem para suspeitas. Outra hipdtese, impresumivel, € a de que Fr. Caetano
desconhecia o relato original e compilou o que ja circulava por tradicdo oral. A
improbabilidade reside no fato de que afirmou ter tido acesso aos cadernos nos quais a freira
do Carmo relatou este episddio. Argumenta-se que teria omitido essa versdo pelos problemas

que ela poderia acarretar.

De adivinho a Sdo José

Segundo relatou o carmelita Fr. Caetano do Vencimento, reproduzindo um topos

bastante usado nas hagiografias, “logo desde o ber¢o pertendeo o summo Bem patentear a

406 Keith Thomas afirma que, no caso da Inglaterra do Periodo Moderno, as autoridades eram mais lenientes
com os praticantes da chamada “magia branca” do que com os praticantes de malecifium, aplicando, pois, penas
mais brandas. Aqueles “dificilmente eram chamados aos tribunais, a menos que tivesse ocorrido fraude ou algum
outro dano em suas atividades”. THOMAS. A religido e o declinio da magia, p. 208.

407 REGIMENTO do Santo Oficio da Inquisi¢do. Lishoa: Manuel da Silva, 1640. p. 181. In: FRANCO, José
Eduardo e ASSUNCAO, Paulo. As Metamorfoses de um Polvo. Lisboa: Editora Prefacio, 2004. p. 181.

408 Ibid, p. 87.
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V/.[eneravel] Mariana”. Neste particular, a historia de Mariana se assemelha a de Sér. Mécia
da Coluna, a jeronima “que de menina deu evidentes mostras dos effeitos da graca
preveniente com que Deos daquella tenra idade aia [havia] disposto para serva sua”*%.

O autor afirmou que, ndo a méde, mas uma ama estava a embalar a pequena Mariana,
quando ‘“chegou hum venerando pobre a pedir esmola”. Note-se que ndo h& nenhuma
identificacdo dele como um adivinho ou “astrélogo”, mas ¢ usada uma terminologia que
sugeria ser ele um eremita. Prosseguindo o relato, afirmou que aquele teria inclinado a cabeca
e fitado os olhos em Mariana e declarado: “ora, crie-a com cuidado, porque essa menina ha-
de ser a honra da sua geracéo, e uma grande Santa da Igreja "*1°. Chama-se atencéo para a
parte destacada a qual, como vimos anteriormente, ndo figura em nenhum dos documentos
coevos que se foi capaz de localizar, o que parece indicar ser uma adi¢do do proprio autor. O
vaticinio de que ela seria a “honra de sua geracdo” ¢ uma afirmagdo genérica, que ndo estava
necessariamente relacionada com a vida religiosa. Para atingir os propdsitos do livro, tal
assertiva foi ampliada e teve um significado especifico atribuido pelo autor. Num periodo de
enguadramento mais severo como o da primeira metade do século XVII, esta poderia ter tido
mais dificuldade em figurar no livro, especialmente apds os decretos de Urbano VIII acerca
do uso do termo “santo”*!!,

A ama, entdo, querendo dar uma “esmola avantajada” para “satisfazer ao pobre ¢
premiar o vaticinio” ndo mais o encontrou. Desceu as escadas em disparada, a perguntar aos
criados da casa se teriam visto o misterioso homem. Os criados juraram que “nem pobre, nem
pessoa alguma subira a escada”. Confusa pelos acontecimentos, recolheu-se ao quarto na
consideragdo dessa imensa maravilha, “conferindo no coragdo o ditto vaticinio, que em breve
tempo se vio desempenhada profecia”*!2,

O autor concluiu a historia com uma curiosa interpretagéo:

Achey por tradicad (talvez que extrahido dos primeiros escritos de nossa
Veneravel) fora S. Jozé em trage de mendigo o Paraninfo de tad boa nova.
Mas dado, que ndo fosse de tad soberana Jerarchia, me persuado, que ndo era
da dos pobres ordinarios, ndo sé pella gravidade que tinha no aspecto, mas
tambem por ndo esperar a esmolla prometida, o que nad fizera se na
realidade fosse necessitado.*!3

409 CARDOSO. Agiologio Lusitano, 1652, t.I, p.91.

410 VENCIMENTO. Fragmentos, p.4. Grifo meu.

411 ZARRI. From prophecy to discipline, 1450-1650. In: ; SCARAFFIA. Women and faith, p.111.
412 1bid, p.5.

413 Ibid, p.5. A menos que Fr. Caetano do Vencimento estivesse a se referir a um conjunto de textos que nao
conhecemos, ndo ha nenhum escrito de Mariana que corrobore esta afirmagéo.
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Pudemos notar o processo de transformacdo de um evento da biografia de Mariana, o
qual, em sua forma original, poderia levantar questionamentos embaracosos e, inclusive,
reforcar as suspeitas de fingimento. A op¢do do autor foi a reescrita e a transformacdo da
adivinhacdo de um individuo praticante de uma atividade questiondvel em S. José, que trazia
uma profecia dos céus e desaparecia em circunstancias miraculosas, muito mais digno de

crédito aos olhos de seus devotos leitores.

MEMORIAL 7
DAS INSTRUCTIVAS PALAVRAS,
E EDIFICANTES OBRAS
MUITO ';/IR'I‘UOSA
MADRE MARIANNA
DA PURIFICACAO, .

NATURAL DE LISBOA ,

Religiosa do Carmo Observante no Convento
da Esperanga de Beja , onde se conserva
o seu Venerando Corpo inteiro - para
entregar-se aos seus piedosos affeicoa~
dos, a fim de a imitarem quanto

lhes for possive] :
PELO SEU INDIGNO 1RMAO
Fr. MIGUEL DE AZEVEDO,

i oy
Chronista da Ordem em Portugal,

M.
202
(4

LT1SEO A, M. DCCCil,.

T ~
Na Orric, pe §

e s

MA0 Tuappro Frrreira,

Com . !
Licenga da Meza do Desembarge do Pago.

Figura 8: Frontispicio do Memorial de instructivas
palavras da [...] Madre Mariana da Purificag¢do
(1802) de Fr. Miguel de Azevedo. Nota para a
referéncia ao corpo incorrupto da religiosa.

Os Fragmentos ndo foram a unica vita dedicada a resgatar a memoria de Madre
Mariana da Purificacdo. Sua familia continuou a tentar, por mais alguns anos, usufruir do seu
cabedal de méritos. O Memorial das instructivas palavras e edificantes obras da muito
virtuosa Madre Mariana da Purificagdo, saido ao lume em 1802, reproduz diversos
elementos encontrados na obra anterior, mas, aparentemente, tinha um objetivo mais

ambicioso — pleitear uma possivel beatificacio da Santa de Beja*'. Isso explica a mencgio a

414 Uma evidéncia desta expectativa é a comparacdo entre a alegada auséncia de corrupcao do corpo de Madre
Mariana com os de S. Teresa de Jesus e de S. Madalena de Pazzi. A preservagdo cadavérica destas, “a Igreja ja
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alegada incorruptibilidade milagrosa do seu corpo, além da extensa reproducdo dos exames
post-mortem que comprovariam tal beatitude, bem como os relatos ao culto publico que a
religiosa recebeu na cidade em que faleceu®'®.

O nome de familia do autor, Fr. Miguel de Azevedo, ndo engana. Este, que se
identificou como “indigno irmao” da religiosa, provavelmente tinha algum grau de parentesco
com a freira de Beja e ndo deixou de salientar, aqui e ali, a origem familiar desta. Um
exemplo disto é quando afirma “he sim a descendente de Azevedo contratada para receber
com Christo”, referindo-se a Mariana*'®. Noutra ocasido, ao citar os diversos familiares da
religiosa, exclamou “que bemdita vem a ser toda esta familia de M.[ariana]!”*!’. Embora
menos efusivo do que Fr. Caetano do Vencimento, o autor do Memorial néo se furtou a louvar
as virtudes de Jodo Duarte Ribeiro, que qualifica como “muito digno de todos os empregos
ecclesiasticos, que exerceo, e muito mais digno do Bispado de Portalegre que dimitio”*8,

Na obra dos inicios do século XIX, o relato do “adivinho” foi ainda mais desnaturado,
tornando-se apenas uma breve mencédo. Fr. Miguel relatou que a pequena Mariana teria sido
salva de uma morte prematura gragas as oragdes da mie, para, diz esta, “vires a ser a honra
da nossa geracdo, conforme entdo me disse hum venerando, e desconhecido velho*°. Aqui
se verifica, portanto, o ciclo completo de “depuragdo” de uma narrativa potencialmente
problemética numa que ndo apresentava nenhum risco de critica.

O interesse na andlise deste detalhe, aparentemente insignificante, como se propds no
inicio do capitulo, é lancar luz sobre o processo de construcdo das vidas. Em muitas delas, ndo
hd como verificar as informagcbes apresentadas sob um formato modelar. Através da
observacdo desta, podemos concluir que alguns (ou muitos) dos aspectos da trajetéria dos
santos retratados nas hagiografias e vidas poderiam sofrer intervencdes para que se
adequassem aos interesses do autor e/ou patrocinador da obra. S&o analisados a seguir outros

casos ilustrativos em que esta edicdo teve lugar.

definio como sobrenaturaes”. A esperanga de ocorrer 0 mesmo com a Santa de Beja se verifica com clareza: “A
incorrupcdo da Carmelita Portugueza a M. M. da Purificacdo, que pela Igreja ainda ndo esta julgada como
milagrosa”. AZEVEDO. Memorial de instrutivas palavras e edificantes obras da muito virtuosa madre
Mariana da Purificacdo [...], p. 185. Grifo meu.

415 Ibid, p. 163-198. Segundo o autor, houve um fervor para ver o corpo da religiosa quando do seu 6bito. Se se
cré em seu relato, havia indicios de um culto publico, o qual permaneceu muitos anos apods a sua morte: “Tanto
que o Povo ouvio o dobre dos sinos, e soube porque eles se davao, correo em chusmas as portas da Igreja, e da
clausura, e voz em grita dizido todos: Queremos ver a Freira Santa; (Freira Santa Ihe chamavéo ainda antes de
morrer).” (p.158)

416 Ibid, p. 28.

417 Ibid, p. 20.

418 Ibid, p. 22.

419 Ibid, p. 18.
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A direcéo espiritual de Fr. Antonio de Escobar

Segundo o autor dos Fragmentos, no ano de 1667, Fr. Antdnio de Escobar foi
apontado como confessor do Convento da Esperanca de Beja, sendo um homem “insigne nas
Divinas e Humanas letras, e por Deos escolhido para antemural da tormenta que se havia de
levantar contra esta serva do Senhor*?°, Ainda conforme Fr. Caetano do Vencimento, Escobar
era um “sabio e prudente diretor” e ja teria noticia da fama de santidade da Veneravel Sor.
Mariana da Purificagdo, por isso “logo que a confessou, [...] admirou o estado da sua alma”.
Para que a religiosa tirasse proveito dos beneficios da solitude, desembaragando-a do “trato
das creaturas”, obedeceu ao comando do Divino Esposo ¢ a retirou da casa de sua Mestra,

»421 " Isto teria iniciado uma série de conflitos, os quais ja foram

onde “muito padecia
abordados noutro capitulo. Neste, em particular, chama-se atencdo para a maneira como foi
descrita a relacdo entre Mariana da Purificacdo e seu confessor, com especial interesse no que
foi omitido nos Fragmentos, a exemplo das acusacOes dirigidas a ele por outras freiras do
convento. Aquele a quem o autor chama de “prudente diretor”, seria considerado, em verdade,
inapto para dirigir aquela religiosa, afastado do Convento da Esperanca e substituido pelo
padre Fr. Jodo da Luz*?? o qual parece ter feito um trabalho melhor na conducéo de sua
confessanda. E evidente que tais circunstancias néo sio aludidas em nenhuma parte da obra.
Comecemos pelas queixas das adversarias de Mariana da Purificacdo, nomeadamente
as criticas da sua mestra, Soror Brites da Graca, e suas partidarias. Deve-se tomar o
depoimento de Madre Brites com algum cuidado, visto que a religiosa aparentemente
guardava um forte ressentimento em relacdo a Mariana. E possivel que tenha ficado
desgostosa por perder o papel de “guia” de Madre Mariana para Fr. Antonio de Escobar, bem
como pelo fato deste retira-la de sua dependéncia, magoa esta que deve ter sido ainda mais
acentuada por ter ela doado uma consideravel soma de dinheiro para o dote de Mariana*?®.
Ainda assim, seu depoimento é til para fazer um contraponto acerca da questdo do diretor
espiritual. Madre Brites acusa o confessor de desviar Mariana das obrigacdes da regra, sendo

leniente por permitir que permanecesse em éxtase quando deveria estar no coro. Antes da

420 VENCIMENTO. Fragmentos, p.46-47. No Memorial, Fr. Miguel de Azevedo manteve a boa opinido acerca
deste confessor, a quem chamou “prudente, sabio, circunspecto e acautelado”. Ibid, p. 46.

421 1bid, p.47.

422 1bid, p. 23.

423 “[...] Soror Mariana da Purificacdo esteve em caza della testemunha quatro annos donde professou tendoa
por sua filha e pera ajuda de seu dotte lhe deu cem mil rs, a qual amava com o amor de mestra pera discipula
[...]”.ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 70v. Isto correspondeu a quase um terco do dote de 360 mil réis pago pela
religiosa, que incluia as propinas ordinarias e uma arroba de cera fina para as velas. ANTT, Ordem do Carmo,
Convento de N? Sr? da Esperanca de Beja, Livro I, fl. 54r.
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chegada de Fr. Escobar, diz ela com ressentimento, “ella se levantava e hia ao choro se a
chamavao”. Brites da Graga Se recusava a aceitar os fenémenos misticos experienciados por
Mariana, chamando-os apenas de “acidentes”, termo que era mais comumente empregado
para ocorréncias de natureza médica, especialmente os desmaios*?*. A estes, afirmou com
desdém, “o Pe. Conffessor impos o nome de extasis”. O diretor espiritual, segundo seu
parecer, agia de maneira leviana, afirmando que, nos éxtases, “fas perguntas tam importunas e
ella [d4] respostas tam impertinentes que sendo atreveo ella testemunha a hir ouvir
semelhantes couzas™*?. A sua acusagdo mais grave, se tomamos seu depoimento como
veridico, expunha a ineficiéncia da direcdo do confessor:

anda o ditto Pe. conffessor trazendo gente por este convento em geral e
particular pera que credo a ditta religioza que he santa e fala em Deos com
tanto empenho que em praticas publiquas depois de comunhdo qual lhe
prega a toda a comunidade dizendo que s&o hereges quem n&o crer as couzas
da Madre Mariana e seus favores de Deos, e isto he o que ouve

publiquamente [.. 7%,

Outra de suas acusacOes foi a quebra de clausura por parte de Escobar ao entrar no
convento em horario inapropriado, estando “nelle athe a mea noute”, devido ao suposto
aparecimento da “estrela” na cela da religiosa, nome dado pela “ditta religioza e as
affeicoadas ao padre conffessor”. Brites da Graga rechacava tal interpretagdo ao dizer “que era
hiia pedra [de] superficie liza que, com os rayos de lus, reflexava a vista com os rayos do seu
reflexo [...], o que ella testemunha julga por mais certo”. A sua opinido acerca da relagcdo
entre Fr. Antonio de Escobar e sua confessanda ¢ que, embora sor. Mariana seja “muito

29 ¢

virtuoza”, “o padre conffessor a deyta a perder tentandoa com vanglorias e superfluidade’?’.

Este parecer é corroborado por séror D. Maria de Oliveira, a qual afirmou que

[...] depois que comessou a tratar com o dito conffessor, sahio da esfera de
sua obediencia, ndo obedecendo as suas preladas nas regras de sua ordem
mais que a ordem e mandatos de seu padre conffessor, que por toda esta
cidade andava chamando gente de sua facdo pera assestir aos extasis que
dizem que tem a Madre Mariana e fazendo com ella com perguntas

424 “ACCIDENTE. [...] Accidente. (Termo da Medicina). O que sobrevem de perigoso ao doente, no tempo de
sua doenga, como sono profundo, o fastio, o0 ndo poder dormir, &c. [...]. Accidentes da alma. Chamad os
medicos as paxoens da mesma alma, como a ira, a tristeza, a alegria; porque o bom uso dellas conserva a saude,
& o mao uso das mesmas causa doengas, & occasiona a morte. [...]. Accidente. Desmayo.”. “ACCIDENTE”: In:
BLUTEAU. Vocabulario portuguez & latino, vol. I, p. 70. Para um exemplo pratico, vide o caso de D.
Guiomar da Silva, relatado no Jardim de Portugal, cuja vivéncia foi marcada pelos “sanctos exercicios” que
praticava. Estando um dia em oragdo, “lhe deo hum accidente de apoplexia [...]” que, finalmente, lhe tirou a
vida. DOS ANJOS. Jardim de Portugal, p.519 — 520.

425 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 71r.

426 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 71v. Esta alegada pregacdo, ainda que conste na denlncia de muitas
religiosas, é dita como desconhecida por Mariana da Purificagdo. (f1.387v).

427 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 71v.
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importunas que responda por boca de Deos couzas bem impertinentes a seu
servico e a sua direcdo de sua Sagrada Jgreja [...]*%.

No entendimento de D. Maria, o confessor “a mete em grande jactancias e
vanglorias”, pois considerava “misterios grandes”, “cousas de pouqua substancia como sao
alguns milagres que talves serdo acazo, acontecidos”, aludindo ao mencionado aparecimento
da estrela e também a alegada abertura miraculosa pelo Senhor Menino de uma porta
trancada*?®.

D. Maria concordava com Brites da Graga no tocante aos perigos da jactancia em que,
segundo ela, Mariana da Purificacdo poderia incorrer devido a publicacdo de seus favores
pelo confessor. Isto, dizia, “lhe da escandolo, porque a ditta religioza he virtuosa, no que
paresse, e abstinente, e elle a anda perturbando com a publicacdo de suas virtudes, com que se
mostra muito vanglorioza”. Para provar a sua alega¢do, demandou do confessor que
perguntasse a Mariana, estando em éxtase, “porque rezam ndo metia a setta na Madre Soror
Leonor de S. Bento que he hiia religioza de boa vida”, referindo-se ao ja discutido incidente
da transverberacdo. Inicialmente, recusou-se a responder, mas obrigada da obediéncia, como o
confessor lhe compelia muitas vezes a fazer, “disse que lhe dezia o Senhor Menino porque
ndo achava ninguem mais pura que ella [no convento]**,

A publicizacdo dos favores da “santa de Beja”, condenada por outras religiosas e pelo
préprio Santo Oficio, parece ser, apesar disso, apresentada de maneira positiva nos
Fragmentos, ainda que se sublinhe que Mariana ndo estava confortavel com a exposicéo:
“Chamou tambem, para presenciar os continuos, € extraordinarios extasis, em que tanto contra
sua vontade publicava a humilde Marianna os favores, que nelles recebia [...]”*3. Fr. Antonio

de Escobar, numa carta posterior ao encerramento do processo, na qual relatou a sua versao da

historia, defendeu-se ao afirmar a inevitabilidade da fama acerca das maravilhas daquela

428 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 88r

429 A religiosa Catherina de Jesus, em seu depoimento, relatou uma ocasido em que Mariana da Purificacdo
estava em éxtase no interior do confessionario. Possivelmente para evitar que a freira extatica recebesse uma
atencdo indesejada, a madre prioresa trancou o confessionario a chave. Sor. Catherina, acompanhada de outras
religiosas, foram aquele local, na esperanca de ver os efeitos dos incéndios amorosos do Senhor Menino, mas “se
magoou com as demais de que achasse a porta fechada”. Desoladas, sentaram-se proximas ao lugar, mas
presenciaram aquilo que consideraram um milagre. Quando tentou pegar o ferrolho, a porta estava destrancada e
se abriu facilmente. Maravilhada, perguntou a sér. Mariana quem abriu a porta “e ella repondeo que o Senhor
Menino”. Mais tarde, quando questionada pelo Santo Oficio acerca desse evento, a Santa de Beja admitiu que a
porta estava defeituosa e podia ser aberta sem a chave. Depois do ocorrido, disse que o fato de a porta abrir
poderia ndo ser obra milagrosa do Menino, mas do deménio, para que as outras freiras Ihe inquietassem com
perguntas durante o éxtase. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.67r.; 435r-436r.

430 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 88r. Um dos muitos exemplos foi quando Ihe apareceu o Senhor Menino
“com hila setta que com ella a avia de firir tres vezes”. O confessor, apds ter noticia da visdo, perguntou-lhe o
que significavam as trés feridas, ao que “recuzou muito dizelo”, mas “obrigada da obediencia, disse que eram as
tres virtudes: humildade, charidade e obediencia”. (f1.26r)

431 VENCIMENTO. Fragmentos, p.51.
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99 ¢

religiosa, pois sendo “favores tdo grandes”, “se ndo podia impedir a publicidade delles, pois
nos Extasis [Mariana] publicava, e os tinha em todo lugar e em toda hora*32,

D. Maria nao foi a Unica a condenar o comportamento de Fr. Anténio de Escobar
perante o S. Oficio. Soror Helena da Trindade relatou que o confessor, durante os éxtases de
sua confessanda, ordenava que se perguntasse ao Senhor Menino por “hiia religioza com
quem falla por amizade particular e em particulares que tem com ella Ihe chama Canastra e
Bogia e por estes mesmos termos pergunta a delata por ella e ella Ihe responde a ponto, com
respostas tdo impertinentes como as perguntas”*3, A mesma séror Helena, quando inquirida
novamente acerca do assunto, detalhou aquilo que considerava uma postura escandalosa por
parte de Escobar:

estando a ditta soror Mariana em hii accidente em prezensa [da] ditta
testemunha Ihe perguntou o padre conffessor falando com a ditta religioza
por estes termos “la esta a Canastra no choro” e ella lhe respondeo “muitos
annos esteja ella 1a” e isto se entende da freyra com quem fala porque por
estes termos a trata em particular sendo que deante desta pergunta estava
falando com a ditta Mariana em couzas de Deus*®.

Noutra ocasido, dessa vez referindo-se a chamada “Bugia” enquanto inquiria Mariana
acerca das “cousas e favores que Deus lhe fazia”, “mesturada entre estas [coisas]”, teria
indagado “‘como esta a Bugia dos seus dentes [?]’, ‘porque ndo pede ao Senhor Menino
pellos dentes da Bugia [?]’”, a religiosa extatica teria respondido, “rindosse”, “sim, pesso”*°.

N&o apenas as religiosas opositoras a Mariana consideravam a inaptiddo de seu
confessor, mas também o Fr. Manoel de S. Elias, subprior do Carmelo na cidade de Beja, o
qual foi interpelado pelo padre confessor que lhe contou “algiias couzas que ella [Mariana da
Purificacdo] em seus extasis dezia que ndo soavao bem a elle testemunha, [por isso] langou
fora toda a coriozidade de ver e ouvir semelhantes couzas™*3. Fazendo coro com as religiosas
supracitadas, ndo teve o que questionar a respeito do proceder de Mariana da Purificacdo, pois
“ja em secular avia dizer bem da ditta religioza”, portanto, “paresse a elle testemunha que o
padre Confessor fr. Antonio de Escovar he incapas de tratar e ser padre spiritual de

semelhante sogeito”. O subprior afirmava ser necessario um vardo “de mayores letras pera

deregir e encaminhar os perigos em que lhe paresse de prezente a ditta religioza”. Sua

432 ESCOBAR, Fr. Antdnio de. Informacdo do Pe Confessor da Me Marianna da Purificacdo do Convento
da Esperanca da Cidade de Beja (manuscrito). Biblioteca Municipal de Evora, Res. Arm. X, n4, p4, 17--, fl.4v.
433 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 153r.

434 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 159r. A chamada “Canastra”, provavelmente ¢ Sebastiana de S. Antdnio. (fl.
165v).

435 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 159v. A religiosa a quem se atribuiu o apodo de “Bugia” é Mariana da
Conceigdo: “[...] [mandou] perguntar & ditta religioza o ditto Pe. pello dente da Madre Mariana da Conceycéo
que nelle trazia dores pedindo a ditta religioza que pedisse ao Senhor Menino que lhe tirasse a dor” (fl. 161r).
436 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 45v.
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preocupagao residia no fato de crer que “em tal estado & he costumado o inimigo a invadir
com a prespicagcia de suas tentagoins e vanglorias que elle testemunha sabe de ouvido que séo
muitas nesta religioza”*®’. As duras criticas de Fr. Manoel de S. Elias parecem ter, a0 menos
em parte, algum fundamento. E possivel que o confessor estivesse se deixando levar pelo
prestigio “colateral” que estava a receber com a fama de santidade de Mariana®®. Isto soa

mais razoavel do que a acusacao de ignorancia, visto que, por seus escritos, além do fato de

ser um definidor da Ordem, percebe-se ser um homem de letras*.

O pomo da discérdia da relacdo entre o confessor e as detratoras de Mariana parece ter
sido a construcdo do poco, acerca do qual a veneravel escreveu:

[...] ardia o Convento em pragas ¢ murmuragoens de mim, ¢ de meu
Confessor. Tudo era clamar sobre quem tal inventou, que ndo querido poco,
que ja em outro tempo se comecara a abrir, e por ndo ter agoa, se tornara a
entulhar; e que o Diabo inventara aquillo dizendo era poco do Menino Jesu,
(porque assim Ihe puzerad o titulo, quando se principiou) que pogo do Diabo
lhe chamavao ellas [.. .]440.

E continuou a relatar as controvérsias suscitadas pela construcdo do poco:

Muito se padeceo aqui, em quanto se ndo tapou [0 pogo], e ainda depois de
tapado, eu, e 0 meu Confessor pagamos o pato, e em nos quebrarad todas as
langas; no P. Conffessor mais que em mim, que eu ndo padeci nada, a
respeito do que elle padeceo [...], mas o que me consolava, que Deos lhe
havia [de] dar o premio, e tudo isto tendo elle dado todo o dinheiro, que no
poco se gastava, e dizia: Que se no poco nad tivesse agoa, ficaria todo o
gasto por sua conta, sem que o Convento tivesse nelle dispendio algum. [...]
Ate a Inquisic¢do se foi isto accusar: de sorte, que chegando ao pogo me disse
0 Senhor Inquisidor: Neste pogo temos nés hum pogo (sic)**.

437 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 46v.

438 Ha precedentes em relacédo a isso, como refere Giulia Barone a respeito do diretor espiritual de Margarida de
Cortona: “Her mystical Life, narrated by Giunta Bevegnate, a Franciscan who was for many years her confessor,
cannot be entirely trusted. His use of Margaret’s visions and her privileged relationship with Christ to advance
himself is all too evident”. BARONE, Giulia. Society and women’s religiosity, 750-1450. In: ZARRI;
SCARAFFA. Women and Faith, p. 64.

439 Sobre a erudicdo de Fr. Antdnio de Escobar, remeto a leitura de Anabela Galhardo Couto, a qual afirma:
“Frei Antbnio de Escobar foi homem de vastos conhecimentos. Comprova-0 ndo s6 o conjunto dos testemunhos
daqueles que sobre ele escreveram, mas também o teor da sua producdo literaria, de carater erudito”. COUTO.
Uma arte de amar. p.29

440 VENCIMENTO. Fragmentos, p.91.

441 Ibid, 91-92. Esta afirmacéo € veridica, pois o notario do S. Oficio de Evora, Manoel de Andrade, em margo
de 1670, confirmou que “fasendo esta diligencia por minha méo, tirado o caldeirdo pello sinal do molhado da
corda se achou que o pogo tinha de altura de agoa trese palmos € meo”, o que ratificaria a palavra do Senhor
Menino. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 296v. H& um registro, datado de novembro de 1651, da construcdo de
um poco no Convento da Esperanca, sobre o qual ndo se pode afirmar com seguranca tratar-se do “pogo do
Senhor Menino”. O documento apontou o gasto de 2270 réis “na obra que se fes nas casas do poso”. ANTT,
Ordem do Carmo, Convento de N& Sr? da Esperanca de Beja, Livro X, [ndo paginado]. Ressalte-se também que a
atividade de localizar reservas subterraneas de agua para a constru¢ao de pocos ndo era desconhecida no dominio
da magia, cf. BETHENCOURT. O dominio da magia, p.72.
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Nem todos os envolvidos no caso, porém, criticaram a direcdo de Fr. Antdnio de
Escobar. Sor. Helena da Cruz, referindo-se a Mariana, afirmou que era uma ‘“religioza de
muita virtude, refformada, muito mais deu mostras de tal depois que se aconselhou e tratou
com o Pe Antonio de Escovar conffessor deste convento que por suas letras encaminhou de tal
sorte que deu clareza a este convento”**2, O préprio confessor, nas suas contraditas, pediu que
alguns dos testemunhos ndo fossem considerados, porque eram movidos “por contraria
parcialidade, e por outras razdes que callo por segredo da ordem”*** No seu depoimento, a ja
citada madre D. Maria Oliveira, considerada “das mais autorizadas [...], a qual sabe o ditto
comissario das mais fidedignas do ditto convento e menos de suspeita pera 0 negocio que se

444 afirmou que “Madre Mariana de Santo Thomas, vigaria da caza, Donna Antonia

pertende
de Castanhede, Jnnes dos Seraphins, Elena da Trindade, Mariana do Spiritu Santo, todas sinco
contradittadas na contraditta da Comissdo sdo inimigas declaradas do sobreditto padre e bem
mostravao o empenho pera dezluzirem ao ditto padre na deligencia que se fes das cauzas da
Madre Marianna™**. A aversdo chegou ao ponto de Helena da Trindade afirmar que
“mandavao os Senhores Inquizidores [...] que por parte do Santo Officio [Fr. Antdnio de
Escobar] avia de ser depposto”, além de afirmar que o padre provincial teria chamado Escobar
“s6 afim de o ndo irem prender pello Santo Officio™*4°,

D. Maria, como vimos, mudou de opinido a respeito do referido diretor de consciéncia,
possivelmente apos ver confirmado o “milagre” do chamado “po¢o do Senhor Menino”. Uma
outra pessoa teve a sua opinido mudada acerca do confessor — a propria Mariana.

Mariana da Purificacdo, antes da chegada de Fr. Anténio de Escobar, disse ser “a mais
aflita e desconsolada creatura, que nao podia achar consolasdo em couza algiia desta vida,
pois ndo tinha quem me governasse a minha alma né€ a minha vida”. Alimentava grandes
expectativas, pois ouvira falar que o seu futuro confessor “hera letrado” e, por isso, “avia de
ter muita consolasdo e que ndo andaria as segas”. Quando, finalmente, este confessor chegou,
passou a ser, segundo ela “minha lux e a minha gia [meu guia] ¢ meu bem e toda a minha
consolagam™*#'.

A vinda desse confessor ndo teria sido um acontecimento fortuito. De acordo com o
relatado por Mariana nos seus cadernos, o proprio Senhor Menino o teria enviado para o

Convento da Esperanca “pello zello que tem da tua alma [e] do bem della [...], eu o trouxe

442 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 251v.

443 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 259v.

444 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 191v.

445 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 192v. Grifo meu.
446 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 192r-192v.

447 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, Anexo, fl. 45r-45v.
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[diz 0 Senhor Menino] por amor de ti”. O diretor espiritual teria sido escolhido, especialmente
para esse fim, entre os vardes de letras da Provincia do Carmo. Segundo ela, declarou o
Menino Jesus acerca disto: “né achei em toda a provincia outro de quem te podesse fiar, que
cotanto zello e cuidado, tratasse de ti e de tuas couzas como elle porque em nenhii achei o
talento, animo e vontade que convinha para se emcaminharem e tratarem destas minhas
couzas, pois sdo as que me ddo muita honrra e gloria”**. Estas palavras, mais tarde, custaram
caro a Mariana.

No interrogatério ao qual foi submetida pelo inquisidor Jodo da Costa Pimenta,
perguntaram-lhe “se entende ella declarante que nesta provincia e religido do Carmo nao
haveria outro sojeito maior letrado e de mais partes e tallento, e que melhor podesse assistir ao
governo de sua alma?” Ao que replicou dizendo nao conhecer outros individuos, mas por
considerar verdadeira a revelacdo do Senhor Menino, “entende que elle [o confessor] seria o
mais capax para este ministerio”*4°,

A pergunta que veio em seguida é interessante por revelar uma possivel preocupacao
com o alumbradismo, abordado no primeiro capitulo. Pimenta questiona se era o confessor
guem a dirigia, ou era o contrario. Nalguns casos, especialmente em grupos alumbrados, mas
também no universo informal das “beatas”, ndo era incomum que as mulheres, por meio de
suas revelacdes, adquirissem tamanha autoridade que passassem a atuar, na pratica, como
diretoras espirituais de seus confessores. Estes buscavam os conselhos delas pela proximidade
que tinham com o divino. A religiosa negou, no entanto, que fosse capaz de tal coisa®*. O fato
é que algumas religiosas encontraram, por meio de suas visdes, revelacdes e também do
ascetismo, um espaco de relevo em que ndo careciam da sabedoria livresca, quase
exclusivamente dominada pelos homens, consoante foi apresentado no primeiro capitulo®?.

Os indicios aparentemente apontavam no sentido contrario a resposta da freira. Por

isso, o inquisidor demandou da religiosa “como se pode verificar que o ditto padre confessor

448 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, Anexo, fl. 55v-56r.

449 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 384v-385r.

450 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, I. 385v.

451 “Junto con al ascetismo, la otra via que tenia la mujer para liberarse de su condicion ‘inferior’ era la de las
visiones. [...] Las visiones, asi, confirmaban e incluso reproducian la identificacion de la mujer con lo irracional.
La exclusion, por ‘incapacidad’, del ambito de lo sagrado llevo a algunas a buscar un papel protagoénico em un
territorio donde se sentian seguras, en el del sentimento. En él, docenas de mujeres como Sor Maria [de JesUs,
religiosa mexicana concepcionista que viveu entre 1582-1637] encontraron un poder que parecia trascender al de
los mismos confesores y sacerdotes, y pudieran tener acceso a la sabiduria, sin el ‘penoso proceso del
aprendizaje libresco’. A via da mistica, trilhada com sucesso por religiosas como S. Teresa, teve a sua
importancia acrescida no Periodo Moderno, na medida em que alguns defendiam que, apesar dos riscos, aquela
era “una forma de conocimiento mas elevada e inmediata que la teologia”, além disso, corroborava o fato de que
“para el siglo XVII, la teologia mistica ya habia conseguido una posicion paralela a la que tenia la escolastica y
la intuicion entraba a formar parte de los medios de acceder al conocimiento divino”. GARCIA, Antonio Rubial.
La santidad controvertida. Cidade do México: Fondo de Cultura Econémica, 1999, p.176-177.
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encaminhasse a ella declarante se elle era o que Ihe perguntava e lhe disia, e pedia que o
soubesse do Senhor o que elle havia de faser na direccdo de sua vida e alma, e ficava na mao
della declarante faser a sua vontade, e diserlhe, se quisesse, que asim era de Deus?”, ao que
respondeu dizendo que o padre confessor ndo Ihe ordenava fazer tudo o que dizia o Senhor
Menino, mas apenas que 0 comunicasse, entdo ele lhe diria como agir*®2.

O inquisidor prosseguiu, tentando fechar o cerco no tocante a essa questdo.
Perguntando se o confessor reprovava alguma coisa que Mariana lhe relatava, a declarante
respondeu negativamente. Pimenta entdo indagou se ndo seria por isso que Mariana teria
achado “muita consola¢ao”, conforme havia afirmado, com a dire¢ao do padre Escobar. Ao
que replicou que “ndo tinha ella declarante consolagdo [neste fato], antes tinha alglia
desconsolacdo em lhe ndo reprovar o ditto padre confessor cousa alglia das que lhe
communicava”®3, E continuou, perguntando “se era o ditto padre confessor o que disia que
cria nas cousas della declarante a olhos fechados, e a publicava por santa e milagroza e
venerava todas suas cousas como revelacdes e professias?*®*”. A religiosa respondeu, por sua
vez, que ndo se recordava ter ouvido o confessor dizer que acreditava em suas maravilhas de
olhos fechados, mas que se achasse escrito em seus cadernos, era verdade*>®. N&o foi possivel
encontrar tais declaragfes entre os escritos da religiosa, dos quais apenas uma parte
sobreviveu. No entanto, ndo podemos excluir a hip6tese de que tivesse afirmado ou ao menos
acreditasse em tais coisas, pois suas agdes, como vimos, parecem corroborar a crenca do
inquisidor. A religiosa, contudo, confirmou que o confessor publicava os favores celestes
recebidos por ela “e disia que ndo levava em paciencia os que ndo quisessem crer nellas”.
Pimenta, por sua vez, arrematou, perguntando se “entende ella declarante ainda agora que o
ditto padre confessor fasia nisto o que devia a bom mestre spiritual e para bom governo e
direcdo da consciéncia e alma della declarante, e sua vida, e estado de religiosa metendoa nos
perigos da vangloria e jactdcia, e de ser enganada e illusa do demonio?”, ao que Mariana
“Dice que em tudo isto achava ella declarante que o ditto Pe confessor tinha muita falta”*®.
Pela primeira vez, a religiosa reconheceu a deficiéncia do confessor na sua obrigacdo de

diretor espiritual.

452 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 385v.

453 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 386v.

454 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 387r-387v.

455 Mariana, em diversas perguntas, dizia ndo se lembrar da matéria perguntada e fazia referéncia ao que estava
escrito em seus cadernos. Poder-se-ia afirmar que foi uma estratégia visando colocar-se num campo mais
seguro? Isto é, responder aos questionamentos em seus préprios termos, sem a pressdo de um tribunal a
direcionar as respostas.

456 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 387v. Grifo meu.
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Para o inquisidor, a consequéncia logica da declaracdo acima era: a revelagao de que o
Senhor Menino teria trazido Fr. Antdnio de Escobar para este convento era fruto de “algum
engano do demonio”. O que lhe levava a crer nisto era o fato do Menino Jesus ter,
supostamente, lhe dito ndo achar em toda a Provincia do Carmo quem pudesse tratar a sua
alma com tanto zelo. Sendo Deus onisciente, “e vendo o Senhor tudo o que elle t¢ obrado athe
o presente; ndo se pode dizer que fossem suas as dittas palavras”. A defesa de Mariana a estas
acusagoes ¢ interessante. A religiosa cria na veracidade das revelagdes e afirmou que “nem
por o ditto padre confessor obrar mal na sua obrigacéo a respeito della declarante deixaria de
ser vontade de Deus que elle viesse para este convento e sempre a vontade de Deus seria que
elle obrasse bem”. A “Santa de Beja” fez ainda uma tentativa de penetrar nos arcanos da
vontade divina, oferecendo a explicagdo de que “poderia o Senhor permitir que elle obrasse na
forma que o fez para que dahi se siguisse algii trabalho a ella declarante; e fosse vontade sua
que os padecesse para maior honra e gloria a sua, e bem de sua alma”*"’.

N&o foi essa imagem de desleixo e credulidade que transmitiu Fr. Caetano do
\Vencimento nos seus Fragmentos. Aquele a quem chama “douto ¢ escrupuloso Confessor”
teria consultado o parecer de diversos letrados e ndo contente “com tad cordatos pareceres,
ndo perdoando a trabalho, nem omitindo alguma diligéncia”, teria dado conta ao tribunal do
Santo Oficio de Evora ¢ ao Cabido da mesma cidade, “que se admiravdo naquella Religiosa,
0S rigorosos exames, que se tinhdo feyto, e o uniforme parecer dos homens doutos, e
condecorados com virtudes, para que naquelles integerrimos Tribunaes se resolvesse 0 modo,
com que devia proceder em matéria de tad altas consequencias”*®. Da maneira como 0 autor
relatou, portanto, Fr. Escobar parece ter ido, de livre e espontanea vontade, buscar a opinido
da Inquisigdo acerca destas matérias como forma de obter o maximo reconhecimento para as
virtudes da religiosa. Vimos, porém, que a realidade foi diferente. A religiosa havia sido, em
verdade, denunciada e ele intimado a depor acerca das alegadas maravilhas, sobre as quais
pairava a suspeita de fingimento.

Prosseguiu, entdo, Fr. Caetano:

Fizerdo huns, e outros Senhores as ponderagoens, com que costumad decidir
negocios tad graves, e ouvidos os homens grandes daquella Universidade, de
commum consentimento vierdo, em que nad tinha parte o demonio naquellas
maravilhas, e chamado o Confessor lhe ordenardo, que elle, e a sua Sagrada
Religiad dessem a Deos as gracas pela joya, que tinha depositado naquelle
Convento, que deixasse hir aquella alma pelo caminho, que a guiava Deos, e

457 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 388v.
458 VENCIMENTO. Fragmentos, p.51-52.
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gue das suas letras, e prudencia esperavad procedesse em tudo com

acerto®®.

A narrativa acima se coaduna com a versdo defendida por Fr. Antdnio na sua carta, na

qual afirmava ter se consultado com varios doutores, que teriam chancelado os feitos da

religiosa. Disse ele:

[...] chamei o Doutor Miguel Jacome Esquivel, e o Prior de S. Tiago, que
ouvindo-lhe nos Extasis todo o referido, e tendo noticias do que havia
sucedido, Ihe assegurardo de ndo poder ser fingimento, nem iluzoens do
inimigo, e ndo se podia duvidar ser Deus 0 que obrava estas maravilhas, o
mesmo sucedeo com o Reverendissimo Vigario Geral ao outro dia, e no

seguinte como Pe Fr. Luiz de S. Francisco, Religioso Franciscano®.

O “prudente confessor”, segundo afirmou, teria ido mais além, deslocando-se a Evora

para consultar-se com outros letrados, onde ‘“achei as mesmas aprovagoens”, declarou.

Defendeu-se ainda ao dizer que de tudo deu conta ao Santo Oficio e ao Cabido:

[...] os requeri, que se tinhdo, ou tivessem o menor escrupulo nestas couzas,
e se entendessem que aqui poderia haver engano, e ignorancia, demasia ou
risco, mandassem examinar 0 negocio, que eu e os letrados de Beja ndo
entendiamos melhor, e que sempre estaria prompto para obrar, 0 que em hum
ou outro Tribunal consultasse que convinha. Todas responderdo que
nenhuma duvida lhes ficava e que tudo fiavdo de mim?*6L.

Se consideramos, no entanto, testemunhos como o de Fr. Manoel de S. Elias, bem

como o desenrolar dos eventos, a versdo do confessor ndo se sustenta. Este argumento é

corroborado apos a leitura do parecer pouco favoravel dos inquisidores, como teremos a

ocasido de fazer mais a frente. E oportuno recordar que Escobar, apds a conclusdo do

processo, foi afastado da direcdo espiritual da religiosa, sendo substituido por Fr. Jodo da Luz.

Os problemas com a direcdo de Antdnio de Escobar sdo evidentes. Porém, em virtude

do carater laudatorio das vidas, nada das a¢Oes possivelmente reprovaveis em sua direcdo

espiritual passou a estampa. Tal exemplo é assaz relevante. Malgrado ndo seja desconhecido

dos estudiosos o fato de que a narrativa das vidas e hagiografias, por sua propria natureza,

seja editada e censurada (nalgumas ocasifes, pelo proprio autor), poucas vezes podemos ver

exatamente o que foi omitido ou modificado e, com isso, inferir sobre 0s possiveis objetivos

da edigéo.

459 Ibid, p.52. Acerca da afirmacdo de que o demdnio ndo teve parte nas maravilhas, discutir-se-a4 mais adiante.
460 ESCOBAR. Informacio do Pe. Confessor..., fl. 4v-5r.

461 Ibid, fl. 5r. Grifo meu.
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O amor do Senhor Menino

Ja foi discutido noutro capitulo que a devocdo ao Menino Jesus, ao menos a partir do
relato de Mariana da Purificagdo, parecia servir como uma valvula de escape aos anseios
maternais de algumas religiosas*®2. O amor filial e, por vezes, esponsal que tinha aquela
religiosa néo foi visto com bons olhos pela Inquisigéo.

Segundo narrou D. Jerdnima Miranda, prioresa do Convento da Esperanca, aquela
religiosa bradava “Amor, Amor” durante os seus éxtases, dizendo “como he bonito, ¢
lourinho” o Senhor Menino, “tomara que as religiozas vos amassem € vos quisessem”,
dizendo que “a ditta religioza que o ditto Menino abrasava [abragava] e apertava muito
dizendo ‘o Senhor Menino he tam brinquam’”*®3, A representacdo do Menino jocoso e
brincalhdo é compreensivel na sua logica — Ele agia dessa forma porque era uma crianga.
Lembremos que Mariana teve, logo cedo, de cuidar dos irmdos menores ap6s a morte da
mae*®*, E provéavel que o modo como o Senhor Menino se comportava nas aparicdes fosse
uma mimese das brincadeiras dos irméos. Os inquisidores, no entanto, ndo encararam isto da
mesma maneira. Episddios como os que o Senhor Menino lhe tirava os alfinetes do véu e
brincava com as flores que a veneravel trazia nas maos, segundo Pimenta “[...] sdo cousas de
galantaria e indecentes & Magestade e soberania de hum Deus de que sendo podem affirmar e
crer que as fizesse”*®. Referindo-se & mesma situagio, perguntou “como podido ser de Deus
se estas cousas eram de galantaria e zombaria estar lhe tirando os alfinetes do veo, e as flores
da mdo e as apparicdes e visdes de Deos ndo podem conther em si cousas leves, jocosas e
menos dividas ao respeito que se deve ao Senhor?”. A sua réplica parece confirmar a ideia
enunciada anteriormente, pois “dice que como o Senhor lhe aparecia em forma de menino, e
Ihe estava ferindo o coragdo com a setta como seu muito amante, ndo duvida que pudesse

tambem faser as dittas cousas como se fora menino”**6¢,

462 Sobre a devocdo ao Menino Jesus em Portugal, de apreciavel penetragdo entre religiosas e leigos, incluindo
a sua “humanizacdo” por meio de vestes e aderegos considerados “profanos” e “indecentes” pelas autoridades
eclesiasticas, vide AZEVEDO (Org.). Histéria religiosa de Portugal, v. 11, p.616-618.

463 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.59r-59v.

464 “[...] chamou minha May a todos os filhos e filhas para lhe lansar a bengéo [...] ¢ me emcomendou a mim, a
todos os irmads e irmas, a dotrina, o emsino, a ufiido e o governo de todos, que suposto eu tinha hlia meya irma
mais velha, cotudo a mim foi esta avirtencia e recomendasdo”. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.4r.

465 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.433v-434r

466 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.466v-467r. Esta imagem se aproximava muito das imagens do Divino Amor,
uma forma cristianizada do Jesus Menino em forma de cupido, representado com aljava e setas a abrasar suas
amantes com flechas do seu amor divinal, conforme a Santa de Beja experienciou. Embora esta forma de
representar ndo fosse desconhecida antes da formalizacdo, tampouco o eram as juras de amor entre as “esposas
de Cristo” e o seu Amado, como se verificou com Mariana da Purificacdo. A devogdo, originalmente italiana, foi
formalizada em Portugal através de Sor. Elena da Cruz, abadessa do Convento da Esperanca em Lisboa,
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Figura 9: Menino Jesus “Divino Amor” (Séc. XVIII), Museu do
Tesouro da Sé de Evora. No vestido da imagem se 1& “Divino Amor”
em bordado, denotando a associacdo com a devogdo homdnima,
iniciada em finais do século XVII em Portugal. Note-se a semelhanca
com as descri¢les das visdes misticas de Mariana da Purificacéo, as
quais corroboram a ideia de apropriacdo e ressignificacdo da
imagética (Foto do autor).

fundadora da Irmandade do Monte do Amor Divino. A obra Despertador do Amor Divino (1695) de D. Fernando
da Cruz, produzida sob os auspicios daquela monja, delineava a estrutura e os propositos dessa confraria “que
tantos coragoens tem ferido, & a tantas almas tem voado” e objetivava expandi-la no Reino. CRUZ, D. Fernando
da, Despertador do Amor Divino [...], Lisboa: Officina de Miguel Deslandes, 1695, p. 4. Esta devog¢do, nascida
no ambiente monastico, foi abragcada pelo laicado, como da conta Tavares, incluindo diversos elementos da
nobreza, da qual também era oriunda a prioresa do prestigioso convento da Esperanca. Um exemplo dos
donativos recebidos foi “a do Marqués das Minas, que dera ‘a imagem do Amor, Arco e setta de Ouro, cuberto
de pedraria’, cujo custo chegara a ‘perto de cinco mil cruzados’, mandando-lhe outrossim fazer coroa do mesmo
metal, ‘adornada das mesmas preciosas pedras’, algumas das quais ofertadas por ‘senhoras devotas da mesma
imagem’”. TAVARES. Beatas, inquisidores e te6logos, p. 162.
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Noutra ocasido, na qual manifestou esse carater familiar com que tratava o divino, o
Menino teria colocado um pouco de manteiga na manga do seu habito. A propria Mariana
relatou isto nas suas memorias:

[...] quando eu, estando abrindo a porta, sinto rangir [de] papel na
manga. Vou ver [e] acho hii papel embrulhado ¢d hila pequenina de
manteiga. Quando eu a achei, fiquei adimirada e rime dizendo
comigo: ‘quem me meteria na manga isto ?° [...]. E ao outro dia me
disse meu espozo: ‘sabes quem te meteo a manteiga na manga ? Fuy
eu[...]%".

Tal atitude por parte do Senhor Menino, para o inquisidor, ndo condizia com a
dignidade de Deus, por isso questionou se ndo era coisa de zombaria, e afirmou novamente
que “as vizdes e loqu¢des de Deus hao de ser muito conformes a sua grandeza, respeito €
veneracgdo gue se lhe deve e ao medo com que nas sagradas letras se referem suas apparicoes,
e ndo como cousas de riso ou galantaria, mas com toda a composi¢do natural”, por isso “ndo
se pode presumir bem das visdes e revelacbes de cousas leves, curiosas, jocozas, e
scandalozas”. Com tudo isto, a freira disse concordar. Pimenta, entdo, questionou se “devido
ser cousas do demonio, ou fingidas por ella declarante?”*%,

A resposta que a religiosa deu a estas acusacdes € digna de nota. Inicialmente,
defendeu-se ao dizer que “quando escreveo as dittas couzas foi depoes de as haver
comunicado com seu confessor, e de Ihas haver aprovado, com isso lhe paresseo entdo que
serido de Deus estas cousas”. Desta forma, Mariana da Purificacdo tirava de si a culpa por ter
crido numa possivel ilusdo e, sutilmente, a atribuiu a seu diretor espiritual, o qual ndo pareceu
ter feito o seu trabalho como deveria. Madre Mariana, todavia, apds a argumentacdo de
Pimenta, aventou a possibilidade de ter sido iludida, tendo em vista “as dificuldades e
repugnacias que lhe apontdo lhe paresse que tambem poderia ser illusdo do demonio”, mas de
uma coisa era certa, “ndo foi fingimento seu, nem ella dice nunca cousa que ndo pagasse na
verdade™*%°,

Em varias outras ocasifes, ao contrario do que se relata na sua vida, teria sido
ludibriada pelo Inimigo. Numa destas, o Senhor Menino teria lhe dito “ndo chores que agora
me quero eu regalar contigo nesta cama” e depois viu uma luz ofuscante e teria ficado a gozar
“de huns abracos muy amorosos”. Perguntada se considerava que isto era procedido de Deus

ou era obra a sua, respondeu que entendeu ser da parte de Deus, “pella pax e sosego de sua

alma, e mais effeitos que se seguirdo”, a justificativa mais usada ao longo do processo. O

467ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl.73r.
468ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.434r-435r.
469ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.435r.
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inquisidor, entdo, questionou como poderia ter sido isso de Deus se nos seus cadernos
revelava a davida de que, neste episodio, porventura estivesse a ser enganada. Tal incerteza,
segundo Pimenta, era indicio de ser “cousa do inimigo”, uma vez que “he doutrina certa de
todos os doutores que os favores do demonio entrdo com consolacdo, e no fim deixam
inquietacdes e duvidas, como ella declarante reconhesseo”. Contra isso, a freira se defendeu
alegando inexperiéncia, por estar nos principios de sua profissdo, bem como por ndo crer que
fosse capaz de receber tamanho favor, visto ndo ser merecedora, além de dizer que o
provincial dos Carmelitas Descalcos ndo a reprovou nesta matéria®’®.

Ainda insistindo na questdo do regalar-se com ela na cama, Pimenta afirmou:

[...] ndo sdo palavras que se possdo achar em revelagcfes e loquugdes de
Deus, nem ainda séo termos porque se possa falar entre creaturas modestas e
compostas; e somente se podem dizer que sdo termos de amantes profanos e
lascivos. E estas proposicbes scandalosas e indecentes, e que offendé as
orelhas dos fies e catholicos cristdos [...].4*

Madre Mariana da Purificagdo, ap0s os argumentos apresentados pelo inquisidor,
aparentava duvidar de seus favores, reconhecendo “agora pelas muitas dificuldades que se lhe
representdo, lhe paresse podia ser illusdo do demonio, o que ella por ser ignorante néo podia
entender”*’?. Nota-se que, apesar do letramento manifestado em argutas respostas no
processo, bem como a sua preocupacao em estribar-se nas autoridades, Mariana acabou por
apelar, talvez por uma estratégia de defesa, para a tese da ignorancia inerente das mulheres.
N&o se deve descartar ainda a possibilidade da religiosa alegar desconhecimento em virtude
da mudanca no campo de discussdo da teologia mistica para o discretio spirituum. Enquanto
se mantinha na esfera da mistica, por ter a experiéncia oriunda de sua vivéncia espiritual,
falava com desenvoltura e autoridade. Quando se passava ao discernimento de espiritos, ndo
poderia alegar tal conhecimento, por isso se submetia ao juizo da Inquisicao.

Jodo da Costa Pimenta continuou, citando outra ocasido semelhante, na qual disse que
“dandolhe o Senhor um abrago dice: ‘filha, vai as matinas que eu toda esta noute me estive
deleitando e regalando em bragos contigo’”. Também neste caso, “pello que agora e atras se
Ihe tem mostrado entende e tem para si, que estas palavras poderido ser engano e illusdo do
demonio”*3,

Nos exemplos mencionados, é possivel notar que houve, ao contrario do que afirmou

0 autor dos Fragmentos, uma reprovagdo expressa de algumas de suas declaracGes e

470 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, f1.437v-438r.
471 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 438v.
472 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 438v.
473 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 439r.
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fendmenos extraordinarios, mas que podem ter passado por verdadeiros e aprovados pelo fato
de a religiosa ndo ter sido submetida a uma pena mais severa pelo Santo Oficio. E isto, bem
como o segredo do processo, como ja se afirmou, permitiu a hagiégrafos como Fr. Caetano do
\Vencimento escrever uma versao da historia que ocultava as ocasides nas quais a religiosa,
conforme ela propria admitiu, foi vitima de ilusdo diabolica. O conhecimento destes fatos
poderia levar ao questionamento de muitos dos “favores” que recebeu, visto serem assaz

incomuns.

“Hum favor tao grande” : o silenciamento do milagre

Certa feita, por esquecimento seu, Mariana da Purificacdo deixou de rezar a Noa, a
hora liturgica correspondente as 15 h. Entdo, com o coracdo pesaroso, lamentou ao seu
Esposo por ser “tdo descuidada e negligente [que se] me ndo lenbrdo minhas obrigagois”. A
isso replicou, entdo, “cd tanta gracinha” o seu Menino dizendo: “agora te fizera eu hilia
carranquinha, Marianna. Paresete a ti que te deixaria eu fazer faltas tendote por minha conta e
querendote eu tanto?”. Acrescentou seu Divino Esposo que “emquanto estiveste c¢d o teu
confessor, tua mestra santa Thereza cd as onze mil virgéns a rezardo [a Noa] por ti e ma
vierdo aprezentar. Asim que, filha, ndo fizeste falta nenhiia qua [c4] no ceo e por isso ta eu ndo
lenbrei”. Para confirmar o imenso favor, apareceu-lhe Santa Teresa “muito fremoza”,
fazendo-lhe a sua visita costumeira, a dizer “onté, filha, supri tua falta. Vai continuando com
as tuas disipulas que ja teis [tens] muitas [...]"4"4.

Se os céus lhe favoreciam tanto, 0 mesmo nao se podia dizer dos doutores do Santo
Oficio. O dominicano Fr. Agostinho de Santo Tomas, um dos qualificadores encarregados de
examinar o processo, afirmou que “estas proposi¢oes parecem contra veram Theologiam, et
sacros Doctores e consequentemente temeraria”. Seu argumento ¢ que a reza das sete horas
candnicas, assim como o jejum, sdo obrigacdes pessoais, portanto ndo podem ser satisfeitas
por outrem. Este religioso acrescentou ainda que S. Teresa e as Onze Mil Virgens ja estavam a
gozar da bem-aventuranga ¢ nao tinham nenhum encargo neste sentido, pois a “obrigagdo de
rezar, alem de ser pessoal, he dos que séo viadores e dos que estdo em a Igreja Militante: e os
que estdo ja bemaventurados na gloria, ainda que possao impetrar favores de Deus para 0s que
estdo in via [em vida], ndo podem suprirlhe as faltas, nem satisfazerlhe as obrigacoens que

qua [ca] tem na Igreja Militante”. Concluiu, entdo, que “temerariamente dis contra a

474 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, anexo, fl. 73v-74r.
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verdadeira Theologia e os Doutores Sagrados, que os bemaventurados da gloria lhe
satisfizerdo as faltas, e obrigacdes suas in via”*”. O doutor André de Moura emitiu parecer
semelhante, pontificando que o alegado favor “he proposi¢ao falsa contra o sentir da Igreja,
porque a obrigagio pessoal della ndo se cumpre pella obra feita por outra [...]”4®.

Munidos destas informacdes, vejamos como foi narrada essa historia nos Fragmentos.
O autor limitou-se, em alguns trechos, a transcrever parte das memdrias da propria Mariana,
redigidas ap6s a conclusdo do processo. Infelizmente, tal parte do manuscrito original
possivelmente se perdeu. Estes excertos sao Uteis para compreender as impressdes da religiosa
acerca do juizo do Santo Oficio e em que medida a condenagdo ou ndo de suas proposices
afetaram a sua vida. Disse a religiosa:

Também vi |4 a minha Mestra Santa Thereza, que me abengoou tambem; e
como era Domingo [...] que he o dia, em que me fez sempre a sua visita
(como me prometeo havera cinco annos) e nunca me faltou até hoje todas as
semanas [...]; [...] vi tambem as Onze mil Virgens, de que sou tambem
muito particular devota, por outra singular merce, que me fizerad (esta ja
examinada pela Santa Inquisicdo) e assim me pormeterdo de me
acompanhar & hora da minha morte*’”.

Vimos ha pouco a que mercé se referia. Todavia, apenas por esse relato e sem o
conhecimento dos autos, ndo é possivel deduzir do que se tratava. Em algumas paginas
adiante, noutra ocasido, Mariana arrazoou acerca da repeticdo do favor, em cujo relato deu

mais detalhes, sem, no entanto, alongar-se sobre o suposto favor recebido do Senhor Menino:

Estive rezando algumas devocgoens, e tambem me lembrou, que nad tinha eu
rezado Completas o dia de antes, que nem lugar tive de me lembrar da minha
obrigacad. Nad sei se intreviria aqui o inimigo, que Deos nad pode ser a
causa de haver faltas, salvo as permite para fazer merces, ou favores, como
ja me sucedeo em huma Noa, que por me ter preza da sua mad, e estar
ocupada com elle no templo, que se rezava, permitio me esgquecesse, para me
fazer hum favor tdo grande (0 que nao escrevo por estar ja escrito e
examinado pela Santa Inquisic&o) [...]*8.

Ao ler os trechos acima, sem ter lido o processo, pode-se inferir que “o favor tdo
grande” ao qual a religiosa se referia foi examinado e aprovado pelo Santo Oficio e, por
prudéncia, a veneravel Mariana se calava acerca dele. Viu-se, porém, que o juizo foi claro e

unanime acerca do favor: era temerdario, contra a doutrina da Igreja e dos Doutores, ndo

podendo ser proveniente de Deus e, por isso, resultado de engodo demoniaco ou de

475 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 235v.

476 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 216r.

477 VENCIMENTO. Fragmentos, p. 155. Grifo meu.
478 Ibid, p.159. Grifo meu.
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fingimento. Portanto, se se fosse realmente levar em conta o resultado do exame, dever-se-ia
ignorar completamente esta alegada mercé.

Uma outra forma de ler estas declaragdes &€ que, mesmo o parecer negativo dos
doutores néo foi capaz de abalar a sua conviccdo na veracidade do que viu e ouviu, vincando,
pois, sua f& nos “grandes ifeitos de amor e humildade” que sentia em sua alma*’®. Por isso,
apesar de estar teologicamente provada, digamos, a impossibilidade de tal coisa ocorrer, a
santa de Beja, sutilmente, estaria a resistir a tentativa de enquadramento de sua experiéncia
espiritual pelas autoridades do Santo Oficio. Sua religido parece diferir da dos inquisidores na
medida em que o Cristo a quem reverenciava era familiar, proximo, ndo estava sujeito a letra
fria dos decretos conciliares, nem dos escritos dos tedlogos. Neste caso e noutros, cria que Ele

“pode fazer, se quiser”, como muitas vezes respondeu as indagacdes céticas dos seus algozes.

“Que nao tinha parte o demonio naquellas maravilhas”: reconstrucdo de uma narrativa

No capitulo VII dos Fragmentos, intitulado “Das deligencias, que fez o prudente
Conffessor para conhecer o espirito da Veneravel M. Mariana” Fr. Caetano do Vencimento
apresentou uma versdo romanceada acerca do desenrolar do processo inquisitorial de Mariana
da Purificacdo. Segundo esse autor, o diretor espiritual, como vimos, teria deposto ao Santo
Oficio para confirmar a procedéncia divina das visdes e revelacfes recebidas pela religiosa,
como prudente confessor que era. O proprio Fr. Caetano, mais adiante, no capitulo XIV
intitulado “Do prudente, e rigoroso exame, que do espirito da Veneravel Madre Marianna fez
a Santa Inquisic¢ao, e do motivo que para isso houve”, parece contradizer-se ao apresentar uma
versdo diferente do ocorrido. Nesta, apontava que a religiosa fora inquirida pelo Santo
Tribunal devido as acusacdes feitas por pessoas cuja lingua foi usada pelo diabo, mas
mantinha a tese de que seu espirito foi provado e ndo foi achada qualquer falta.

Antes de tratar da matéria do capitulo propriamente dita, vale a pena tentar inferir as

razbes que justificariam a necessidade do autor aludir ao exame da santa de Beja pela

479 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, Anexo, fl. 5r. Quanto questionada se sabia quais efeitos sdo verificaveis para o
caso das visdes que procedem de ilusdo demoniaca, defendeu-se, ndo com o artificio retdrico da ignorancia
feminina, mas com autoridade de letrada: “[...] ndo lhe parece experimentou os effeitos que causdo as cousas
que procedem do demonio; contudo, pello que tem lido em algiins livros spirituaes, ¢ tem ouvido a seus
confessores e padres spirituaes a quem t& dado conta de suas cousas, entendia serem aquelles os effeitos que
poderido causar as couzas do demonio, os quais em si ndo havia sentido nem experimentado, quando recebia o0s
favores que tem declarado” (364r-364v). Os efeitos, segundo S. Teresa, sdo a soberba e vangloria: “De sobervia
y vanagloria os libre Dios; y de que el demonio quiera contrahecer estas mercedes, conocerse ha em que no hara
estos effectos, sino todo al revés”. JESUS, S. Teresa de. Las Moradas del castillo interior, cuartas moradas, 3,
11 In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 506.
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Inquisicdo. Retomemos, portanto, 0s argumentos apresentados no inicio do texto, quais sejam,
o fato de a religiosa ter sido investigada pelo Santo Oficio era demasiado conhecido para ser,
simplesmente, negado ou deixado de lado. Além disso, sendo 0 mecenas da obra um
inquisidor, era necessario explicar os fatos de modo que enaltecesse a veneravel, livrando,
pois, Jodo Duarte Ribeiro de qualquer questionamento indesejado acerca da sua associacao
com uma santa cujos prodigios poderiam ter sido fruto de engodo demoniaco. O capitulo,
portanto, cumpria este papel.

As acusagdes levantadas contra a religiosa, que o autor atribui a uma “infernal
alucinagdo”, sdo as de que era “huma hypocrita, e que os milagres, que a fama publicava, erad
suppostos pelos seus apaixonados, e que os extasis, e vizoens erad do Principe das trevas, que
revestido em Anjo de luz lhe apparecia”. Fr. Caetano prosseguia, dizendo que “os
procuradores do Inferno nas suas erradas diligencias”, também “a delatarad por feyticeira na
Santa Inquisicad de Evora™*®, Esta Ultima acusacdo ndo é mencionada em parte alguma do
processo, ao contrario da suspeita de fingimento e de que suas maravilhas eram provenientes
de ilusdo diabdlica, acusacdes das quais, se vera ndo ter saido incolume. Voltemos a narrativa
dos Fragmentos.

Segundo o autor, “ndo desprezou o depoimento aquelle integerrimo Tribunal”, antes
procedeu a devassa. Se se cré no seu relato, os juizes do tribunal ja pareciam ter certeza da
inocéncia da religiosa devido a grande opinido de santidade de que entdo gozava, porém
teriam dado continuidade ao processo porque os detratores da religiosa haviam “dourado
aquella venenosa pirola”. Ainda assim, todavia, “pareceo aos equissimos Juizes se devia com
maiores diligencias tocar aquelle diamante, para melhor se conhecer o seu fundo, e quilates”,
0 que significa dizer que os inquisidores ndo a examinaram para verificar a sua culpa, mas
para confirmar suas virtudes, uma sutil, porém muito significativa, mudanca textual.

O resultado do processo era esperado. Os rigorosos exames do Santo Oficio sé
confirmariam a fama de santidade que a religiosa ja gozava. Com o perdao da longa citagéo,
vide 0 que o autor alegou ter ocorrido apds a investigacao:

Fizerdo estes as prudentes diligencias, com que o Santo Tribunal costuma
proceder em casos semelhantes. De algumas ainda existe a tradiccdo nas
quais ndo faltou Deos em manifestar com maravilhas o recto espirito desta
sua estimadissima Esposa [...] ficou tdo conhecida a virtude e estabelicido o
bom nome da nossa Veneravel, que publicamente disse o Senhor Inquisidor,
guando se despedio das Religiosas do Convento: Que 0 espirito da M.
Marianna fora purificado, como o ouro na fragoa, e que s6 Deos era o
Autor de tantas maravilhas. E foy tal a estimacdo, que fez desta Serva do

480 VENCIMENTO. Fragmentos, p.98-99.
481 VENCIMENTO. Fragmentos, p.99.
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Senhor, que com ella se ficou carteando toda a sua vida, e o que mais he, e
hoje irremidiavalmente lamentamos, levou consigo, quanto te aquelle
tempo tinha escrito a nossa Veneravel; ou para avivar com leitura tdo
meliflua a sua devocéo, ou, e 0 mais certo, para brindar com tad pricioso
mimo ao Excellentissimo Senhor Jodo Duarte Ribeyro, sobrinho e

afilnado da Veneravel Mariana*®?.

Noutra parte do texto, como se viu, 0 autor também afirmou que os inquisidores, apos

fazerem as devidas ponderagdes requeridas por este caso, “de commum consentimento vierdo,

em que ndo tinha parte o demonio naquellas maravilhas”*3,

No Memorial de Instrutivas Palavras, esta férmula foi repetida e, mais uma vez,
celebrou-se a vitoria da freira de Beja as injustas acusagdes de “embusteira, embaidora,
hypocrita, fanatica, vaidosa, fingida, illusa do Demonio &c”:

O inquisidor [Jodo da Costa Pimenta] por muitos dias repete as
averiguagdes. Ellas concluidas, cuida em retirar-se para Evora. E ao
despedir-se das Religiosas, diz: o espirito da M. M. [Madre Mariana] foi
purificado como ouro na fragoa: s6 Deos pode ser o author de tantas
maravilhas. Assim triunfou a verdade da mentira, a virtude do vicio, a
fortaleza da fraqueza“®®.

\Vejamos agora o que diz o processo inquisitorial acerca da religiosa:

pareceo ao mesmo Inquisidor [Jodo da Costa Pimenta], que a delata na grade
da Igreja do seu convento, diante da Prelada, vigaria, e discretas, confessor e
capelldo do mesmo, seja advertida de que nos seus extases, apparicoes,
visdes, e revelacbes, se achdo muitas deficuldades para se terem por
procedidos de Deos, e de bom spiritu, e fundamentos para seré tidos por
illus@o do demonio; E lhe seja ordenado, que ella ndo publique as visGes, e
revelagdes e mais couzas, nem as manifeste, mais que a seus confessores,
prelados, e padres spirituais, nem consinta que elles as publiquem; nem dee
couza alglia para doentes, como contas, medalhas, cruzes, resitos, azeite,
unguento, € outras couzas |[.. .]485.

O comentéario a carta de Fr. Antdnio de Escobar, feito pelo jesuita Pe. Manoel Alves,
contribui para colocar em xeque a versdo defendida pelo confessor e publicada por Fr.
Caetano do Vencimento: “ainda que seja convincente o retroscripto papel do Pe. Escobar,
director da Me. Marianna da Purificacdo, comtudo o Tribunal da Inquisicam de Evora, ndo
deo resposta alguma positiva, apenas se absteve de proceder contra a serva de Deus. Nenhuma

outra cousa fez [em] seu favor”. O mesmo padre afirmou ainda que a religiosa, longe de ser

482 Ibid, p. 103. Grifo meu. Vale notar a oportuna mencéo ao mecenas do livro, tentando aproximar, mais uma
vez, o inquisidor Jodo Duarte Ribeiro a santa de Beja. Note-se ainda que esta versdo foi sustentada, como vimos,
pelo préprio Fr. Antdnio de Escobar na sua carta posterior ao processo. E provavel que Fr. Caetano do
Vencimento tenha se baseado nela para este relato.

483 Ibid, p.52.

484 AZEVEDO. Memorial de instrutivas palavras e edificantes obras da muito virtuosa madre Mariana da
Purificacdo [...], p. 122.

485 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 495r.
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uma unanimidade, tinha inimigos poderosos dentro da ordem: o provincial dos Carmelitas
Calcados Fr. Jorge Cotrim e Fr. Jodo de S. Jose, subprior do Convento dos Remédios de
Evora. Segundo ele, os prelados “se opoem diametralmente as glorias da Veneravel”, e
manifestaram tal oposi¢do por meio de “infames escriptos” contra a religiosa*®®.

O processo, bem como o testemunho do Pe. Manoel Alves, portanto, contradizem as
ilacbes de Fr. Caetano do Vencimento acerca do resultado dos exames. N&o s6 as maravilhas
da religiosa foram desaprovadas, tendo fortes indicios de serem provenientes de ilusao
diabdlica, como aquela foi admoestada a ndo tornar a publica-las em virtude dessa suspeita.
Parece muito pouco provavel que o inquisidor, apds emitir a sentenca supracitada, tenha dito
que o espirito da religiosa foi aprovado e que “s6 Deus era o Autor de tantas maravilhas”, bem
como que guardou, movido por grande devocdo, os escritos da religiosa. Tal sentenca
contradiz ainda, a declaracdo de Fr. Antdnio de Escobar, citada anteriormente, de que nao
restava nenhuma duvida acerca da procedéncia divina dos favores recebidos pela religiosa.

Para os inquisidores Pedro de Magalhées, Bento de Beja e aos deputados Bartolomeu
Ferreira e Estevao Foyos, por sua vez, pareceu que:

[...] das respostas da delata se ndo colhia rezdo concludente que lida a
censura que os qualificadores ddo aos seus extases, visdo e revelagdo, de que
ndo podido ser de Deos, e mais parece ser€ tiradas dos livros spirituais, de
gue sentia em si, e era obrigada a0 menos a duvidar de todas suas couzas,
guando se Ihe mostra que ndo podido proceder de Deos; e bastou para se

certificar aprovagdo de seu confessor, que ella mesma confessa, que a

encaminhou mal [.. .]487.

O “uniforme parecer dos homens doutos”, portanto, ndo foi tdo favoravel quanto
relatou Fr. Caetano do Vencimento, antes, Mariana da Purificacdo foi unanimemente

considerada ilusa.
A sentenca
Mariana da Purificagdo, conforme vimos ao longo deste capitulo, teve algumas de suas

ideias e praticas reprovadas pelo Santo Oficio. Analisaremos quais elementos pesaram em

favor da religiosa para uma punicdo menos rigorosa*®. Em primeiro lugar, as robustas provas

486 ALVES, Pe. Manoel. “Nota”. In. ESCOBAR. Informacio do Pe. Confessor..., fl.13v-14r. Infelizmente,
ndo foi possivel localizar os escritos citados.

487 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 495r-495v.

488 Consta no Regimento de 1640 que “[...] porquanto algumas pessoas, com fingimentos de virtude, procuram
mostrar que tem revelacbes do ceu e fazem milagres e com isso causam grande escandalo no povo cristdo e
costumam por esta via introduzir doutrinas falsas e grandes abusos em prejuizo de nossa santa fé, ordenamos que
no Santo Oficio sejam castigados 0s que cometerem este crime e, sendo pessoas de ordinaria condicédo, sejam
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recolhidas ndo permitiram atribuir a religiosa, de maneira conclusiva, a pratica de fingimento
de santidade, como ocorreu com as Mazedas, analisadas no capitulo a seguir. O inquisidor
Jodo da Costa Pimenta, responsavel pelo interrogatorio de Mariana, absolveu-a do delito de
fingimento ap6s ouvir os depoimentos das freiras da casa, as quais, mesmo quando se
opunham a ela, afirmavam ser “muito humilde, muito verdadeira, abstinente, obediente, ¢ tem
todas as virtudes, e que nunqua se soube o contrario, e continuou nesta boa reputagdo desdo
primeiro tempo, que foi para o dito convento”*®. Nota-se aqui, como ja foi dito no capitulo
anterior, 0 peso que tinham as praticas ascéticas para a acreditacdo da vida espiritual dos
individuos da época. Por isso, santos como S. Teresa de Jesus e S. Jodo da Cruz, muito
afamados por serem grandes misticos, tinham uma faceta menos conhecida do grande publico,
a saber, levavam uma vida austera e empregavam praticas ascéticas que eram consideradas
extremas até mesmo para 0s seus contemporineos®®. Aquela religiosa também n&o
apresentava 0s sinais que acompanhariam, na concep¢do dos doutores, o fingimento de
santidade, os quais eram: “usar de grandes cautellas, ¢ simula¢do, para se mostrar muito
sancta, falando por modos desusados, e affectando humildade. E da delata testificdo as
religiosas ser muito verdadeira, sem invencdo, nem hipocresia, nem presume que ella dezeja
ser tida por sancta; e do seu modo de falar, e referir os favores que diz receber de Deos”. Por
isso, Pimenta concluiu ndo haver motivos suficientes para atribuir-lhe a pecha de fingida.
Confirmando a tese anteriormente apresentada do papel das praticas ascéticas, em especial nas
suas componentes mais extremas, na acreditacdo da virtude dos religiosos, o inquisidor
afirmou que, além do material recolhido, “acresceo”, o fato de que a religiosa passou um més

em jejum, tomando apenas a comunh&o diaria*®, o que, diz ele, “ndo podia ser sem milagre”.

condenadas em pena de agoites e degredo de galés, e se forem pessoas religiosas ou nobres, sera a pena
arbitraria, tendo-se respeito ao escandalo e prejuizo que causaram suas culpas” REGIMENTO do Santo Oficio
da Inquisicéo (1640). In: FRANCO e ASSUNCAO. Metamorfoses de um Polvo, p.192. Séror Mariana, tendo
estado de religiosa, certamente ndo seria acoitada publicamente, como foram Guiomar e Maria Mazeda, as quais
tinham baixo estatuto social. Tampouco Mariana seria enviada as galés, porque isso macularia a sua Ordem, mas
poderia ser “degredada” para outro convento no Reino ou no Brasil, o que acabou por ndo ocorrer.

489 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl. 494r.

490 A Doutora da Igreja confessou em sua Vida o desejo de penitenciar-se: “Andando yo después de haver visto
esto y outras grandes cosas y secretos [...] deseando modo y manera en que pudiese hacer penitencia de tanto
mal y merecer algo para ganar tanto bien, deseava huir de gentes y acabar ya en todo apartarme del mundo. No
sosegava mi espiritu, mas no desasosiego inquieto, sino sabroso. Bien se via que era de Dios y que le havia dado
Su Majestad a el alma calor para disistir otros manjares méas gruesos de los que comia”. JESUS, S. Teresa de.
Libro de la Vida, 32, 8. In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas, p. 175.

491 Esta era uma préatica muito recorrente na hagiografia. Neste caso em particular, o pao celeste seria capaz de
suprir a sua necessidade de alimento corporal. Para Antbnio Garcia, esta pratica estava prenhe de simbolismo,
pois “la religiosidad femenina encontrd en la Eucaristia no s6lo em simbolo del alimento celestial sino también
la més fuerte manifestacion de la corporeidad de Cristo, con la cual la mujer pudo identificar su propia condicion
corporal (nutricia y sufriente) y em la cual se le permitié desbordar su exacerbada sensibilidad. De ahi que el
ayuno, la comunion, la sangre, el Nifio Jesus, el corazén y el dolor estén vinculados en un mismo espacio
simbolico”. GARCIA. La santidad controvertida, p.178. A relagéo entre a piedade feminina e o jejum, bem
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Ainda acerca deste fato, relatou: “posto que da prova que se fes ndo resulte certeza infalivel,
fica porem hiia certeza moral da verdade do sucesso, corroborada com a presumpg¢ao da
capacidade do subjeito, e suas virtudes, que se ndao podido esconder, em a falta dellas, as
religiosas com que de dia, e noite assiste ha tantos annos”*%.

A confirmacéo de suas virtudes foi importante na emissao de uma sentenca favoravel a
delata, mas ndo foi o Unico elemento a contribuir para a auséncia de uma pena mais severa.
Um deles foi o fato de colocar-se a disposicdo do Tribunal, muitas vezes destacado no seu
depoimento, reconhecendo a sua ignorancia e pequenez diante do juizo do Santo Oficio*®:

Nem tambem na delata se deve considerar outro argumento dos principaes
gue os Doutores trazem para se presumir nestas materias fingimento; que he
0 ndo se querer accomodar o Visionista, com o conselho dos juizes,
superiores, e prudentes confessores; pois no discurso dos exames por quatro,
0u cinco vezes protesta, que em tudo o que disse, confessou, e escreveo esta
prompta para obedecer a risca, sem replica, a tudo o que dittos, e escritos se
achem couzas que repugndo a serem de Deos e mal soantes; ndo havendo da
parte da delata pertinacia em as sustentar [.. 1794

Concluiu, entdo, o inquisidor que “ndo tera lugar de castigo, por ser hiia mulher
ignorante”*®. Recorde-se que estes inquisidores bebiam duma concepcio teoldgica que
considerava a mulher como naturalmente propensa a ser ludibriada pelo demanio.

Além dessa visao negativa acerca da mulher, ja discutida noutro capitulo, cabe atentar
para o carater pedagdgico da Inquisicdo o qual era, na maior parte das vezes, ofuscado pela
“leyenda negra” que se criou em torno do tema. Conquanto a imagem mais viva que a mengao
do termo “Inquisicdo Moderna” evoque seja a das fogueiras dos relaxados, viu-se que, em
muitos casos, 0S processos nao resultavam em puni¢des capitais. No caso de individuos que
cometiam delitos por uma alegada ignorancia, havia a prescrigdo de castigos menos severos
ou simplesmente uma admoestacdo para que crime ndo Se repetisse, como vimos no caso da
cigana Gréacia de Mira. Os inquisidores tinham, decerto, uma preocupagdo em extirpar 0s
hereges contumazes do Reino, mas também acreditavam que seu oficio tinha uma funcéo
propedéutica, qual seja, de encaminhar as almas do rebanho de Cristo. Em virtude disso, ndo

hesitavam em usar a vara da repreensao quando aquelas se desgarravam das demais.

como a espiritualidade relacionada ao Sacramento da Eucaristia, sdo amplamente discutidos em BELL, Rudolph.
Holy anorexia. Chicago: University of Chicago Press, 1985 e BYNUM. Holy feast and holy fast.

492 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.494v.

493 “Dice [Mariana] que sem embargo de tudo lhe paresse que poderia ser de Deus [...], mas que sempre se
sojeita a0 que se julgar por mais certo” ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.453. Na nota marginal, escrita pelo
inquisidor, destaca-se este fato. Noutro trecho, afirma que submete-se “ao que o Sancto Officio lhe ordenar para
0 maior bem de sua alma e seguranca de sua consciencia” (f1.483v).

494 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.494v-495r.

495 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, f1.495r.
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Outro elemento em favor da santa de Beja, levado em conta pelo Santo Oficio, foi a
conclusdo de que aquela teria sido iludida, como se demonstrou anteriormente. A ilusdo
demoniaca, segundo o pensamento da época, era um risco que corriam todas as almas que
buscavam alcancar os graus mais elevados da vida espiritual, por isso se fazia necessaria a
instrucdo de individuos letrados e peritos em averiguar o “bom spiritu” das visdes e
revelagOes. Na falta destes elementos, mesmo o0 mais devoto dos cristdos, como parece ter
sido o caso de Mariana da Purificacéo, poderia ser ludibriado pelas artimanhas do Maligno. E,
portanto, forgoso para o inquisidor concluir que, apesar de “serem muitas das ditas
revelagOens, e visdes, illusdo do Demonio, como a mesma delata em muitas partes dos
exames confessa”, estes eram “sem culpa da mesma”*®®. Os inquisidores concluiram “se lhe
devia mostrar que as suas couzas mais procedem de fingimento do que illusdo, por ser o

fundamento da jurisdicio do Santo Officio”*’,

Como ndo conseguiram provar,
inequivocamente, o logro, ndo poderiam castigar a veneravel, pois a ilusdo estava fora da
alcada inquisitorial. Somado a isso, deve-se levar em consideracdo um ultimo elemento, ja
mencionado: a inapeténcia do seu confessor em dirigi-la.

Embora ndo tivesse recebido, como se viu, uma condenacdo publica, houve
consequéncias deletérias para a Santa de Beja. Pe. Manoel Alves lucidamente afirmou que a
fama da religiosa “fica muito denigrida com esta conduta do Santo Oficio e que [0] remedio

he bem deficultozo, mas ndao impossivel”. Para restituir a dignidade daquela religiosa

devem procuralo os Carmelitas para a gloria de sua Religiad, elles [que] tem
sido sempre 0s maiores persiguidores da Veneravel, e por isso obrigados por
justica, e por todos os titulos a recarcir os graves damnos, que causardo ao
bom nome da M® Marianna, empenhandosse em illustrar as suas virtudes, e
acgdes dignas de Memoria e desfazer as calumnias, e falsidades, com que se
tem pertendido obscurar, ou ao menos por em duvida, ou em esquecimento a

sua brilhante santidade?°8.

Essa reparacdo, como se sabe, s ocorreu muitos anos apés a sua morte.

496 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, f.495r. A ilusdo demoniaca, em si, ndo era culpa punivel pelo Santo Oficio. A
religiosa, no entanto, precisaria ter cautela dali em diante. A publicacdo dos favores apds a condenacédo
inquisitorial (isto é, seus milagres e visdes ndo foram considerados verdadeiros), por sua vez, constituia delito,
por divulgar doutrina considerada contraria ao parecer da Igreja. Por isso, provalmente, a religiosa se calou nos
escritos posteriores acerca de determinados assuntos, como foi citado, dizendo que era matéria ja julgada.

497 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, fl.497r.

498 ALVES. In: ESCOBAR. Informag&o do Pe. Confessor..., fl.14r.
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A guisa de conclus&o

Procurou-se, ao longo desse capitulo, desconstruir uma vita, comparando diferentes
discursos sobre um mesmo evento, bem como apresentar possibilidades de explicacdo dos
siléncios constantes na obra. Foi possivel evidenciar que a obra de Fr. Caetano do Vencimento
tinha o proposito de trazer de volta a memoria de Madre Mariana da Purificagdo, porventura
esquecida pelo passar de muitas décadas, e associa-la a Jodo Duarte Ribeiro, seu sobrinho e
patrono da obra. Seu objetivo com isso era inequivoco: dar lustro a si e a sua casa pelo
prestigio que trazia ter uma “santa” na familia.

Vimos ainda que elementos importantes da biografia da religiosa foram deixados de
lado e/ou reescritos de uma outra maneira, visando atender a interesses especificos. O
episédio em que a santidade da pequena Mariana teria sido prevista de antemao, por exemplo,
permite visualizar isto com nitidez. A narrativa original, da propria Mariana, ndo se encaixava
nos padrdes desejados e por isso foi quase totalmente modificada. Outro dado importante a se
levar em consideracdo foi a problematica direcdo espiritual de Fr. Anténio de Escobar, fato
reconhecido pela prépria religiosa. Viu-se que isto ndo figurava em qualquer parte dos
Fragmentos, pois esta obra sustentava a imagem do confessor prudente e letrado.

A mais importante construcdo da narrativa foi a ideia de que, por ndo ter sido
condenada pelo Santo Oficio, suas maravilhas e visdes haviam sido reconhecidas como
verdadeiras, 0 que, como se demonstrou, ndo é correto. O fato de ndo ter sido punida e de a
imensa maioria das pessoas ndo se ter acesso ao processo inquisitorial permitiu 0 sucesso
deste discurso, o qual ndo se sustenta quando cotejado com as fontes processuais. A analise
destas mostrou que a propria religiosa admitiu que as visdes poderiam ser fruto de ilusdo
demoniaca. O depoimento dos qualificadores do Tribunal tampouco corrobora aquela tese,
pois refutaram por unanimidade as suas “maravilhas”. Depreende-Se, pois, que a narrativa
apresentada por Fr. Caetano do Vencimento, como toda vita, ndo tinha por objetivo reproduzir
de maneira mais fiel possivel a trajetoria da Santa de Beja, mas adequar a sua biografia aos
padrbes de santidade da época, bem como aos interesses de quem financiou a publicagdo dos
Fragmentos.

E importante ressaltar que ndo é intuito deste trabalho encontrar méaculas na biografia
desta religiosa pelo puro desejo de desacredita-la. E muito provavel que esta freira tivesse
sido, na maior parte de sua vida, uma religiosa que empreendeu um esfor¢o genuino na busca
pela santidade. N&o é isto que se questiona, sendo a maneira como a sua histéria foi contada

depois. Podadas as folhas secas e os galhos tortos, as arvores podem tornar-se mais
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apresentaveis, mas se nos limitamos a observa-las aparadas e em jardins ordenados, perdemos
a oportunidade de apreciar a beleza que a propria natureza produz, com seus ramos disformes
e imperfeitos. Da mesma maneira, pode-se afirmar que, no mundo catdlico moderno, a
veneracgdo aos santos, a Virgem e ao Cristo nem sempre esteve relacionada com os elementos
heroicos ou miraculosos de suas vidas, antes com suas limitagBes. Era mais facil para o
camponés pobre reconhecer-se no Cristo Barroco, sofredor e chagado, do que no Cristo do
Romanico, real e austero. Logo, é possivel que o conhecimento das limitagdes, das duvidas,
das insegurancas e da humanidade de individuos como Mariana da Purificacdo nos leve a uma
maior empatia, a0 mesmo tempo em que, através do estudo da trajetéria dessa alma em

particular, possamos inferir como se teriam encaminhado outras.
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Capitulo 1V — As Mazedas e o beatério do Padre Tomé Couceiro

Em trabalho sobre a santidade feminina, Gabriella Zarri observa que esta, socialmente,
“era valorizada e buscada tanto por meios licitos, isto ¢, meios relevantes a propria natureza
da fé religiosa, como pelos ilicitos”. Esta afirma¢@o remete a duplicidade que caracterizava o
fendmeno no Periodo Moderno. Para a compreensdo mais clara dessa importante forma de
expressao cultural, é necessario que, para além dos casos de santidade aprovada, sejam
investigados também casos nos quais o “contramodelo” da santidade fingida aparecia®®. Viu-
se, por meio da analise do caso de Mariana da Purificacdo, a dificuldade de tracar linhas
claras que definam o carater da santidade de um individuo, mesmo aquela considerada
“aprovada”. Isso se deve ao fato de que os individuos raramente se encontravam nos
antipodas, fosse da santidade inquestionavel, fosse do fingimento puro. No reverso da
medalha, por mais contraditdrio que isso possa soar, era possivel fingir santidade por querer e
ndo conseguir ser mais santo, ou por desejo de imitar progressos espirituais de outros, como
se percebera adiante.

Por ora, é relevante analisar o que se entende por santidade fingida, de modo a
fornecer os instrumentais necessarios para a compreensdo do caso das terceiras franciscanas,
Maria de Santo Antbnio (~1615-1642+), também chamada de Maria Mazeda, e sua mae,
Guiomar Mazeda (~1601-1642+), as quais tinham, respectivamente, 26 e 40 anos quando da
abertura dos seus processos (1641). Ambas trajetorias permitem visualizar as complexidades
dos casos de simulacdo, bem como a dificuldade em extrair uma confissdo e/ou provar 0s
alegados delitos através de minucioso exame. Como um dos doutores do Santo Oficio
declarou, a matéria é “mui dilicada e difficutoza”®%, o que se tera ocasido de verificar neste

capitulo.

Santidade Falsa e Fingida

Madalena da Cruz (1487-1560), religiosa espanhola pertencente ao convento das
Clarissas de Cérdoba, gozava de grande prestigio entre as autoridades eclesiasticas de seu
tempo e era reputada por mulher de grande virtude e santidade. O reconhecimento alcangado
foi tamanho que o poderoso imperador Carlos V pediu que benzesse as vestes de batismo de

499 ZARRI, Gabriella. Female sanctity, 1500-1660. In: HSIA, R. Po-chia (Org.). The Cambridge History of
Christianity: Reform and expansion, 1500-1660, Cambridge, UK ; New York: Cambridge University Press,
2007, p. 180.

500 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 45y, II.
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seu filho — ninguém menos que o futuro Filipe Il. Segundo nos relata Peter Dinzelbacher, ela
“manifestava a fisionomia da verdadeira mistica: €xtases, visdes, numerosas profecias que
depois se verificavam™®, A historia poderia terminar aqui, exemplificando uma experiéncia

recorrente neste periodo. Porém a aparéncia ndo correspondia a realidade.

Consta que havia recebido a visita de um anjo, que mais tarde se revelou ser um
demdnio de nome Balban. Numa outra ocasido, inclusive, este teria mantido relacdes sexuais

com a religiosa sob a forma de um belo rapaz. Com a criatura das trevas, a freira teria

95502

estabelecido um pacto “para garantir até, no futuro, uma vida de santidade exterior e,

aparentemente, o demonio cumpriu a sua parte do trato, pois Madalena manteve por 38 anos
uma conduta, aparentemente, ilibada, comportando-se “oficialmente no modo perfeito da
mistica reconhecida”, periodo no qual teria mantido um jejum severo, nutrindo-se apenas da

hostia; bem como operado curas milagrosas, recebido os estigmas e até mesmo levitado®%,

Depois desse longo periodo comecaram as desconfiangas. Algumas das irmés
acusaram-na de fingir os jejuns®®. Além disso, ap6s uma adversaria sua tornar-se abadessa do
convento, teve sérios problemas de saude, incluindo convulsdes. Numa sessdo de exorcismo
levada a cabo por seu confessor, a embusteira teria revelado os engodos que cometeu e seu
pacto com Balban. Recobrando a consciéncia, no entanto, negou tudo o que tinha falado
anteriormente. Noutro exorcismo, acabou por admitir a sua alianga com as forcas das trevas.
Sem demora, os Inquisidores a prenderam, acusando-a de simulacdo de santidade. Escapou de
ser queimada diante da catedral de Toledo para ser “encarcerada”, até o fim dos seus dias,

num convento franciscano, onde morreu privada da fama que tanto desejava.

Um observador arguto percebera a semelhanca entre esta “santa fingida” e aquilo que

se costumava reconhecer como uma bruxa. De fato, isto denota a linha ténue que separava

501 DINZELBACHER, Peter. Sante o streghe. Alcuni casi del tardo medioevo. In: ZARRI, Gabriela (org.).
Finzione e Santita, p.57

502 Ibid, p. 57-58. Grifo meu. Esta e as traducdes que se seguem sdo minhas.

503 Ibid, p.58.

504 A capacidade de fazer jejum total por um longo periodo foi considerada um elemento acreditador para Anna
Laminit, a qual viveu na Alemanha de comegos do século XVI, tendo sido venerada como santa em vida. Aquela
chegou a atrair a atencdo de figuras como o Imperador Maximiliano e até mesmo Martinho Lutero. O jejum de
Anna Lamnit, porém, foi desmascarado como fingimento pela duquesa Kunigunde, que a flagrou enquanto
comia massas e frutas através de um pequeno furo na porta (DINZELBACHER, Sante o streghe... In: ZARRI
(org.). Finzione e santita, P.62-65). Mariana da Purificacdo teve um parecer mais favoravel dos inquisidores
devido ao jejum que teria guardado por quase todo o més de novembro. Disseram eles: “ajuda muito contra a
presumpcdo de fingimento a larga prova do sumario, que acresceo, da delata estar todo o mez de Novembro
proximo passado sem comer”, o que afirmavam ‘“ndo podia ser sem milagre” (ANTT, TSO-IL, proc. 1720,
1.494). Vimos com Anna Lamnit que, com alguma astUcia, isso era bem possivel.
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uma mulher que operava milagres por meio dos poderes divinos daquela que fazia prodigios

através de feiticaria. De acordo com Dinzelbacher,

A associacdo tdo frequente destes fendmenos com as areas da “santidade” e
da “magia” indica a ulterior predominancia de um modelo de mundo de tipo
magico e arcaico que, todavia, é camuflado [mascherato] de hipotese
explicativa intelectual. Nesta perspectiva, a bruxa, se ndo efetua diretamente
magia, age em forca de um pacto com o deménio; analogamente, a santa é
vista em virtude de um “pacto com Deus”, como por exemplo o casamento

mistico®®®,

No caso de Madalena da Cruz, portanto, estava presente o elemento caracteristico do

crime de bruxaria mencionado acima. Com isto também concorda Brian Levack:

A ideia central do conceito cumulativo de bruxaria é a crenca de que bruxas
faziam pactos com o Diabo. O pacto ndo somente servia de base para a
definicdo legal do crime de bruxaria em muitas jurisdicdes, como também
seria como a principal ligagdo entre a pratica da magia maléfica e a alegada
adoragdo do Diabo. No sentido mais pleno da palavra, uma bruxa era tanto
uma praticante de magia maléfica, como uma adoradora do Diabo, e 0 pacto
era a maneira através da qual ambas as formas de atividade mais claramente
se relacionavam®°,

Além disso, a suposta relacdo sexual que Madre Madalena da Cruz mantivera com o
Maligno se assemelhava muito as existentes nos sabas, reunifes nas quais as bruxas
realizariam ceriménias profanas e copulariam ritualmente com o Diabo®". Levack atribui esta
demonizagdo das relagdes sexuais a uma “atitude negativa da Igreja medieval e do inicio da
Idade Moderna em relagdo ao sexo”%, Dinzelbacher esta, pois, correto em afirmar que “neste
caso poder-se-ia falar de uma bruxa travestida de santa, sendo o pacto com o demdnio o

elemento essencial do esteredtipo da bruxa desta época™%.

Dados os elementos acima, portanto, fica a questdo de como distinguir uma bruxa, um

feiticeiro ou visionario de um individuo santo, cujos poderes seriam uma manifestacdo do

505 DINZELBACHER. Sante o streghe... In: ZARRI (org.). Finzione e santita, p.76.

506 LEVACK, Brian. A caga as bruxas na Europa Moderna. Rio de Janeiro: Ed. Campus, 1988. p.33

507 Para um exemplo desta pratica no Brasil Colonial, vide um interessante documento transcrito e analisado
por Luis Mott, no qual Joana Pereira de Abreu relatou suas experiéncias na participacdo daquilo que o
historiador classifica como um saba: “[...] Um més antes, me contou a dita Mae Cecilia, que 0 Demoénio tinha
torpezas com as mulheres. E que se eu queria falar e ter com ele, ela me ensinaria. [...] Entdo me disse ela que
eu havia de ir nua a porta da igreja da mesma vila da Mocha, em que viviamos, e na qual igreja da vila se
conserva 0 Santissimo Sacramento, que ali havia de bater com as partes preposteras [traseiras] assim nua umas
trés vezes na porta da Igreja indo sempre para tras [...]. E que dali havia de endireitar nua para umas covas de
defuntos que estdo a um lado da vila, aonde chamam o Enforcado [...]. E que ali me havia de aparecer um
moleque [o diabo em forma de moleque] e que eu pondo-me na postura de quatro pés, ele me havia de conhecer
pela prepostera”. MOTT, Luis. Um congresso de diabos e feiticeiras no Piaui Colonial. In: BELLINI;
SAMPAIQ; SOUZA. Formas de Crer, p.137-138.

508 LEVACK. A caca as bruxas, p.37-38.

509 DINZELBACHER. Sante o streghe... In: ZARRI(org.). Finzione e santita,p.58.
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favor divino. Segundo Weinstein e Bell, o escrutinio da Igreja costumava ser maior do que 0
das mulheres e dos homens comuns, pois “as pessoas tinham seus proprios meios de decidir
quem eles venerariam”. Ao contrario da institui¢ao, pouco se importavam com a ortodoxia das
ideias, interessando-se muito mais na vida que esses santos levavam e, principalmente, a

evidéncia de poder sobrenatural, que atestaria a sua elei¢do divina®°.

Era possivel visualizar alguns sinais que tornavam um sujeito digno de veneragéo: a
pureza doutrinal, como foi dito, era importante para a Igreja, mas ndo necessariamente para o
fiel comum. Um segundo elemento a se levar em conta era a virtude herdica®!!, a qual
costumava ser um fator que a Igreja empregava para distinguir os santos de feiticeiros e
bruxas, porém “na crenga popular a virtude santa era menos uma questdo legalista que
carismatica. A combinacdo da forca de personalidade, rigorosa abnegacdo, humildade e boas
obras levavam o povo a crer que havia um santo em seu meio”>'?. Além destes fatores,
Weinstein e Bell ressaltam que: “obviamente uma distingdo reside nos efeitos dos poderes
sobrenaturais, santos ndo usavam seus poderes para fins malignos. Mas um assecla de Sata
poderia esconder o mal por tras da semelhanca de bem. Os servos do diabo usavam feiticaria
para aumentar suas reputacoes e estabelecer sua autoridade”. Fato j& verificado anteriormente
em Madalena da Cruz e seu pacto com o dem6nio com o objetivo de ganhar prestigio através

de uma piedade fingida.
A Ultima caracteristica fundamental para aquela distin¢do era o ascetismo extremo:

Entre o santo milagreiro e o agente demoniaco, no entanto, havia outro
enorme abismo. O santo era invariavelmente praticante de um profundo
ascetismo penitencial, o qual via a operacdo de milagres como incidental,
por vezes até um obstaculo embaracoso no caminho da auto-humilhacgéo.
[...] Os fiéis estavam convencidos que 0 0s mais abnegados ascetas
possuiam 0s maiores poderes sobrenaturais, ndo apenas para curar a carne,
mas também para adivinhar as perplexidades [divining the perplexities] da
condicdo humana. Mesmo guando ndo operavam milagres ou usavam algum

510 WEINSTEIN; BELL. Saints and society, p.142.

511 Anne Schutte define virtude herdica como a gloria da Graga, a qual torna possivel “undertakings surpassing
normal capabilities. Significantly, the prime example is not the kind of miracle so highly prized under the
previous system (the performance of cures, levitation and the like) [refere-se ao modelo de “exceléncia de
virtudes”, anterior ao processo de canonizagdo de S. Teresa], but rather such full participation in Christ’s Passion
as to receive physical marks identical to his wounds. Strong candidates for sainthood bear the excruciating pains
that ensue, as well as the torments of final illness, with ‘heroic endurance’. They counter well-intentioned
advisers’ disapproval of excessively severe penitencial practices and extravagant vows with ‘heroic resistence’.
Prospective saints exhibit heroism not only in the struggle against their own human nature but also in combats
with the devil and other adversaries of the Church, including heretics and infidels”. SCHUTTE. Little women,
great heroines... In: ZARRI; SCARAFFIA Women and faith, p.146

512 WEINSTEIN, BELL. Saints and society, p.143.
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outro instrumento de poder sobrenatural durante suas vidas, os ascetas

extremos costumavam ser vistos como santos.>'3
No exemplo de Mariana da Purificacdo, como vimos, sua vida ascética foi um dos
elementos que lhe conferiram crédito perante os inquisidores. As testemunhas afirmam que

esta religiosa era “muito humilde, muito verdadeira, abstinente, obediente e tem todas as

virtudes”®4.

Mesmo observando esses fatores, para as pessoas do século XVII, nem sempre era
facil determinar quem era um santo e quem era um assecla de Satd, como evidenciam 0s
complexos casos de santidade fingida que emergem da documentacgéo inquisitorial.

Apds a observacdo do caso da freira espanhola, fica o questionamento: o que
caracteriza a santidade fingida e quais as condi¢Bes historicas que permitiram a sua
existéncia? Para responder a esta indagacao, convém olhar para as transformacdes ocorridas
na santidade “aprovada” e na atuagdo dos tedlogos para distinguir o fingimento e a ilusdo
demoniaca da manifestacdo considerada verdadeira.

Durante os comecos da cristandade, 0 modelo prevalente de santidade feminina era o
de martir. Podemos destacar a narrativa de Santa Margarida, uma nobre de Antioquia, a qual,
segundo a Legenda Aurea de Jacopo de Varazze, teria se recusado a cumprir as ordens do
prefeito Olibrio, que tentou obriga-la a rejeitar a Cristo e adorar seus deuses. Para tanto, teria
se valido de brutais métodos como “suspendé-la no potro®®®, primeiro ser chicoteada, depois
cruelmente arranhada com pentes de ferro que deixaram Seus 0SSOS expostos e 0 sangue
jorrando de seu corpo como da mais limpida fonte”'®. Conforme a narrativa, tais torturas n&o
foram capazes de quebrar o espirito de Margarida, pois hovamente recusou-se a curvar-se ante

os “falsos deuses”, até que veio o golpe final:

[...] foi despida e seu corpo queimado com tochas ardentes, levando todos a
se admirarem de que uma moca tdo delicada fosse capaz de suportar tantos
tormentos. Em seguida foi amarrada e jogada em um tanque cheio de &gua,
para aumentar suas dores, mas no mesmo instante a terra tremeu e todos
viram a virgem sair dali ilesa. Diante disso 5 mil homens converteram-se e
foram condenados a ser decapitados em nome de Cristo. Temendo que outros
se convertessem, o prefeito mando cortar a cabeca da bem-aventurada

513 lbid, p.153. Evidentemente, estas praticas ascéticas poderiam ser fingidas ou empregadas com objetivos
escusos, como foi o caso de Anna Laminit, a qual “indossava il cilicio, vestiva solo di nero”, porém o fazia com
0 objetivo de ser tida por santa. DINZELBACHER. Sante o streghe... In: ZARRI(org.). Finzione e
santita...,p.62.

514 ANTT, TSO-IL, proc. 1720, 494v, grifo meu.

515 Segundo o tradutor, o potro é “um instrumento romano de tortura, constituido por uma armagdo de madeira
cuja forma lembra um pequeno cavalo, dai o nome (equuleum)”.VARAZZE, Jacopo de. Legenda Aurea: vidas
de santos (trad. Hilario Franco Jr.). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010. p.189, nota. Um aparato de
tormento de mesmo nome foi empregado pelo Santo Oficio, como se vera adiante.

516 Ibid, p.536.
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Margarida [...]. De um s6 golpe, cortou-lhe a cabeca, que recebeu assim a

coroa do martirio [.. .].517
Passado o periodo de perseguicdo a Igreja de Cristo, ja na Alta Idade Média e Idade
Média Central, os modelos prevalentes eram 0s de abadessa santa e soberana piedosa. A
mudanca neste modelo ocorreu no periodo tardomedieval, no qual Dinzelbacher afirma ter se
dado a “invasdo mistica™®!®, dentre cujas representantes podemos destacar as santas Brigida
da Suécia e Catarina de Siena. Segundo o autor, desde o século XII, através das diversas vite
e hagiografias, se pode reconstruir um “tipo quase ideal” de santa mistica, dominante na Idade

Média tardia, e que esteve presente até finais da época da Luzes.*°

No periodo moderno, este modelo mencionado acima passou a ser, cada vez mais,
objeto de desconfianca das autoridades eclesiasticas. Pois, conforme Zarri, na medida em que
se desenvolveu a santidade “aprovada”, concomitantemente definiu-se o que foi chamado de
santidade “afetada”. Enquanto aquela ¢ caracterizada pela “heroicidade das virtudes morais e
sociais, mais do que a presenca de dons sobrenaturais”, esta se aproxima do modelo mistico
tardomedieval. A partir de fins do século XVI, as tentativas de retomada deste ideal foram

vistas com desconfianca e frequentemente associadas ao fingimento®%.

Ainda conforme a mesma autora, desde finais do século XIV, os teblogos procuraram
estabelecer regras que permitiam distinguir a “verdadeira” da “falsa” santidade, elaborando a
ciéncia do discretio spirituum [discernimento de espirito], enquanto dos inquisidores se
esperava que desmascarassem a santidade “simulada”. O controle das canonizagdes e a
divulgacdo dos modelos aprovados, estabelecidos de maneira mais definitiva no periodo pos-

tridentino®?!. Na esteira do processo de confessionaliza¢do®??, houve a busca por eliminar as

517 Ibid, p.537.

518 Deve-se ressaltar, no entanto, que o martirio continuou a alimentar o imaginario dos cristios que, mesmo no
século XVII, almejavam a dadiva de morrer na mdo dos infiéis (ou dos indios), como ja se destacou.

519 DINZELBACHER. Sante o streghe... In: ZARRI(org.). Finzione e santita, p.72.

520 ZARRI.“Vera” santita, “simulata” santita: ipotesi e riscontri. In: . Finzione e Santita, p.15.
521 ZARRI. From prophecy to discipline, 1450-1650. In: ; SCARAFFIA. Women and faith, p. 100-
101.

522 “Al tonante di un periodo storico che va dalla meta del secolo XV alla meta del Seicento, opportunamente
designato como eta della confessionalizzazione forzata o del disciplinamento sociale, le ‘sante vive’ debbono
considerarsi non tanto come l'ultima propaggine del misticismo medievale, quanto il modello di una cultura e
religiosita femminile che si esprime in forme nuove che iniziano ora ad essere indagate. Sotto il profilo specifico
della storia della santitd femminile esse constituiscono il referente prossimo sulle loro orme un modello di
perfezione interiore e di comportamento ormai respinto dalla chiesa. Il complesso processo che, attraverso il
disciplinamento dei culti, il rifiuto la ritualita devanti a la proposizione di orientamenti nouvi della vita religiosa
giunge a mutare profondamente il modello di santita nei secoli XVI-XVIII [...]”.ZARRI. Le sante vive, p.17.
Vide ainda HSIA, R. Po-Chia. Disciplina social y catolicismo en la Europa de los siglos XVI y XVII. In:
Manuscrits, 25, 2007 e PRODI, Paolo. Uma historia da justica. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005. Cap. 6 - “A
solucéo catdlico-tridentina”.
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“supersti¢des” e enquadrar os desviantes por meio da Inquisicdo. A enorme influéncia
exercida pelo confessionario permitiu a Igreja Romana o estabelecimento do controle daquilo
que Adriano Prosperi chama de “foro da consciéncia”. Quando isto se efetivava, o individuo
internalizava a norma e a disciplina sem a necessidade de uma imposicdo mais rigida, como
foi debatido no primeiro capitulo®?. A preocupagdo em disciplinar ndo se restringia a Igreja,
mas foi uma nota crescente no periodo que se seguiu as Reformas. Isso se verificava, por
exemplo, na busca por desmascarar e punir comportamentos que fugiam ao padrdo como as

“falsas viavas”, as “falsas virgens” e os “falsos mendigos™>*,

O outro lado da vigilancia inquisitorial sobre os casos de simulagdo foi o temor
daqueles cuja santidade poderia ser considerada genuina, pois precisariam defender-se de
acusacdes infundadas e proteger sua reputacdo. Isto ndo era tarefa facil, mesmo para aqueles
que, mais tarde, seriam considerados dignos de veneracao e imitacdo, a exemplo de S. Jodo da
Cruz e S. Teresa de Jesus. A fama de virtude trazia, junto com ela, uma grande desconfianca
de que poderiam ser embusteiros ou hereges. A seriedade disto era tal que poderia levar o
santo a duvidar de si préprio:

O medo da falsa santidade faz sogobrar o0s santos. Entre as pessoas comuns,
escrupulos de consciéncia, de sorte que havia pais de familia que se
assustavam diante da ideia de que suas filhas quisessem ir para o claustro:
porque no claustro viam ndo poucas armadilhas sob a capa do misticismo.
Como poderia saber um comerciante ou outro homem comum se sua filha
ndo seria tida por alumbrada, se a suspeita havia caido sobre Luis de
Granada, Juan de Avila, In4cio de Loyola ou Teresa de Jesus °2°?

Julio Caro Baroja argumenta ainda que o medo do fingimento e do, ja discutido,
alumbradismo também pode ter trazido algum prejuizo para o florescimento das formas
genuinas de santidade:

Esta preocupacdo ante os alumbrados aparece muito bem refletida na
Relacion de la vida de nuestra madre Cathalina de Cristo (1545-1594),
companheira e, inclusive, parente de Santa Teresa. Diz assim o texto
traduzido por Serrano y Sanz: “Andavam naquele tempo os que chamavam
alumbrados, que com suas maldades causaram tanto dano aos servos de
Deus, que parece que a virtude andava tdo encurralada que ninguém ousava
mostré-la para nio serem tidos por suspeitos [...]">?%.

523 PROSPERI. Tribunais da consciéncia, p.30.

524 ZARRI.“Vera” santita, “simulata” santita...In: . Finzione e Santita,.p.15.
525 CARO BAROJA. Las formas complejas de la vida religiosa, p. 88.

526 Ibid, p.88.
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Os Inquisidores, portanto, desconfiavam de formas mais heroicas de santidade, em
favor de uma piedade fortemente vincada nas préaticas ascéticas e no exercicio cotidiano da fé,

como ja tivemos ocasido de discutir nos capitulos anteriores:
Fé tranquila, cotidiana, frente a fé intensa [encendida] e perigosa, que
assusta aos inquisidores tanto quanto os céticos, que pode derivar inclusive
ao politico, porque ocorriam entre 0s antigos visionarios e visionarias, da
mesma forma que os de hoje, pessoas obcecadas pela vida publica %%”.

A complexidade do fendmeno néo significa que ndo seja possivel identificar indicios
de uma santidade afetada. No entanto, sem a pretensdo de enviar o sujeito ao patibulo
novamente, € de especial interesse a compreensdo das possiveis razdes que levavam ao
fingimento. Também se considera a hip6tese de que simulacdo poderia ser uma estratégia de
sobrevivéncia numa época de poucas opc¢des para mulheres pobres a exemplo das Mazedas.
Analisar-se-4, pois, a situacdo socioecondmica feminina no Antigo Regime para que se tenha

algumas indicacGes sobre as provaveis motivacdes das terceiras retratadas neste capitulo.

Situacdo Feminina no Antigo Regime

Ainda que a desigualdade entre homens e mulheres fosse evidente ao longo do Antigo
Regime europeu, algumas, da cuspide da piramide social, poderiam, sob certas circunstancias,
gozar de alguma autonomia e ser detentoras de grande poder. Segundo Manuel Alvarez, a
viuvez de uma senhora de elevado estatuto a convertia “automaticamente, em cabecga da
familia, e como tal era registrada no censo”. Em alguns casos, afirma o autor espanhol, as
vilvas da alta nobreza poderiam alcar até mesmao o distinto posto de governadoras:

[...] ndo se pode esquecer sua maior presenca social, sua hierarquia. Acima,
é claro, das solteiras, mas em alguns casos das casadas. Isto se observa nos
mais altos niveis. As vilvas se lhes podia confiar postos que de nenhum
modo poderiam ter obtido as solteiras ou as casadas. Carlos V pensa em sua
irmd Maria e a nomeia Governadora dos Paises Baixos porque tem essa

autoridade que comportava sua viuvez>?®,

N3o foi esta a situacdo de Maria Mazeda. E sabido que era filha de um lavrador por
nome Matheus Simdes, cristdo-velho, o qual, segundo a depoente, quando ela era “inda muito

menina se foi [...] por esse mundo, sem nunca mais tornar”%?°, Deixando, portanto, a si e a

527 Ibid, p. 89.

528 FERNANDEZ ALVAREZ, Manuel. Casadas, monjas, rameras y brujas la olvidada historia de la mujer
espafiola en el Renacimiento, Madrid: Espasa, 2010, p. 148-149.

529 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 112r, Il. O documento é dividido em duas partes: a primeira vai até a pagina
52v, a partir dai a paginacdo se reinicia. Manteve-se a paginacao original do documento, sinalizando-se qual das
partes se trata.
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sua mae em situacdo de penuria. O processo de Guiomar Mazeda é mais detalhado sobre esta
situacdo. A razdo pela qual seu marido “se foi por hi alem”, foi “por dividas que devia, depois
de lhe vender tudo quanto tinha”. Isto, possivelmente, teria ocorrido por volta de 1620, trés
anos apos o seu casamento. Depois que o marido a abandonou, retornou a casa de sua mae,
onde ficou “recolhida™®®, O termo utilizado ndo é gratuito e indica que estava a viver em
condicBes que preservavam sua honra, quem sabe a espera do possivel retorno de seu marido.
O vocébulo também pode denotar que teria se tornado uma “beata”, vivendo em reforma de
vida e habito, afastada das influéncias mundanais.

Em relacdo a Maria Mazeda, a possivel magoa que carregava do seu genitor é visivel
na sua confissdo de culpa, onde relatou que, quando “comecou a dizer que via as almas da
outra vida”, sua mae a teria perguntado “se sabia que o ditto seu pay era vivo, ou morto, € que
procurasse saber em que lugar estava”, o que relutou a lhe declarar, por ndo querer
sobressaltd-la com a terrivel noticia de que “o ditto seu pay estava carregado de ferros no
Inferno, e com isto a ditta sua may se sobresaltou muito, e ficou mui triste”. Porém, confessou
mais tarde, que “histo fingio ella confitente de sua cabeca sem saber o que he feito do ditto
seu pay né& se he morto nem se he vivo”®L, Considerando que nio fosse fingimento e ainda
que ndo soubesse do real paradeiro de seu pai, pela sua ldgica, era perfeitamente
compreensivel que alguém que abandonava uma esposa e filhos pequenos, se estivesse morto,
estaria agrilhoado nas profundezas infernais. Vale ressaltar ainda que o poder de saber noticias
de uma pessoa especifica era uma atividade comumente coberta por adivinhos populares, a
exemplo de Brites Frazoa. Esta determinou a localizacdo do marido de Margarida Rodrigues,
o qual haveria de regressar em breve. Fato que se concretizou pouco depois®?,

A situacdo de viuvez para as mulheres ndo pertencentes a nobreza era, a época,
praticamente, um atestado de pobreza. Inclusive, no reinado de Filipe Il, os censos as
classificavam dessa forma. “Nos estratos sociais médios e baixos o mais frequente era que
com a morte do marido cessassem as rendas, situacdo agravada com a casada do mundo
laboral”, portanto, com a partida do marido, diz Fernandez Alvarez, “se levava ‘a chave da

29

despensa’”. Pior ainda era a situagdo de Guiomar Mazeda, pois ja era muito pobre e recebia o
onus econdmico da falta do marido, sem lograr, porém, o bénus do reconhecimento social das

vilvas, as quais eram vistas “com especial simpatia, mesclada com algo de compaixao, pela

530 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 15v-16r, I.

531ANTT, TSO-IL, Proc. 4882,112v, II; No processo de Guiomar Mazeda, esta confirmava o desconhecimento
da situagd@o de seu marido, o qual “ndo sabe se he vivo, se morto”. ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 15v, I.

532 BETHENCOURT. O imaginario da magia, p.67.
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sociedade do tempo. Se imaginavam seus esforcos e seus apuros”>3, Tratava-se, portanto, de
uma mulher abandonada, como tantas outras. Dai se delineava seu estado de dificuldades
financeiras, reforcado por ter, ainda, a pequena Maria para criar, além de um outro menino
que morreu depois, aos dez anos de idade.

Apds o falecimento de sua mae e irma “com quem se recolhia”, Guiomar Mazeda
recebeu sua herdade, “a fazenda dellas com que se sustenta € pagou algumas dividas que
devia”, tendo, em seguida, ingressado na Ordem Terceira de Sao Francisco.

E provéavel que tenha tido que arcar com débitos deixados pelo marido, bem como
tenha contraido outros para fazer face aos elevados custos para manter a si e a filha que lhe
restara. Além dos proventos da fazenda, relatou outra fonte de renda: ela “ensinava a cozer
algumas meninas”®34, Sendo perita costureira, além de lecionar este oficio, era possivel que
também executasse alguns trabalhos para fora, complementando assim seus ganhos. Néo se
encontrava, pois, em situacdo de mendicancia, mas ndo deveria gozar de muita segurancga
financeira, em que pese afirmasse que “nunca lhe faltou o necessario para passar a vida”>%.

Possivelmente em lugar do prestigio social de vilva, carregava o estigma de ndo ter
conseguido manter o seu matriménio, numa sociedade em que a responsabilidade pelo
fracasso de um casamento era, muitas vezes, atribuida a mulher. Para autores quinhentistas
como Fr. Luis de Leon e Fr. Antonio de Guevara, a “perfeita casada”, sobre a qual escreviam
os tratadistas, deveria tolerar o marido, ainda que este fosse alco6latra e violento. Deveria
suportar tudo, mesmo que o casamento fosse um inferno®®. Guiomar Mazeda parece ter

sofrido abusos de seu conjuge, pois relatou que esteve, durante seus trés anos de casamento,

533 FERNANDEZ ALVAREZ. Casadas, monjas, rameras y brujas la olvidada historia de la mujer
espafiola en el Renacimiento, p. 148-149.

534 ANTT — TSO-IL, Proc. 3015, 16r, I. Sobre isto, relatou ainda que “avera treze ou quatorze annos que se
metteo na ordem dos terceyros e ensinava nesse tépo hiias meninas, que largou so por ficar mais livre pera o
servigo de Deus” (11v, I).

535 Questionada pelo Santo Oficio se “as dittas revelag@es e vizdes estava faltando necessario para passar a vida
e por esta rezdo tinha alglia melenconia (sic) ou fraqueza no corpo, e entendimento”, considerando que a
aparente privacdo alimenticia sofrida poderia trazer alguma influéncia nos éxtases e/ou “acidentes”, responde
“[...] nem no ditto tempo nem em outro algii lhe faltou o necessario para passar a vida, € nunca por esta rezao
teve fraqueza no corpo nem melenconia em seu entendimento”. ANTT — TSO-IL, Proc. 3015,147v, II.

536 FERNANDEZ ALVAREZ. Casadas, monjas, rameras y brujas la olvidada historia de la mujer
espafiola en el Renacimiento, p. 144-145. Ja foi analisada, na dissertacdo de mestrado, uma situacdo de
violéncia doméstica, na qual o autor do Agioldgio Lusitano, Jorge Cardoso, em diapasdo com as declaracfes do
padre Guevara, louvava a paciéncia da terceira franciscana Maria do Rosario (11650) em suportar os maus-tratos
do marido: “A terceira franciscana Maria do Rosario (11650), cujos ‘paes [...] erad da mais humilde plebe’,
antes de se tornar religiosa ‘mostrou admiravel paciencia, tolerando a ma vida, que seu marido (por largos annos)
Ihe deu, enchendoa de pancadas a toda hora, privandoa do sustento por vezes, & fechandoa muitos dias em
obscura, & tenebrosa casa, sé ver luz’. Além do marido que a teria agredido por anos a fio, sua sogra e cunhada
teriam contribuido para o sofrimento dela. Disse Jorge Cardoso que ‘em todas estas molestias he muito pera
admirar a feminil fortaleza com que toleraua sem mais se queixar, antes dormindo no chédo, louvava ao
Altissimo’ e ainda que, ndo fossem as vizinhas a acudirem-na com uma fatia de pao, ‘sem duuida estalara a
fome””. RANGEL. A arte da salvagéo..., p. 70.
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“algiia couza destrahida dos exergigios da virtude [...] pella tratar mal seu marido™>%'.

Guevara dizia que: “se suporta [sufre], sera com seu marido bem casada®3®, mas as dividas
contraidas pelo marido parecem ter posto um peso elevado demais ao ja combalido
matrimonio e os conselhos do dito padre ndo foram eficazes para manté-lo.

O quadro de dificuldades ndo minorava. Contando com escassos meios para a
sobrevivéncia, era patente que ndo teria recursos para dotar sua filha. Mesmo em se tratando
de mulheres de elevado estatuto, salvo algumas excecdes, a situacdo ndo era das melhores.
Embora os casamentos, geralmente arranjados, fossem um importante instrumento para
cimentar aliancas entre casas nobres, havia a preocupagdo em prover um dote digno para as
filhas, bem como encontrar um par de igual ou superior dignidade. Uma anedota referida por
Fernandez Alvarez, da conta de um certo condestavel de Castela o qual recebera a noticia de
que sua filha teria dado a luz duas meninas, porém apenas uma sobrevivera. Apds as novas, 0
condestavel pagou 0 mensageiro com a generosa quantia de 50 ducados. Segundo afirmava, o
dinheiro ndo teria sido pela viva, sendo pela morta, pois seu dbito Ihe economizaria uma
quantia muito maior quando tivesse de dota-1a>°: “pois como as filhas ao casar-se deviam
levar um dote, tanto era mais custoso quanto mais alta fosse a linhagem do noivo, e casa-la
com um dote escasso SO era possivel com alguém de menor qualidade, e isso era perder honra
[..]7%%. O relato chocante (talvez, algo exagerado) revela uma desagradavel faceta da
condigdo feminina no Antigo Regime ibérico.

Para as mulheres pobres, as perspectivas eram ainda menos alvissareiras, pois
dependiam da caridade alheia para obter dotes que Ihes permitissem ter um casamento digno.
Felizmente, tal situacdo tocava a sensibilidade de alguns membros da nobreza, especialmente
da realeza, que legavam vultuosas somas para dotes de casamento e ingresso nos conventos.
Um exemplo disto foi a rainha de Espanha, D. Isabel, a Catolica, a qual deixou a quantia de
dois milhGes de maravedis para a dotacdo de mulheres pobres e honradas que desejassem
seguir a vocacdo religiosa ou a matrimonial®*!. A exigéncia de serem mulheres de honra
imaculada era de fundamental importancia, pois tratava-se da Unica mais-valia que as

pertencentes a esta camada da sociedade possuiam. A magistral analise de Adriano Prosperi

537 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 11v, I.

538 FERNANDEZ ALVAREZ. Casadas, monjas, rameras y brujas la olvidada historia de la mujer
espafiola en el Renacimiento, p. 145. Vimos também que o interesse em buscar, através dos supostos dons de
sua filha, se seu marido estava vivo e a consequente tristeza de Guiomar Mazeda ao “descobrir” que sua alma se
encontrava no inferno, mesmo muitos anos apés seu abandono, pode indicar que ainda estivesse a esperar 0 seu
regresso, como “boa esposa”, de acordo com os modelos da época.

539 Ibid, p. 127.

540 Ibid, p. 207.

541 lbid, p. 179.
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em Dar a Alma corrobora a ideia de que, para uma mulher de baixo estrato social como Lucia
Cremonini, perder a reputagdo significava perder tudo. Todas as portas se lhe fechariam e a
sua sobrevivéncia seria ainda mais dificil:

[...] A honra, sobretudo para as classes que ndo podiam exibi-la como bem
hereditario ligado ao nome, possuia um unico ponto de referéncia: a opinido
da comunidade sobre seus membros. “A honra — escrevera um literato do
século XVI — ndo reside sendo na estima entre os homens”. Para as
mulheres, a honra estava ligada ao sexo, e 0s responsaveis por ela eram 0s
homens: o pai, 0 marido. Lucia no possuia nem um, nem outro>*,
Diz mais o autor italiano. A personagem retratada possuia apenas “[...] a honra,
‘moeda das mulheres que nao se podia desprezar’, como definiu um reformador modenense
das instituicdes de caridade. Para ela, tal moeda era a unica possibilidade de conseguir um

dote e evitar cair no tltimo degrau da escala social, das mendigas e prostitutas™>*,

Prosperi mostra que, em Ultima instancia, o desejo de preservar esse status poderia
levar a atitudes desesperadas como a de Lucia, a qual matou a golpes de faca o rebento
indesejado. Seu advogado, inclusive, invocou esse argumento ao dizer que o crime fora
praticado “ndo por maldade inata ou desprezo pelos lacos naturais que unem mae e filho
(‘impietas’): teria sido impelida, ao contrario, pela necessidade de defender sua honra, um
bem a ser protegido acima de qualquer outra coisa’>**.

Nem todas conseguiam manté-la intacta, fosse por terem realizado atos considerados
reprovaveis, fosse por uma méa fama injustificada. A aparéncia de honradez era tdo importante
guanto a honra em si. Havia casos de rela¢fes extramaritais que resultavam numa gravidez
indesejada, mas ndo tinham grandes repercussdes porque ndo causaram escandalo publico.
Algumas mulheres recorriam a abortos, 0s quais eram ainda mais arriscados do que ja sdo
atualmente. No caso daquelas de maior cabedal, poderiam ser retiradas da vista publica e
mandadas para as propriedades mais remotas da familia, visando esconder a sua “vergonha”
até que a crianga nascesse. O destino das criaturas geradas nesta relagé@o era, quase sempre, a
roda dos expostos, através das quais se livravam, na calada da madrugada, dos mais sonoros
arautos da sua desonra®®.

A roda, no entanto, nem sempre era o fim dos bebés rejeitados, mas, por vezes, era o

destino de criangas cujos pais ndo se tinham recursos para crid-los. A mae precisava ter de

542 PROSPERI, Adriano. Dar a alma: histéria de um infanticidio, Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010,
p. 23.

543 Ibid, p. 146.

544 1bid, p. 23. )

545 FERNANDEZ ALVAREZ. Casadas, monjas, rameras y brujas la olvidada historia de la mujer
espafiola en el Renacimiento, p. 160.
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fazer a desesperada escolha entre a morte quase certa do filho e o abandono, na esperanca de
que conseguisse sobreviver pela caridade de outrem:

N&o apenas a honra levava a cruel pratica do abandono do menino
extramatrimonial, mas também a miséria, que nestes finais do seculo [XVI]
se agudiza notoriamente. N&o é raro que 0s meninos levem uma cédula na
qual se consigna ter a mae se visto forcada a isso “por necessidade”. [...] Em
um caso, e como um vestigio da amor a criatura que ndo deixa de comover,
esta é abandonada com a boca cheia de mel, sem davida esperando facilitar
sua sobrevivéncia. As vezes, em nota deixada junto ao menino, se diz que é
filho de “pais honrados”, que devolveriam tudo o que se gastasse em seu
auxilio®®.

Agquelas que conseguiam preservar a reputacdo e ndo recebiam uma dotacdo de
caridade®®’, como a dada pela Rainha Catdlica, poderiam tentar a sorte como criadas, como se
deu com Catarina de Jesus (também chamada de Catarina Rodrigues) e Agueda das Chagas,
amas do padre Tomé Couceiro. Mulheres nesta condicdo trabalhavam por pouco mais do que
moradia e alimento em casas de familia ou de religiosos, na esperanca de, quica, receber
algum dote dos patrdes quando fosse a hora de casar. Se passassem da idade e ndo tivessem
vocagéo religiosa, ficariam solteiras e, possivelmente, se tornariam as criadas velhas que 0s
filhos do pater familias respeitavam, porque cuidou deles desde o berco. No entanto, a

realidade delas também poderia ser a de constante violéncia, como aponta Prosperi:

Uma jovem criada de vinte anos estava exposta a toda sorte de tentagdes e
agressdes sexuais. A criada morava na casa dos empregadores, sob o total
controle deles. O patrdo e os filhos da familia a consideravam como uma
coisa sua. Relagbes sexuais impostas com uma certa frequéncia pelos
homens da casa resultavam em filhos [...]. Seguindo um percurso
parcialmente convergente, a Igreja havia canalizado toda forma de
sexualidade legitima para o casamento sacramentado. Mas a presenca de
criadinhas pobres fornecia ocasido e incentivo para relagdes sexuais com 0s
donos da casa®*.

Se ¢é verdade que nem todas as mulheres tinham vocagdo para freiras, é igualmente
verdadeiro que nem todas tinham um “chamado divino” para o héabito que usavam. Alguns
chefes de familia destinavam suas filhas aos conventos para preservar o morgado, visto que

ndo precisariam dilapidar o patrimoénio familiar com um casamento custoso, podendo fazé-lo

a um valor mais baixo e de maneira igualmente honrosa, simplesmente destinando-a aos

546 Ibid, p. 170-171.

547 A propria Lucia, antes do acontecimento, teria sido considerada uma virgo honesta, fato confirmado por
muitas testemunhas, em especial a do “ultimo ponto de referéncia, o depositario das consciéncias e a autoridade
capaz de atestar a honradez e a obediéncia as regras: o paroco”. Por gozar dessa boa fama, “fora-lhe reservado
um dos dotes colocados a disposicdo das mocas pobres para possibilitar-lhes o casamento. A ‘elemosina dotalis’
era um prémio e uma sinalizagdo para a sociedade masculina em busca de mulheres honradas”. PROSPERI. Dar
aalma, p. 23-24.

548 Ibid, p. 105.
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muros do convento. O fato de ser menos dispendioso, porém, ndo implicava que seria barato,
uma vez que a dotacgdo serviria, por norma, para a manutencdo da religiosa durante toda a
vida. Para algumas mulheres, o caminho do convento era tudo o que mais queriam. No
entanto, seu desejo poderia esbarrar nessa questdo do dote, com o qual poucas tinham
condigOes de arcar. Restava a alternativa de serem irmds conversas, sem 0s vVotos solenes, que
trabalhavam como servas do mosteiro. Outras ainda, por ndo terem a oportunidade de
ingressar em nenhuma casa religiosa, sequer como conversas, ou mesmo por nao querer abrir
méo da relativa liberdade que tinham, poderiam tornar-se terceiras, caso fossem vinculadas a
uma ordem®*°. Uma alternativa era tornarem-se “beatas” na acep¢io mais particular do termo,
isto €, “mulheres santas” sem vinculos formais com nenhuma ordem. Sabe-se que Mariana da
Purificacdo iniciou sua carreira religiosa como uma terceira, até conseguir meios para
ingressar no Convento da Esperanca de Beja. Ver-se-a que a terceira franciscana aqui
estudada, Maria Mazeda, cujo nome religioso era Maria de Santo Antbnio, aspirava a
semelhante trajetoria, pois, tendo elevada fama de santidade, lograria uma vaga no
“recolhimento” que Pe. Tomé Couceiro planejava fundar. Isso poderia facilitar sua

sobrevivéncia num mundo que, desde a infancia, sempre Ihe fora pouco amistoso.

Dendncia: o beatério do padre Couceiro em xeque

No ano do Senhor de 1638, ao dia 11 de fevereiro, na casa de despacho da Inquisicao
de Coimbra, o vigario da igreja de Sdo Martinho da vila de Montemor-o-Velho, Pe. Manoel
Carvalho, apresentou sua denuncia, “por descargo de sua congiegia”, contra aquilo que
considerava digno da atencdo do Santo Oficio. No seu relato, contou que Tomé Couceiro
Lobo, bacharel em Direito, ap6s enviuvar-se do seu segundo casamento, “havera seis ou sette
annos, se fes clerigo”. Muito embora fosse do héabito de S. Pedro, “andava vestido de pardo, e
com corddo de terceyro, e ndo se veste de preto sendo quando vem a esta cidade [de
Coimbra], ou em algum dia muito solemne”>*°. Relatou ainda que “edificou na ditta villa de
junto as suas cazas hiia hermida de Sao Francisco, e por sua ordem se fazem algumas pessoas,
assi homéns como mulheres da terceyra ordem de Sao Francisco”. Por ndo ser frade menor,
nao teria poder para ordenar terceiros, ao que contornava essa restricao recorrendo a “hum

frade comissario do mosteyro de Santa Christina que esta junto da ditta villa, e na ditta

549 ZARRI. From prophecy to discipline, 1450-1650. In; ; SCARAFFIA. Women and faith, p.88-
89.
550 ANTT- TSO-IL, Proc. 3015, p. 51r-51v.
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hermida se langdo os habitos ¢ fazem as profissdes”. O Pe. Manoel Carvalho considerava
perigosa a alegada essa situagéo, pois

[...] o ditto Thome Cousseyro chama a sua casa todos os dias aos terceiros e
terceyras da ditta villa e aos que querem ir esta lendo livros de historias
spirituaes e lhe fas praticas ensinandoos como hdo de orar, e he publico na
ditta villa que o ditto Thome Cousseyro lhes ensina, que ndo rezem as
oragOes do Padre Nosso e Ave Maria, nem outra alguma que a Santa Madre
Igreja ensina, e que tenh4o somente oracdo mental >,
O vigario acusava ainda Tomé Couceiro de trazer, para esse fim, “outra terceyra das
partes de Leyria ou do Pombal [...]” a qual “se agazalha na ditta villa de Montemor, em casa
de Briatis Cousseira prima do ditto Thome Cousseyro, a qual dizem que ensina a oracgio

752 sendo isto “notorio na ditta villa”, o que, para alguns tedlogos,

mental as outras terceyras
especialmente em se tratando de gente do vulgo, como € o caso, representava um manifesto
risco.

A paulatina diminuigdo da pratica da oragdo vocal nos circulos mais instruidos
comecou nos tempos da Devotio Moderna, em que o paradigma da interiorizagdo da
espiritualidade tornou-se mais prevalente. Evergton Souza atribui o relativo atraso da
vulgarizacdo da oracdo mental em Portugal a desconfianca em relacdo ao, ja discutido,
alumbradismo. A partir da segunda metade do século XVII, gracas aos esforcos, em especial,
dos varatojanos, a pratica da oracdo mental conheceu uma difusdo apreciavel nos meios
leigos, 0 que, decerto, despertou uma série de criticas®®. Fr. Luis da Apresentacdo, na Vida e
Morte do Fr. Estévao da Purificacéo, fez coro aos que criticavam aqueles que buscavam alcar
voos elevados, mas ndo possuiam solidez nas virtudes ordinarias:

Mais rico he (dizia hum vardo espiritual) hum homem que tem dez mil
cruzados em prata, que o que tem mil cruzados em ouro. Assi tdbem he mais
rico o que com a orag¢do ordinaria t€ as virtudes em grao heroyco, que

aquelle que possuindo o dom da cont€plagdo as possue a ellas em grao

menos perfeito°>*.

Além da questdo da oracdo mental, outro problema que afligia a consciéncia do padre
Manoel Carvalho era saber que “o ditto Thome Cousseyro dizendo todos os dias missa na sua
hermida dava a comunh&o em todas ellas a algumas das dittas tergeyras, principalmente as

dittas Mazedas, do que ha na ditta villa grande escandalo, o que elle denunciante vio por

551 ANTT- TSO-IL, Proc. 3015, 51v, .

552 ANTT- TSO-IL, Proc. 3015, 54v-55r, .

553 SOUZA, Evergton S. Mistica e moral no Portugal do século XVIII. Achegas para a histéria dos jacobeus. In:
BELLINI; SOUZA; SAMPAIO (Orgs.), Formas de crer, p. 115-119.

554 APRESENTACAO, Fr. Luis da. Vida e morte do padre Fr. Estevio da Purificacio [...]. Lisboa: Pedro
Crasbeeck, 1621, p.73.
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vezes™®, apontando para os riscos da comunhéo frequente, a qual era uma caracteristica,
como se abordou, presente nos grupos dos iluminados. Também apontava que as terceiras
faziam votos de castidade e “outro voto particular de se ndo confessarem com outrem sendo
com o ditto Thome Cousseyro, e Ihe tem feito tdobem voto de obediencia a elle em tanto que
nem vao ouvir missa, nem pregacao, nem fazem romaria alguma nem vizita, sem licenca delle
Thome Cousseyro™®. Com isto, 0 confessor estava centralizando em si o governo das
terceiras, o que foi alvo de criticas dos tedlogos do Santo Oficio.

O vigario denunciava ainda, entre episodios de éxtase e alegados milagres, o cerne da
peca acusatdria de Maria Mazeda, a qual se tera ocasido de investigar com mais vagar:

Disse mais que de hii més a esta parte ha fama na ditta villa que a ditta Maria
Mazeda tem em casa do ditto Thome Cousseyro raptos, € que quando acorda
delles, dis que foy levada em spirito a outra vida, e da novas das almas dos
defuntos, dizendo que hiias estdo no inferno e que ndo aproveyta fazeremlhe
nada, e que outras mandao que so Ihe digdo missas a differentes oragos, ou
devacgBes e numca as pessoas de cujas almas trata, e conforme ao que ella
dis, escreve o ditto Thome Cousseyro escritos as pessoas a quem a ditta
Beata nomea pera que as mandem dizer [...]%".

Apesar das duras acusacdes, o Pe. Carvalho ndo parecia nutrir qualquer sentimento de
rancor em relacdo a um dos denunciados, sobre quem teceu comentarios elogiosos, dizendo
ser “o ditto Thome Cousseyro [...] christdo velho, e por tal tido, e havido, pessoa nobre, e de
boa vida e custumes, letrado, que aconselha partes e vive honestamente [...]”, tendo ainda
“juizo perfeito, e procede no governo de sua casa, e fazenda com bom entendimento e
discurso”. A dentincia do vigario de S&o Martinho, segundo depreendemos de sua fala, parece
ter sido uma medida extrema tomada por ver aquele “que era grande amigo particular”
envolvido em situacdes que flertavam com a heresia, “e lhe pezava de elle [Tomé Couceiro]
se occupar em semelhdtes couzas, das quaes o tem por vezes reprehendido sem
aproveytar™>®, O fato é que sua denincia encontrou os ouvidos atentos do Tribunal, que

deram inicio a uma extensa devassa.

Maria Mazeda, mulher de “fraco juizo”

Sabe-se pouco acerca da infancia de Maria Mazeda além do que ja foi apresentado.
Tem-se noticia de que nasceu em Montemor-0-Velho por volta de 1615, tendo 26 anos a altura

555 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 54v, I.

556 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 51v-52r, |.

557 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 52r, I. Note-se para o termo que utiliza — “beata” — para se referir a terceira, 0
qual, pelo tom da sua acusacéo, parece ter sido utilizado em sentido depreciativo.

558 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 54r-54v, .



172

da abertura do processo, e de que teria comegado a experienciar fendmenos extraordinarios a
partir dos nove anos. Eram “vizois de almas do purgatorio”, bem como “outras varias
aparicois e viz0is de anjos, da Santissima Trindade, e de Demonios, e que tivera por vezes
raptos e extazis, em que ficava sem sentidos”*°. Ao contrario de Mariana da Purificacio, a
qual saiu da cosmopolita Lisboa para Beja, consta nos registros do Santo Oficio que Maria
Mazeda “sempre morou na ditta villa de Montemor donde nunca sahia fora>®. Seus pais e
avos também eram naturais desta vila. Aquele era o seu mundo.

O quadro que se pintava de Maria de Santo Antonio foi geralmente favoravel.
Relatava-se que “tem fama de virtuoza, e era christd velha devota, ¢ de ordinario gasta as
manhas na Igreja mas [é€] moga pobre e de gente humilde, torta dos olhos, e alegre no seu
modo de parecer, e ouvio dizer que desde pequena, tinha as vezes accidentes de gota coral”. O
termo empregado, segundo Bluteau, ¢ uma forma vulgar “daquilo que os medicos chamad
Epilepsia”, cujo nome ¢é esse “por que imagina o vulgo, que a gota coral, he uma gota, que
cahe sobre 0 coragdo”. A explicagdo que dava, de acordo com a medicina da época, era que a
epilepsia

he huma convulsdo de todo o corpo, & hil recolhimento, ou attrac¢do dos
nervos, com lesad do entendimento, & dos sentidos, que faz que o doente
caha de repente. Procede este accidente da abundancia de humores
phlegmaticos corruptos, que enchendo subitamente 0s ventriculos anteriores
do cerebro, & recolh&dose o cerebro para expulsalos, attrahe para si os
nervos, & 0s musculos, & ficando o doente sem movimento parece morto.
Alguns lhe chaméo doenga de Hercules, porque estava sogeito a este mal.
Hippocrates, por grande, Ihe chama doenca sagrada®®*.

Izabel de Magalhdes, moradora da mesma vila, a par de atestar que Maria Mazeda e
sua mae, Guiomar, eram “cristas velhas e boas molheres”, atribuiu outra caracteristica a uma
das terceiras: “a Maria Mazeda a tinha por muito simples, e fraca do juizo”%2. A prdpria

Guiomar, quando questionada acerca dos “raptos” e “extasis” da filha, argumentou que, ao

seu parecer, “lhe vem os dittos raptos por ser muito doente, e fraca do miolo”*®3, provavel

referéncia aos acidentes ‘“‘gota coral” mencionados anteriormente, os quais poderiam,

eventualmente, atenuar a acusacéo de fingimento de Maria.

559 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 63r, II.

560 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 3r, II.

561 GOTA In: BLUTEAU, Raphael. Vocabulario portuguez & latino: aulico, anatomico, architectonico ...
Coimbra: Collegio das Artes da Companhia de Jesu, 1712 — 1728, v. 4, p.101. Bethencourt afirma que essa
enfermidade também era associada a possessao de entidades espirituais, recorrendo-se, para sua cura, a devogoes
ao Espirito Santo, considerado, dentro dessa légica, um espirito mais poderoso. Noutros casos, alguns
curandeiros recorriam as forcas das trevas para obter o mesmo fim. BETHENCOURT. O imaginario da magia,
p. 82-83.

562 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 44r, .

563 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 44v, I. O grifo esta presente no documento.
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Noutro testemunho, Margarida Alvares, ao tomar conhecimento das alegadas visdes

de Maria Mazeda, deu-lhes pouco crédito “pello ter por patranha®®*

, € a mossa por simples”, o
que, segundo Bluteau, significa “tola, parva”®®. O tabelido Pedro Fernandes Pirilho ratificou
o afirmado por lIzabel, sua esposa, ao dizer que sdo “fracas de juizo”, e porventura seriam
escusaveis pois “ndo vivem com escandalo”®®. O cavaleiro-fidalgo Manoel da Lapa acresceu
a constatagdo de que, em virtude do “fraco juizo”, “o Demonio as pode enganar” com mais
facilidade. Somava-se a isso a ideia corrente de que as mulheres eram mais suscetiveis aos
enganos do Maligno®’. No caso de Maria de Santo Antonio, ndo foi por falta de tentativas.

Segundo relatou, ainda antes de ser terceira, teria tido um dos primeiros contatos com
0 Tentador. Sua descricdo destes encontros ndo fogem muito do arquétipo da época: era “hi
homem vestido de negro, abrazado em fogo, com as maos e o rosto, tudo de negro”, o qual
teria visto “com os olhos corporais”. Ao ver a tétrica figura, foi tomada de pavor e comecou a
gritar. Sua mae, Guiomar, perguntou 0 que estava a ver para estar daquela maneira, ao que
Maria, impotente pelo medo, “disse que ndo sabia o que via”. Guiomar entendeu que poderia
ser o0 Diabo a atormentar sua filha e lancou méo da &gua benta, aspergindo-a pela casa, o que
provocou a fuga da criatura. N&o satisfeito, Satanas tornou a atormenta-la no dia seguinte ao

dizer, asperamente, “com voz grossa ¢ alta” que “a alma della era sua e ndo tinha ja remedio

EEINNT3

564 Segundo Bluteau, patranhas sdo “contos fabulosos”, “coisas que ndo sdo, nem podem ser”’. PATRANHA In:
BLUTEAU. Vocabulario portuguez & latino, vol. VI, p. 319.

565 Além das diversas defini¢Bes citadas pelo autor, outra que pode se aplicar é: “Simplez. Homem simplez,
bom homem, que ndo he dos mais destros, facil de enganar. Homo simplex [...]”. SIMPLEZ, In: BLUTEAU,
Raphael. Vocabulario portuguez & latino: aulico, anatomico, architectonico... Coimbra: Collegio das Artes
da Companhia de Jesu, 1712 — 1728, v. 7, p.650.

566 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 43r, .

567 Ibid, 43v, I. S. Teresa de Jesus, no Caminho de Perfei¢cdo, discorreu sobre as pequenas coisas de que o
Maligno pode se utilizar para tentar as mulheres, as quais considerava possuir uma fraqueza natural. Ao mesmo
tempo, justamente por ser mulher e por ter experiéncia, afirmava saber mais que os letrados nestas matérias e,
portanto, procurava extirpar as potenciais causas de tenta¢do com mais afinco do que estes vardes fariam: “Sé
que no falta el amor y deseo em mi para ayudar em lo que yo pudiese a que las almas de mis hermanas vayan
muy adelante en el servicio del Sefior; y este amor, junto con los afios y espiriencia que tengo de algunos
monasterios, podra ser aproveche para atinar en cosas menudas mas que los letrados, que, por tener otras
ocupaciones mas importantes y ser varones fuertes, no hacen tanto caso de las cosas que en si no parecen nada y
a cosa tan flaca como somos las mujeres todo nos puede dafiar; porque las sotilezas son muchas del demonio
para las muy encerradas, que ven serles necesario aprovecharse de armas nuevas para dafiar. Yo, como ruin,
heme sabido mal defender, y ansi queria escarmentasen mis hermanas en mi”. JESUS, S. Teresa de. Camino de
Perfeccion (codice de El Escorial), prélogo, 3. In: Idem; LA MADRE DE DIOS. Obras completas. Um reflexo
inequivoco dessas ideias foi a pontificagdo de Fr. Manuel de Santo Atanasio: “Bastava somente ser molher para
ser subjeito mais apto e occasionado a ser enganado do demonio, por duas cauzas [...]. A 1* he a muita
credulidade das mulheres, por cuja cauza este sexo he mais facil para o engano, e muito mais facil se se veste de
alglia specie de devagdo ou santidade. A 2° cauza he a fragilidade do mesmo sexo, maxime si comitetur libidine.
E como o demonio conheca estas (sendo naturezas) propriedades innatas das mulheres et deinde o temperamento
e inclinacdo particular de cada individuo, inde est que mais mais facilmente engana e mais se aproveita dos
subjeitos das mulheres para a sua ruina e offensa de Deos, a quem tanto aborrece. Acrescenta ainda a minha
confirmada sospeita o ser Rustica, porque de gente deste lote se val pella mayor parte 0 demonio para semear
seos embustes, enganos e falsas santidades, ainda debaixo da mayor devagio [...]” ANTT, Conselho Geral do
Santo Oficio, Livro 194, f1.270 apud TAVARES.Beatas, inquisidores e tedlogos, p. 170, nota 204.
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algum”, deixando-a ap0ds ser esconjurado pela mencao do nome de Cristo, pelo sinal da cruz e
pela dgua benta. Seu confessor, apds ter noticia desse episddio, recomendou que trouxesse
sempre consigo, para se proteger do demonio “que lhe queria impedir e tirar de algli bom
intento que ella devia ter escolhido para servir a Deus”%.

Além da forma acima, o Maligno apresentava-se a ela de variadas maneiras, uma delas
era “em forma de frades franciscanos e agostinhos e que lhe dezido que se ndo podia salvar
ella ditta M* de Santo Antonio”, o que sugere uma animosidade recebida dos membros da
propria ordem. A terceira franciscana, porém, os enfrentava, relatando que “pelejava contra
elles algiia ves” e simbolicamente os sobrepujava quando “os metia debaixo dos pés’°°.

Se cremos em seus relatos, o Diabo apareceu-lhe diversas vezes, 23 no total, sendo
gue na ultima parece ter revelado um dos seus principais objetivos: afastad-la da observancia
dos ideais do Poverello. Escolheu para isso, oportunamente, o dia de Sdo Francisco. Nesta
aparicdo, o Tentador dizia “que nao fizesse cazo do habito de Sdo Francisco que tinha tomado
que o metesse debaixo dos pes, e que o queimasse™’?, isto poder-se-ia tratar, inclusive, da
manifestacdo de um conflito interno decorrente da sua ado¢éo de tdo severa forma de vida. Tal
conjectura é corroborada pelos relatos da propria, a qual mantinha um rigoroso programa de
austeridades alimentares, pois “jejuava as quartas feiras e nas segundas, quartas e sestas feiras
de cada somana, jejuava nos dittos dias a pao e agoa [...] por conselho de seo confessor”, o
qual afirmava que “as pessoas que sdo terceiras tem a ditta obrigacao de jejuar ainda que nao
seja de pecado mortal”. Suas praticas ascéticas ndo se limitavam ao jejum, mas também “nos
dittos tres dias de cada somana por sua devacéo tras selissio e se deseplina”®™*. E provavel,
portanto, que este regime de peniténcias estivesse a cobrar seu preco.

As apari¢fes demoniacas eram assaz comuns e toda a hagiografia esta povoada delas.
Ndo sdo, portanto, nelas que se focava a mira do Santo Oficio. Suas lentes estavam
direcionadas para qual proveito, se houvesse, Maria tiraria deste contato com o Inimigo. Este,
se confirmado, a colocaria sob a al¢ada da Inquisicdo. Perguntaram-lhe se fez algum pacto
tacito ou explicito com o Diabo; se lhe prestou veneracdo; se se valeu do seu poder para
conhecer coisas futuras, bem como se pediu para que lhe favorecesse em algo, porventura lhe
concedendo fama ou capacidade de operar maravilhas. A estas indagagOes, respondeu

negativamente®’2.

568 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 24r-25r, 1.
569 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 64r; 67r, 1.
570 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 24v-25r, 1I.
571 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 12r, Il.

572 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 25r-25v, II.
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Guiomar Mazeda também teria recebido investidas infernais com algumas “falas
interiores” as quais, dizia, “lhe parecido do demonio”. As vozes chamavam-lhe “velhaca, e
puta de seu confessor, e mais as outras, e que o seu confessor era cornudo, e outras palavras
torpes semelhantes’>"

\Volvendo a questdo da alegada “simplicidade” de Maria de Santo Antonio, Inés de Sao

Francisco, outra terceira franciscana da regido, ama do Pe. Antonio Nunes, corroborava a
ideia negativa acerca de sua irma de habito, pois afirmou que “emtende ella testemunha que
estes raptos, e couzas que dizem, das novas que dizem trazer, das almas do outro mundo, tem
ella testemunha por parvuisse, ¢ ndo por verdade de Deus” e arrematou, com uma ponta de
ressentimento, “por este respeito lhe ndo queré bem as dittas terceiras, n€ a visitdo se esta
doente™"*,
A mée do licenciado Simdo Travassos Ribeiro teria recebido uma visita do padre
Couceiro, o qual trazia a revelagéo de que deveria mandar dizer cinco missas pelas almas de
seus pais®®. Para além deste fato, vide a opinido do licenciado acerca da religiosa. Disse ele
que Maria “he mulher plebea”, bem como ressaltava o fato de ndo ser “tida por moura, né
judia” nem provir “de outra nacdo infecta”, porém alertou que a religiosa “he de fraco juizo” e
“ndo aprova semelhantes raptos, € extasis, nem sabe outra pessoa que os aprove, antes 0s tem
por louquice™’®. Sendo mais um a engrossar o coro dos que desprezavam Maria de Santo
Antonio por ter pouca instrucédo e, segundo afirmavam, pouco juizo.

A capacidade de Maria de Santo Antbnio era subestimada por boa parte dos seus
contemporaneos. O desenrolar do processo, no entanto, revelou outras facetas da
personalidade desta visionaria, as quais seriam indicativos de que, talvez, ndo possamos

considerar a terceira tdo “simples” quanto pintavam seus detratores. Sua trajetoria ¢ complexa

e teremos a ocasido de verificar isso mais adiante.

As almas do Purgatorio

A partir de finais do século XII a ideia do Purgatorio comegou a tomar corpo, tendo
boa parte de sua justificacdo teoldgica estabelecida com o rigor escolastico do século XIII. De
maneira simplificada, pode-se dizer que o problema inicial posto aos tedlogos do século XIlI

era: se as almas daqueles que cometeram pecados mortais iriam para o Inferno e as boas

573 ANTT — TSO-IL, Proc. 3015, 15r, I.
574 ANTT — TSO-IL, Proc. 3015, 15v-16r, I.
575 ANTT — TSO-IL, Proc. 3015, 23v, I.
576 ANTT — TSO-IL, Proc. 3015, 24v, I.
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gozariam do Paraiso Celeste, para onde se destinavam aqueles que se estavam no meio-
termo? Para suprir essa lacuna, criou-se a ideia do Purgatorio: “o local de purgagdo de dois
tipos de situacdo pecaminosa: 0s pecados veniais, 0s pecados arrependidos [regrettés],
confessados, mas para os quais a peniténcia ndo foi cumprida®’’.

A doutrina desse “terceiro lugar” ¢ fruto de uma sociedade que, paulatinamente, se
afastava dos modelos estritamente binarios vigentes na Alta Idade Média, a saber: Céu-
Inferno, suserano-vassalo, clérigo-leigo, dentre outros®’®:

O esquema ternario sobre o modelo do qual nasceu o Purgatdrio ndo é menos
bem sucedido a partir da segunda metade do século XII e ndo é menos ligado
as estruturas em evolucdo da sociedade feudal. Ele consiste em uma
categoria intermediaria que desliza entre duas categorias extremas. E a
promocdo do meio ndo por emergéncia de uma terceira categoria apos e

abaixo das duas primeiras, mas entre as outras duas... °"°
O Purgatorio constituiria, portanto, num local intermediario, que ndo é nem o Céu,
porque ndo se trata de um lugar de gozo para os bem-aventurados, nem Inferno, por ndo
representar o local para onde vao as almas dos que cometeram pecados mortais. Entdo, no
dizer de Le Goff: “o Purgatério ¢ um lugar duplamente intermediario: ndo ¢ tao feliz como o
Paraiso, nem tdo miseravel como o Inferno e durara apenas até o Juizo Final. Basta, para lhe
fazer verdadeiramente intermediario, situa-lo entre o Paraiso e 0 Inferno™®®. A doutrina
catolica admite ainda a existéncia de outros locais como o “limbo das criangas”, porém, para
os fins pretendidos neste trabalho, se enfocardo os trés principais: Céu, Inferno e Purgatério.
Este Gltimo, como o nome ja indica, consistiria num locus de purga para 0s pecados veniais.
Venial no sentido de “digno de vénia”, de perddo, considerando que fossem aplicadas as
peniténcias adequadas®®’. O terceiro lugar era, portanto, um local também de exercicio da
justica divina, em que as almas sofreriam as penas correspondentes aos pecados cometidos em
vida, até que fossem consideradas dignas de passar a bem-aventuranca®®. A justica
purgatorial era profundamente vincada no modelo juridico do século XII, pois a peniténcia era

uma das trés formas através das quais um acusado poderia purgar seus delitos, que eram:

577 LE GOFF, Jacques, La naissance du Purgatoire, Paris: Gallimard, 1991, p. 297.

578 Ibid, p. 304.

579 Ibid, p. 305.

580 Ibid, p.305.

581 “L’expression péché véniel appartient en tout cas a cet ensemble de notions et de mots qui émergent au XII¢
siécle avec le Purgatoire et qui forment avec lui un systéme. Le mot a de plus I’intérét de signifier — sens dont les
clercs du XII¢ siécle étaient trés conscients — dignes de venia, de pardon. La notion a pris un tour juridico-
spirituel”. Ibid, p. 294.

582 “La réflexion des vivants sur ’au-dela me semble pourtant plus animée par le besoin de justice que par
I’aspiration au salut — sauf peut-étre dan des périodes bréves d’effervescence eschatologique. L’au-dela doit
corriger les inégalités et les injustices de I’ici-bas™. Ibid, p. 284.
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“[...] produzindo testemunhos irrefutaveis, se prestando a um exame
profundo, ou, antes de qualquer publicidade, reconhecendo sua culpa e se
arrependendo” (pela confissdo e peniténcia: confessione et penitentia).

Enfim, “se um acusado ndo queria se purgar, entdo, ou ele estd convencido

de ser culpado, ou ele mesmo confessa seus pecados, ele sera condenado”.>83

Era papel dos vivos fazer sufragios para os mortos. A razdo para isto se observa na
declaracdo do historiador francés, a qual, conquanto se refira ao periodo medieval, ainda
conserva forte identificagdo com a realidade do Portugal barroco: “Os mortos ndo existem
sendo para 0s vivos. Inocéncio Il disse: 0s vivos se ocupam dos mortos porque eles mesmos
serdo os futuros mortos. E numa sociedade cristd, sobretudo na Idade Média, o futuro ndo tem
apenas um sentido cronoldgico, mas tem primeiramente e sobretudo um sentido
escatologico”®®*, Citando o doutor angélico, Le Goff afirma que a ligagio que une os vivos
entre si, une também os vivos aos mortos em estado de caridade, na medida em que “os
mortos vivem na memoria dos vivos... e assim os sufragios dos vivos podem ser uteis aos
mortos”. S. Tomas de Aquino defendia ainda a possibilidade de comunicacao entre os finados
e viventes, o que justificaria teologicamente a existéncia das aparicdes de almas a suplicar que
se aliviassem suas terriveis penas no Purgatorio®®, como as que, supostamente, apareceram
para as Mazedas.

Muitos séculos apés a difusdo da doutrina do Purgatério, para os individuos do século
XVII, poucas preocupacdes superariam a inquietacdo de ndo saber o destino da alma de um
familiar j& falecido. Se fosse possivel, mediante uma interven¢do miraculosa, ter “alvissaras”
da alma de um marido, da mée ou pai, seriam, decerto, informacdes de grande valia. Mais
ainda, se alguém pudesse determinar, exatamente, quais medidas necessarias para abreviar o
sofrimento dos defuntos apenados, esta pessoa estaria a prestar um servico de imensa
relevancia e, consequentemente, obteria grande destaque numa sociedade fortemente catdlica
como a do Portugal barroco.

Maria Mazeda, ou Maria de Santo Antonio, religiosa terceira do habito de S.
Francisco, alegava ser esta pessoa. Em casa do seu confessor, o padre Tomé Couceiro, a
religiosa teria tido certos “extasis, e raptos”, nos quais “via almas, e que hiia[s] estavdo no
inferno, e outras no purgatorio”®®. Vale destacar, consoante Bethencourt, que o ato de
determinar o destino de almas apenadas também estava dentro do dominio da feiticaria,

havendo bruxedos feitos para “fazer bem a ellas”, isto ¢, abreviar suas penas naquele lugar de

583 Ibid, p. 288.
584 Ibid, p. 283.
585 Ibid, p. 368.
586 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 13r, I.
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tormento. Esse caso é mais um elemento que revela a, j& destacada, dificuldade na definigcdo
das fronteiras que separavam os dois campos®®’.

Segundo o depoimento de Agueda das Chagas, companheira de habito de Maria de
Santo Antonio, esta, com Catarina Rodrigues, criada do padre Couceiro, “dizido depois dos
raptos, e extasis, que tinh&o, que vido almas, e que Ihe falavéo e nomeavao as pessoas cujas
erdo as almas”. Ainda conforme a depoente, o Pe. Tomé Couceiro indagava a suas
confessandas se as almas estariam, de fato, ali, pois ndo as via, ao que respondiam
positivamente®®,

Agueda das Chagas, também processada por fingimento, oferece uma janela de
observacdo interessante para este fenbmeno, além de mostrar a relacdo entre ela e as
Mazedas®®. Ao contrario destas, negava que enxergasse as almas, mas “as ouvira falar, e
pellas falas conhegia as pessoas cujas dizido serem aquellas almas”. Disse que 0 primeiro dos
defuntos a lhe falar foi Lucas Couceiro, mas ter-lhe-iam contactado muitas outras almas,
incluindo as de seus finados confessores. Estes, “lhe falardo e que lhe pedido missas por amor
de Deus”. Declarava, porém, ter receio em acreditar naquelas manifestacGes sobrenaturais,
pois, porventura, “erdo alglins demonios”. Sé cria serem de Deus quando “lhe dizido louvado
seja o Santissimo Sacramento, ¢ o nome de Jesu seja contigo”. As alegadas almas dos
confessores tranquilizavam-na afirmando que “por ordem de Deus e de Sdo Francisco
estavam ali” e diziam mais: “que naquela caza estava hii thezouro [seria ela propria?], e que
as encomendassem a Deus”%. Vale destacar um ponto relevante, qual seja, a relagdo entre S.
Francisco e as almas do Purgatdrio. Na parenética, € possivel citar o exemplo de Dominique
de Gubernatis, o qual exaltava as propriedades redentoras do corddo do habito franciscano:

[...] objeto de uma devocdo que conheceu um desenvolvimento
consideravel, pois era tida como um simbolo de cura e redencdo. Segundo
Gubernatis, ele é capaz de introduzir todos os devotos na heranca celeste e
de os fazer participar das beatitudes que lhes sdo reservadas. [...] O
franciscano piemontés propde, entdo, aos fiéis que participem “da devogdo e

da festa do Santo Cordio de S. Francisco”.>%!

587 BETHENCOURT. O imaginéario da magia, p.62-63.

588 Ibid, 20v, .

589 ANTT, TSO-IC, Proc. 4969. Aquando do periodo de doutorado sanduiche em Portugal (junho de 2015 -
maio de 2016), ndo foi possivel consultar o documento devido as politicas restritivas de acesso da Torre do
Tombo, que o classificaram como em “mau estado”.

590 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 21v-22v, .

591 ALMEIDA, Marcos Antonio, “L’Orbe Serafico, Novo Brasilico” : Jaboatio et les franciscains a
Pernambouc au XVIII e siécle., tese de doutorado, EHESS, Paris, 2012, v. I, p. 302. Disponivel em:
http://marcosbrasilico.com.br/tese/these_finale.pdf (visitado em fev. 2018). Agradeco ao Prof. Marcos pela
generosidade em enviar sua tese e por chamar a atengdo, durante suas aulas, para a estreita relacdo entre S.
Francisco e as almas do Purgatorio.
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Esta ideia passou, inclusive, & iconografia, com a bela imagem de azulejaria
portuguesa presente no Convento Franciscano de Olinda, retratando o Poverello diante do

Purgatério, a resgatar as almas em tormento:

Figura 10. Olinda. Convento Franciscano. Claustro. Azulejos de temas espirituais. S&o Francisco tirando as
592

almas do Purgat6rio. Note-se um dos apenados agarrando se ao corddo do santo de ASSIS

Voltemos ao caso das terceiras de Montemor. A companheira de “beatério” de Maria

Mazeda detalhou de que forma se procedia comunica¢do com 0S mortos:

[...] que quando lhe falavdo aquellas almas que nenhii medo tinha, antes
estava muito contente, e consolada, e que as dittas almas lhe dizido que
estavdo em grandes penas, e que davdo muitas gracas a Deus de vir aquelle
lugar, e que Ihe mandasse dizer missas a certos oragos e outras devagdens
como ao Santissimo Sacramento, e a Nossa Senhora e as Chagas, e por esta
cauza o ditto Thome Cousseyro mandava dizer missas pellos mosteyros e
que pera isso Ihe davdo esmolas®®2.

592 Extraido de Ibid, v. Il, p. 577, fig. 81. Disponivel
em:http://marcosbrasilico.com.br/tese/these_finale_volume_Il.pdf (visitado em fev. 2018).

593 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 22v, I. Esta apari¢do guarda algumas semelhancas em relacdo ao modelo
delineado por Le Goff para a Idade Média: “[...] peu de temps aprés la mort (quelques jours, quelques mois,
rarement davantage) un défunt dans le Purgatoire apparait a un vivant auquel il était lié sur cette terre, I’informe
plus ou moins longuement de as situation, de 1’au-dela en general et du Purgatoire en particulier et I’invite a
accomplir lui-méme ou a faire accomplir par quelque autre parent ou personne proche, ou par une communaute,
des suffrages (jelines, priéres, aumdnes et surtout messes) en sa faveur. Il lui promet de I’avertir dans une
prochaine apparition de ’efficacité (ou de I’inefficacité) des suffrages accomplis. Cette réapparition peut se faire
en un ou deux temps. S’il y a une premiére apparition le mort indique en général au vivant quelle portion de as
peine a déja été rachetée. C’est le plus souvent une portion simple, la moitié ou le tiers, matérialisée par
I’apparence extérieure du revenant dont le ‘corps’ (ou le ‘vétément’) sont & moitié noir (partie encore a racheter)
ou un tiers blanc et deux tiers noir, etc.” LE GOFF, La naissance du Purgatoire, p. 394.
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E interessante, porém, notar que, apesar da possivel crenca nestes eventos, 0 medo do
castigo inquisitorial parece fazé-la claudicar quando disse:

[...] que ndo cria naquillo, nem o tinha por obra divina antes muitas vezes
pedia a Deus a livrasse daquellas couzas, e as mesmas almas, que Ihe falavdo
Ihe dizido que desse conta disso a seus confessores, o que ella testemunha
fazia, e que elles dittos confessores lhe nado culpavio aquillo®®.
Guiomar Mazeda, com sua filha Maria de Santo Antonio, teria recebido avisos de um
certo padre jesuita para “que quando lhe aparecessem as almas, ou outras visdes que ndo crege

nisso né fizesse cazo de semelhantes apare¢imentos”, e as instruiu dizendo:

filha se vos aparecer algiia cousa dizei estas palavras. Se sois almas de Deus
idevos pera o Purgatorio, que a conta de Deus estais, e se sois demonios
idevos pera os infernos, que eu sou Espoza de Jesu Christo, e que ndo

deyxassem a devacdo que custumavéo e a ditta sua filha assi o fizera dahi

por diante®®.

Noutro depoimento, Inés de Sao Francisco confirmou que Maria Mazeda “acordando
[dos éxtases] dis que foi levada a outra vida e que tras novas das almas dos defuntos”. Para
algumas pessoas, a visionaria tinha mas noticias, dizendo que os parentes dos consultantes
“estdo nos infernos que lhe ndo fassdo nada que lhe ndo aproveita”®®. Qutros, como
Margarida Fernandes, no entanto, tiveram melhor sorte. Maria Mazeda, segundo uma das
versoes, teria recebido, na sala da casa de seu confessor, a visita da alma do pai e da mée de
Margarida, os quais fizeram pedidos de missas para abreviar suas penas no Purgatério. O
padre Tomé Couceiro, logo acorreu a casa desta, “com hum papelinho na mao” trazendo
novas do além e dizendo “que mandasse dizer sinco missas das chagas pella alma de seu pay,
e outras missas pella alma de sua may, que vinh&o a ser todas quinze missas conforme sua
lembranca, e dice com mandar dizer aquellas missas pella alma de seu pay, e may ficasse
muito contente”®’. N&o era sempre que o padre Couceiro mandava “chamar algumas pessoas,
e falava com elas em segredo” acerca da situagdo das almas d'além vida, noutras vezes os
proprios interessados vinham procuré-lo, buscando revelagdes da sua confessanda. 1sso
corrobora 0 argumento importancia desse “servi¢o”, destacado no inicio do capitulo, bem
como denota o prestigio dela teria crescido naquela vila. A ja referida Agueda das Chagas
destacava que “algumas pessoas, que tinhao defuntos na outra vida hido a caza delle Thome

Cousseyro procurar [...] saber, se apare¢ido em sua caza alguns de seus defuntos”%, fato que
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revela o alcance da crenca no Purgatério, bem como a preocupacdo em livra-los de seus
tormentos. Nao era para menos, pois a representacdo de tais penas era visivel em diversos
lugares, especialmente na iconografia das igrejas e conventos. Tais imagens, muito vivas na
consciéncia dos devotos, poderiam favorecer a producdo de descricdes como a dada pela
delata ao Pe. Fr. Miguel do Espirito Santo, O.C.D., lente de teologia no Colégio dos
Carmelitas de Coimbra:
a ditta Maria de Santo Antonio Ihe dicera a elle declarante que vira o
purgatorio, e nelle muitas almas vestidas de branco, e alglias com capinhas
verdes, das quais almas, hiias padecido ainda tromentos e outras nao, e as
que padecido os demonios Ihe aticavdo o fogo ¢& hiis forcados®®.

A propria religiosa, noutro depoimento, fornece-nos pistas de como, alegadamente,
identificava as almas e de onde tirou as cores supracitadas. Maria de Santo Antonio afirmava
que via as imagens de cima, com os “rostros muito pequenos, e que alglias conhecera e lhe
falavao, e que alglias vezes lhe aparecerdo vestidas com o trajo e [devizdo ?] que trazem os
irmaos da confraria das almas, a saber ropas brancas, estolas verdes”°%.

Em vez de inspirar devocdo no lente, as declaracOes acerca das visdes de almas
provocaram-lhe repulsa por atentar contra a sagrada teologia, da qual era profundo
conhecedor. O carmelita afirma que tais declaracdes eram falsas por duas razdes: a primeira
delas porque, conforme a doutrina da Igreja, ndo seria possivel haver almas no Purgatério que
nao estivessem a sofrer penas, pois ndo estariam efetivamente a “purgar” seus pecados para
passar a bem-aventuranca. A outra afirmacdo malsoante é a de que os demonios estavam a
atormentar os apenados do Purgatorio, 0 que pontificava ser contra a teologia, uma vez que “o
demonio ndo pode ter actividade nenhiia, ou vertude, pera fazer que o fogo atromente as
almas que estdo no purgatorio; porquanto o fogo s6 atromenta por vertude divina, nédo
natural”’®, O lente carmelitano estava a se referir a uma longa discussdo que ocupou as
mentes de pensadores medievais do calibre de um S&o Boaventura. O doutor serafico foi
responsavel por introduzir no debate escolastico do século XIIl a questdo respondida com
tanto furor por Pe. Fr. Miguel do Espirito Santo, qual seja: “as penas do Purgatorio sdo
infligidas por oficio (ministerium) dos deménios [?]”, ao que replicou que nem 0s anjos bons,
nem os seres infernais eram capazes de causar qualquer dano aos apenados. Sdo Boaventura
aventava, contudo, a possibilidade de que as almas boas fossem conduzidas ao Purgatério

pelos anjos, enquanto as ruins eram levadas pelos seres diabolicos. Alberto, o Grande, distinto
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mestre de Toméas de Aquino, defendia semelhante ideia quando afirmava, segundo Le Goff,
que “os demonios se contentam em conduzir as almas a purgar no Purgatorio, mas nio as
purgam”, muito embora ndo tivesse certeza disto. Alberto propunha, no entanto, que, apesar
de as criaturas infernais ndo poderem exercer, elas mesmas, sofrimento aos apenados, ele
pensava que “os demonios se deleitam da vista das penas das almas do Purgatdrio e as
assistem algumas vezes”®%2. Neste particular, S. Tomas de Aquino concordava com seu
mestre®%3,

Em que pese esta filigrana teolOgica estivesse razoavelmente estabelecida entre o0s
doutores escolasticos, seria demais esperar que a terceira franciscana, de pouca instrucao
formal, estivesse a acompanhar o debate. O lente, porém, estava longe de ser condescendente.
Fr. Miguel arrematou dizendo que “por estes fundamentos, e das repostas que a ditta Maria de
Santo Antonio a elle declarante, que he fingimento por a ditta Maria de Santo Antonio”, pois,
além das visdes e éxtases atentarem, conforme seu entendimento, contra a doutrina da Igreja,
notou que estas teriam convenientemente desaparecido: “depois que fora mandada vir a esta
Inquisi¢do, nunca mais tivera couza nenhiia destas, nem seu confessor queria que esta
comonicasse estas couzas com outrem”. Seu veredito, portanto, foi de que “pollo modo de
vizois que ella referia que, por redicolas, mostrdo ser fabricadas de seu rude

entemdimento”®%,

Extases e visoes

Na vila de Montemor-o-velho, na diocese de Coimbra, corriam os boatos dos
prodigios de Maria Mazeda, sua fama “he notoria” e “na Villa se ndo falava em outra couza”
sendo dos éxtases e arroubamentos que teria experienciado®. Embora tivesse vivenciado
“outros muitos”, um em particular causou grande alvorogo entre as gentes da dita vila, tendo
ocorrido, precisamente, no dia 10 de fevereiro de 1638, em casa de Tomé Couceiro, seu
confessor. Uma série de depoimentos dao conta de que a terceira estava em oracao, ajoelhada,
com o rosto encostado numa cadeira de espaldar e as méos erguidas por tras da cabeca. Em
seguida, seu padre espiritual, para atestar se a religiosa estava, realmente, fora dos sentidos
corporais, “comessara mover, pera hiia parte, e pera a outra puxandolhe pellos bragos, e dedos

os quaes lhe ficavao pera onde elle os movia”. Nao satisfeito com isto, foi além e “lhe picara
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com hum alfinete nas costas das maos”, sem, no entanto, “ditta Maria Maseda dar acordo,
nem mostras de sentimento™®%. A prética de enfiar alfinetes nas maos da religiosa para
verificar se estava, realmente, em éxtase parece ter sido empregada outras vezes com a
terceira. No depoimento de Thomé de Melo de Pina, Ié-se que, na presenca de varias pessoas,
a religiosa estando “enlevada chamarao por ella muitas vezes metendolhe hum alfinete pellos
bragos ndo dava acordo de si”. O padre Couceiro, entdo, disse “eu acordarey”, mas isso nao
foi necessario porque despertou sozinha a dizer “que me quer V.m [?]”, ao que seu confessor
lhe questionou acerca das suas visdes, entdo a religiosa respondeu que “estava vendo as trés
pessoas da Santissima Trindade, que estavdo nos cantos da caza, que andava pera as
apanhar”®"’. Tratava-se de uma ocasido na qual seu examinador, o Pe. Me. Gaspar Gouveia,
S.J., Ihe perguntou como era possivel identificar que era, de fato, a Trindade:
[...] ella lhe respondera que o padre e o filho lhe aparecerdo em forma
humana, e 0 Espirito Santo em forma de pomba, e que algiias vezes lhe
aparecerao todas as tres pessoas em forma humana, e fazendo elle declarante
pergunta a ditta Maria de Santo Antonio como conhegera a pessoa do
Espirito Santo, quando todas as tres pessoas tinhdo e apparecido na mesma
forma humana, respondera que a conhessera por estar no cabo®%.

Sua mée, Guiomar Mazeda, também tinha uma forma bastante peculiar para provar a
veracidade das apari¢des, como numa do Cristo crucificado, manifestado “de modo que sé lhe
pudera ver os pés”. Ela pdde conhecer que era o Nazareno “por sentir em sy grande
congolagdo”, razdo comumente apresentada, mas também “por ver que o pee direito estava
sobre o esquerdo, e ter ouvido que quando o pee direito estava sobre o esquerdo era Christo
Nosso Senhor, e quando o esquerdo estava sobre o direito era o Demonio”. Apds algum
tempo, foi capaz de ver também suas maos € seu corpo, bem como de ouvir sua voz, “branda
e delgada”, que dizia “filha segueme e tem grande sede de mij”.

As visdes de Maria Mazeda, por sua vez, se dermos crédito a listagem das “culpas”
citadas no processo, eram assaz numerosas. A religiosa “estando elevada vira muitas vezes o
Menino Jesus”, que era, como se abordou, um topos frequente entre as religiosas. Também
“lhe apparecera a Imagem da Virgem Senhora Nossa, e a de Christo crucificado por 142
vezes”. Sendo ela uma terceira franciscana, a imagem que mais deveria estar presente no seu

cotidiano era a representagdo dos estigmas recebidos pelo Poverello, portanto, ndo é de se

admirar que “por 20 veses vira & Christo Senhor Nosso imprimindo as chagas ao Serafico Pe
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S. Francisco”, além de “outras vizdes, e apparecimentos que a R. declarou”®®. Outra viso
comum, considerando o impacto do modelo de santidade teresiano, foi a transverberagdo.
Muito embora a descricdo do processo fosse vaga, € provavel ter se tratado do fenémeno
examinado no segundo capitulo: “e que s6 de poucos dias a esta parte se lhe reprezentara
Christo Nosso Senhor que a abrazava, e se lhe penetrava em o peito”®?, o que reforca este
argumento ¢ que “o ditto Thome Couseyro lhe lia a Ree e as mais companheyras livros de
revelacdes ¢ de Santa Theresa se presume que quer a ree parecersse como ella”®!, Sua mae
também teve particular relacdo com o modelo teresiano. Segundo consta no depoimento de
Agueda das Chagas, quando dizia “que ella Guiomar Mazeda tinha conhegimento de Spiritos
e que hia pello caminho de Santa Thereza, a ditta Guiomar Mazeda se alegrava, e mostrava
contentamento no que ella declarante lhe dizia”®'?. O Santo Oficio ndo viu com bons olhos
sua imitacdo pois a associava ao fingimento:

E ouvindo ler em certa parte, aonde se ajuntava com outras terceiras, livros
esperituaes, que tratao de extasis, raptos e favores que Deus fez a alguns
sanctos e particularmente & glorioza Santa Tareza (sic) a Ree com grande
presumpcao, e atrevimento, atrebuia a sy semelhantes favores, fingindo que
Deus Nosso Senhor Ihos comonicava®®®.

Assim como sua filha e a, ja analisada, S6r. Mariana da Purificacdo, Guiomar Mazeda
também teria experienciado talvez o mais conhecido fendmeno mistico da santa de Avila:

[...] havera tres ou quatro annos despois que deu obediengia ao Padre Thome
Cousseyro, se achou ella declarante hii sabbado a noute na villa de
Montemor em sua caza rezando sentio que subitamente lhe dava como hiia
setta no coracdo com que ficava tremendo o corpo, e pegando com as maos
nos hombros, sintia que se abrazava em amor de Deos, e dizia entre si algiias
palavras de amor, ¢ tudo com o sentido em Deus, ¢ logo ouvio hiias vozes
interiores muito finas, ¢ doges que lhe dizido: “filha larga o0 mundo e sigue
a0 teu confessor” e por outras muitas vezes custuma ter o mesmo aggidente e
abrazamento, e as vezes quando sentia que lhe queria vir tomava hii Christo
Crucificado e o abragava comsigo apertandoo quanto podia, € posto que no
cabo do ditto acgidente ficava cansada, sentia tamanha suavidade, e gosto
nalma, que |he pezava de se acabar o ditto acgidente 514,

Maria Mazeda, por sua vez, também teria arroubos, nalguns dos quais perdia 0s
sentidos corporais. Apesar de sua mae tentar acorda-la com picadas de alfinetes, bastava o

padre confessor manifestar, interiormente, o desejo de que o fizesse e Maria, de pronto, o
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atendia: “[...] a ditta sua filha Maria Maseda, entendia quando chamava o ditto Thome
Cousseyro sem falar palavra pella boca, que he verdade que ella acodia”. Pelo que se colhe de
seu depoimento, isso parece ter ocorrido mais de uma vez: “e lhe perguntava a elle ditto
Thome Cousseyro: ‘Vm chamoume [?]’, e dizendolhe elle hiias vezes que si a chamara, outras
que a ndo chamara ella dezia ‘si chamou que mo disse meu Anjo da Guarda, olha que te
chama o teu confessor”®%, 0 que explicaria o fato de acordar apesar de ndo conseguir escutar
os circundantes. Maria “so acodia ao chamado de seu confessor, ndo porque o ouvisse senao
porque se lhe reprezentava que o Anjo da Guarda do ditto seu confessor dava recado ao seu
Anjo da Guarda”®®. Nalgumas vezes, quando era forcada a despertar pela obrigacdo da
obediéncia, pedia ao seu confessor que a permitisse “continuar nos tais raptos, quando era
espertada pella maneira sobreditta, por ndo estar ainda satisfeita”®'’. A veracidade desses

eventos sera discutida mais adiante.

O Pe. Tomé Couceiro e seu “beatério”

J& se apresentou alhures a condi¢do intermediaria das chamadas “beatas”, mulheres
que, relembremos, viviam em reforma de habito e de vida, sem possuirem, muitas vezes, um
superior conhecido. Estas, especialmente no periodo poés-tridentino, foram alvo da
preocupacao das autoridades eclesiasticas pelo fato de ndo estarem diretamente submetidas ao
magistério da Igreja. Para tanto, segundo Pedro Tavares, levou-se adiante um processo cada
vez mais intenso de “clericalizacdo”, isto ¢, da submissdo dos beatérios a uma regra terceira.
Tavares demonstra como se deram essas transformacdes na regido bracarense:

Em Braga certamente se verificam as tendéncias evolutivas gerais, na
Peninsula, dos beatérios de inspiracdo mendicante, particularmente
franciscana. Simplificando uma realidade muito rica de variedades e matizes
locais, teriamos um esquema evolutivo segundo o qual, depois ou
concomitantemente a constituicdo informal de uma comunidade, as beatas
comecam por se fazer terceiras, a partir dai se transformando em regulares
da terceira ordem, clarissas ou conceicionistas. Todavia, nem sempre assim
acontece precisamente porque o recolhimento de beatas continua, do ponto
de vista socio-religioso uma necessidade, com vantagens que resultam da sua
maior plasticidade e rigor formal®:8.

615 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 19v-20r, |. Foram adicionadas as aspas nos dialogos em primeira pessoa, para
facilitar a compreensao.
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Temos indicios de que estaria a ocorrer coisa semelhante em Montemor, pois Tomé
Couceiro “detreminava fazer hii recolhimento de terceiras virtuosas”®® tornando suas
terceiras em regulares, o que confirma o processo delineado acima por Tavares.

Percebe-se, através do exposto anteriormente, que as possibilidades de uma mulher
pobre como Maria Mazeda eram muito limitadas. O ingresso nesse recolhimento poderia ser
determinante no seu futuro, pois lhe traria relativa estabilidade, algo que provavelmente lhe
passava pela cabeca, dada sua condicdo de penuria. A terceira dependia da caridade dos
moradores da vila de Montemor para se alimentar, os quais certamente tenderiam a ser mais
generosos se se tratasse de uma “santa viva”%%°. A casa em que vivia, também, era gragas ao
favor alheio:

[...] ao padre Thome Couseyro deu conta delles [i.e. de seus favores
espirituais] depois que se fes sacerdote; e della declarante e sua may se
mudar para hiias cazas junto da ditta hermida de Sao Francisco, que o ditto
Pe Thome Couseyro lhe deu, para estarem ahi mais perto e ter as pessoas

terceyras que se havido de por no recolhimentto, que elle pretendia fazer®?!.

A matricula no piedoso acistério que se tencionava fundar ndo seria para qualquer
pessoa, mas para aquelas de grande virtude. Uma das terceiras, Catarina de Jesus (ou
Rodrigues), confessou o delito de “fingir revelagdes e aparecimentos”. Esta confessanda e
ama do Pe. Couceiro foi indagada pelo Santo Oficio se procurava “ter algum proveito
temporal dos dittos fingimentos de virtude”. A sua resposta ¢ reveladora:

Disse que o principal intento era pella vaidade de a teré por santa, ¢ porque o
ditto padre dizia, que determinava de fazer hii mosteiro de Religiozos nas
cazas onde vivia, e fazer outro recolhimento, em que se acomodasse algiias
terceyras mulheres de virtude®??.

Os preparativos estariam avangados, pois

[...] ndo tdo somente dizia o ditto padre que havia de fazer o ditto
recolhimento de terceyras e virtuozas como tdobem pertendia fazer hil
convéto de frades de Sdo Francisco, rompendo nas suas cazas modo pera isto
(sic), para ficar a hermida que t€ feito, pera servir no ditto convento, e

caso de duas bentas merceeiras, Helena da Cruz e Maria dos Remédios, residentes no beatério bracarense
reformado pelo licenciado Domingos Peres, no qual este se queixava principalmente daquela, dizendo que
“estava fora havia ‘muitos dias’ e era ‘acostumada a fazer por muitas vezes e por muitos meses, o que causa[va]
escandalo’”. TAVARES, Pedro Vilas Boas. Institui¢@o e vicissitudes de um beatério quinhentista: as Beatas do
Campo da Vinha (Braga). Notas e rotas de investigacdo. Via Spiritus, 5, 1998. p. 118;124.
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recolherse com os frades no mesmo convento, e que pera as dittas obras ja

tinha cal, e pedra e madeyra®3.

Havia, portanto, muito em jogo para Catarina. Tanto que estaria disposta a correr o
risco de cair nas malhas da Inquisicdo para parecer mais santa, de forma a garantir a
residéncia no futuro recolhimento que seu confessor pretendia fundar. Deixemos essa questao
em suspenso por um pouco para analisar a visdo de uma procissdo que Guiomar Mazeda, mae
da ré e também processada pelo Santo Oficio, alegou ter tido.

Por volta do ano 1638, estando Guiomar em sua casa, na companhia de Catarina de
Jesus, aquela lhe relatara ter tido “hum ellevamento, e que vira spiritualmente hiia procissao”.
Nesta, via o padre Couceiro preso a fitas encarnadas que se ligavam a ela, Guiomar Mazeda e
sua filha, Maria de Santo Antonio. Outras também, em lugar de menor destaque, figuraram na
procissdo: Agueda das Chagas, ja citada anteriormente, e a propria Catarina de Jesus. O
surpreendente ¢ o que veio em seguida. Esta relatou que “as vezes na ditta progi¢do ficavao
ellas dittas Guiomar Mazeda, e Maria de Santo Antonio, mas altas hii grao, que o ditto Thome
Cousseyro”, uma declaracdo um tanto arriscada, mas que pareceu ter surtido efeito no
padre®2,

Num contexto de aparente disputa para ingressar no recolhimento, havia uma
preocupacdo em demonstrar santidade para o confessor que lhe patrocinaria o ingresso.
Catarina imaginou que o fato de Guiomar relatar o ocorrido a ela seria uma estratégia para
tornar a historia mais fiavel, “pera que o ditto padre vendo que ambas falavao por hiia boca
lhe desse credito”. No fim das contas, parecia tratar-se de um esquema que beneficiaria a
todas. N&o a-toa, Guiomar Mazeda instava-lhe “que lhe ndo negasse aquilo pois tdobem hia
naquella proci¢io”®?,

Apesar da aparente colaboracdo, a tese de uma provavel disputa é robustecida pelo
fato de a visionaria ter reservado para si e sua filha uma posic¢éo de preeminéncia em relacdo
as demais, apesar de todas, alegadamente, estarem presentes naquela procissdo divinal.
Portanto “ella confitente [Catarina de Jesus], e a ditta Guiomar Mazeda, e sua filha, e Agada
das Chagas”, confirmando conjuntamente esta narrativa, pareceria ao padre Couceiro que
“tinhdo tanta virtude, que andavao naquellas progicdes espirituaes”. A depoente parece ter

compreendido a natureza e o objetivo da alegada visdo e langou dividas acerca de sua
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veracidade, dizendo que “lhe parece que fingia” tais maravilhas. Disse mais ainda, para ela,
Maria Mazeda fazia parte do ardil:

a ditta Maria de Santo Antonio dizia tdobem a ella confitente que via
aquellas proci¢des na forma sobreditta, e no mesmo tempo, e que tdobem nas
mesmas procgicOes via vir a ella confitente, referindo isto pellas mesmas
palavras, e pella mesma ordem, que a ditta sua may tinha contado a ella
confitente, referindo isto pellas mesmas palavras, e pella mesma ordem, que
a ditta sua may tinha contado a ella confitente®2°.

Seu parecer acerca do assunto foi que “lhe parece que assi como a may fingiria aquillo
assi o fingiria tdobem a filha posto que o nio sabe de certo®’,

Nalguns casos, o conflito era notdrio, como o processo de Guiomar Mazeda revela.
Visando se proteger das futuras acusacoes, esta fez questdo de mencionar sua indisposi¢do em
relacdo a Catarina de Jesus, a qual “ndo era sua amiga” e, portanto as palavras que dissesse
nao seriam “de crédito”. Isto procede do fato de “ella declarante dizer muitas vezes ao ditto
Padre Thome Cousseyro que ndo lhe parecia bom o Spirito da ditta Catharina, e que era
spirito maligno, e ella dizer a ella declarante algiias palavras descompostas e injuriosas”.
Guiomar também procurou se resguardar do depoimento de Agueda das Chagas, sobre a qual
também dizia: “nao ser amiga della declarante, por ser companheyra da ditta Catharina, e
falara por sua boca”®?%,

De fato, as palavras que Catarina de Jesus lhe direcionou eram pouco amistosas. Em
que pese descrevesse Guiomar como “mulher de oragdo, e que dis que conhege de spiritos”,
acusou-a de fingir revelaces para ser tida por santa®®. Uma dessas teria sido um vaticinio
alegadamente vindo de Deus — e, portanto, infalivel — mas cuja concretizacdo ndo ocorreu. O
Pe. Tomé Couceiro teria se deslocado a Coimbra, a pedir licenca ao bispo-conde para que suas
terceiras comungassem e confessassem com mais frequéncia, o que ele ja havia restringido®%.
Guiomar Mazeda, entdo, disse que o seu confessor trazia a licenga para ela, mas ndo para
Catarina “porque era mossa de rio e de cantaro”, uma expressdo depreciativa. Esta, por sua
vez, relatou que “[...] indo o ditto padre Thome Cousseiro para casa ndo levou licenga a

ninguem, porque ndo achou aqui o bispo, ou por outra cauza que por isso haveria [...]”, e

acrescentou ainda:

626 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 51r, I.

627 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 51r, 1.

628 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 19r, II.

629 ANTT,TSO-IL, Proc. 3015, 43r, I. Note-se a ressalva “dis que conhece”, porque ela propria ndo parecia
acreditar ou ndo reconhecia suas virtudes miraculosas.

630 “[...] Antes de o prelado lhe limitar os dias em que avido de comiigar as sobredittas [confessandas do Pe.
Couceiro] e que agora comungao de outo em outo dias e avendo santo da ordem, no meio da somana, cdmungao
s6 hiia ves, por amor das indulgencias [...]”. ANTT,TSO-IL, Proc. 3015, 26r, I.
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[...] em tudo o sobreditto; ella declarante via que a ditta Guiomar Mazeda

ndo acertava [as previsdes] antes dizia o contrario do que era verdade,

entende que tdobem fingia revelagdes, e que se quereria fazer santa sem o

ser, uzando das dittas couzas, e de outras muitas como ella declarante fazia

fingidamente, posto que a ditta Guiomar Mazeda nunca tal lhe confessou®3!.

Catarina também descreveu alguns tragos de personalidade pouco avalizadores de sua

rival, afirmando ndo crer nos prodigios dela, além de declarar que “aquilo que fazia nao
procedia de virtude, por ser mulher impaciente, e que ndo sofria que Ihe dissessem couza
alguma que ndo fosse de seu gosto”. Sabendo deste trago de personalidade, Catarina fazia-lhe

alvo de seu acinte:
[...] por esta rezdo lhe chamava a ella declarante de ordinario “santa” por
zombaria, do que ella muito se aggravava, e hia mexericar ao ditto Thome
Cousseyro dizendo, que o spirito della declarante ndo era bom, que Ihe ndo
desse credito em nada, porque por amor della declarante se havia de perder a
ditta Guiomar Maseda, ¢ as outras terceyras [...].

No “beatério” do Pe. Couceiro pairava uma nuvem de desconfianga, pois as terceiras
espionavam-se mutuamente. A natureza dos “mexericos” sobre si era conhecida por Catarina,
pois ‘“ella declarante a estava escutando de perto, porque havia na caza geito pera isso
[...]7%%2. O proprio padre confirmou esta situagio, posto que tendesse a minorar a dimensdo
do conflito entre ambas. Perguntado “se a ditta Guiomar Mazeda era inimiga da ditta
Catharina ou tinha della queixas, ou que rez&o teria para se nao contentar do spirito da ditta
Catharina chamandolhe maligno, e fingido”, respondeu “que as dittas duas molheres nao erdo
inimigas”. Couceiro atribuiu a culpa a Satands, o qual teria semeado “algiias duvidas [...]
como ele custuma”, por isso, entendia “que o mesmo inimigo persuadiria a ditta Guiomar
Mazeda a que reprovasse 0 que a ditta Catharina fazia e dezia porquanto ndo entende que o
faria com mau zello por ser molher de virtude e amiga de Deus”%%2,

O licenciado Simao Travassos Ribeiro, ao se referir as ja mencionadas visdes de almas
do Purgatério, bem como aos fendmenos misticos das outras religiosas vinculadas ao Pe.
Couceiro, d& uma pista importante para a compreensdo das razbes do provavel fingimento
daquela, avigorando a tese da disputa que se tem apresentado até agora. Segundo ele, os
raptos e éxtases, seriam “modos que as dittas mulheres buscao para viveré e comerg a custa do
ditto Thome Cousseyro que tudo gasta c6 a hermida a hospedar religiozos e pessoas que Ihe

parecé religiozas”®3*. Aquela terceira franciscana talvez nao fosse tio “parva” ou “simples”

631 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 43v-44r, 1.
632 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 44v, I.
633 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 62v, .
634 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 25r, I.
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como algumas pessoas a descreviam, mas seria dotada de alguma sagacidade que lhe permitiu
subsistir até entdo.

A suposta acdo fingida daquela religiosa seria facilitada por alguns tracos da
personalidade de seu confessor. O primeiro deles é que parecia defender veementemente 0s
alegados milagres de suas terceiras, quando o senso comum acautelava que se deveria guardar
prudente desconfianga até que fossem, definitivamente, confirmados ou negados. Um
episddio, narrado pela propria Maria de Santo Antdnio, atestava a credulidade de Couceiro.

Estava esta depoente, com Guiomar Mazeda, Agueda das Chagas e Catarina de Jesus,
as quatro religiosas que compunham a entourage do Padre Tomé Couceiro, em casa deste
confessor, apos este ter feito uma leitura de “hii livro que tratava dos passos da paixao”.
Catarina, entdo, teria tido “hil rapto”, apds o qual “acordou delle e se pos em juelhos, andando
pella caza ao redor cantarolando ao Devino”. Depois disso, entrou numa casa em que 0
religioso mantinha um oratorio com variados santos e saiu de la com uma imagem de S&o
Francisco e de Santo Antdnio, cada uma num brago, segurando também um crucifixo entre as
méos. Dirigiu-se, em seguida, para a casa do Padre Couceiro e entregou-lhe o crucifixo nas
méos, puxando-o também pela roupa para que a acompanhasse no seu arremedo de procissao.
Fizeram todos assim, incluindo as outras religiosas, e andaram em redor da casa, ajoelhados,
por cerca de uma hora. Finda essa piedosa manifestacdo, Catarina de Jesus pediu, a modo de
confissdo, “que lhe ouvisse hiia palavra” e ajoelhou-se aos pés de Tomé Couceiro, o qual se
encontrava sentado numa cadeira. A depoente Maria Mazeda ignorava o gque teriam tratado os
dois, mas sabia que, apds aquele episddio, o confessor estava convencido se tratar de um
milagre®3,

A fonte da altercacdo reside no fato de Catarina ter alegado que as mencionadas
imagens cairam-lhe, miraculosamente, em seus bracos. Versdo negada por Maria de Santo
Antonio, a qual teria, com sua mae, ido “espreitar por hii buraco da porta da caza donde
estava o ditto oratorio, a ditta Catherina de Jezus, e virdo que ella tomara as dittas imagens do
oratorio, e as puzera nos bracos na forma que fica declarado, dizendolhe que ndo era
milagre”®. Por meio da manifestacio frequente dos favores divinos (ainda que ndo fossem
verdadeiros), poderiam atrair o favor do possivel patrono, garantindo, desse modo, seu lugar
naquela casa religiosa. Outro elemento digno de nota é o fato de as Mazedas terem ido
“espionar” Catarina no interior do oratério, por simples curiosidade, por desejo de

desmascarar um possivel fingimento da rival, ou por ambas as razdes. Isto também fizera,

635 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 73v-74r, 1l.
636 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 74v, II.
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noutra ocasido, Catarina em relagdo a Guiomar Mazeda. Nisso, pode-se verificar, mais uma
vez, a disputa entre essas terceiras.

Voltemos ao padre. Sua reagdo, segundo a depoente, foi destemperada, pois “peleixou
com ellas; mostrandosse colerico, e apaixonado, dizendo que aquillo era milagre; dando a
entender que dicessem ella confitente, e a ditta sua may que o sobreditto era milagre”. Para se
conformar a sua vontade, Maria Mazeda afirmou que “ainda que ella confitente sabia que
aquillo ndo era couza boa, andava tdobem em juelhos na ditta procissdo pella ditta Catherina
de Jezus puxar por ella; e ver o ditto padre que andava tdobem de juelhos, com a imagem de
Christo nas maos, e fazer o que os outros fazido”. Catarina, vendo que sua pantomima teria
surtido efeito, o fez mais “por algiias vezes”®*’. Ainda segundo Maria de Santo Ant6nio, nas
outras ocasides, “tudo fora na forma da primeyra ves”®%®. Outra constante foi a desconfianca
desta religiosa em relacdo a sua companheira, pois

tornara outra ves a espreitar pella[s] gretas da porta por onde a tinha
espreitado primeira ves, e vira que ella tirou as dittas imagens dos santos do
oratorio e 0s puzera nos bragos, assi e da maneyra que fizera da primeyra
ves, e que das outras vezes, ella a ndo quis espreitar mais por entender, que
assi como fizera a ditta Catharina de Jesus nas duas vezes, assi faria nas
mais®%.

Essa credulidade do padre Couceiro ndo passou despercebida por seus
contemporaneos. Maria Mazeda relatou que, em agosto de 1641, dera conta destes sucessos a
dois franciscanos, 0s quais consideraram tais coisas “engano ¢ fingimento”. Os frades
menores, entdo, “pelejardo com a ditta Catharina de Jesus, que ndo andasse enganando, nem
uzando de invengdes e fingimentos, e que tratasse de trabalhar, e servir seu amo”. A Tomé
Couceiro, a mensagem foi mais dura: “disserdo que nao fosse tao simples, e tdo singello, que
se Ihe mettesse tudo na cabega, e que lhe ndo consentisse andar cd aquillo”®*. Segundo os
frades, ele estava a ser ludibriado, por isso instavam-no “que nao crege couzas de mulherinhas
que lhe metidio aquillo em cabeca”®!. O termo utilizado ndo foi aleatério e revelava um
desprezo, proprio da época, a espiritualidade feminina®*2.

De fato, pode-se dizer que as terceiras exerciam forte influéncia sobre o confessor.
Numa ocasido, narrada pelo proprio, antes da chegada de Agueda das Chagas, Guiomar

Mazeda estava diante do Santissimo Sacramento na Igreja de Sao Martinho, onde “sentira
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interiormente a presenca de Nosso Senhor”. Neste éxtase, uma voz “lhe dissera que era
servido dissesse a seu Confessor que era elle declarante que langasse fora de sua casa a ditta
Isabel de Oliveira”, entdao ama do padre Couceiro, “e que quando ella se sahisse se hiria com
muita quietacao e que despois disso veria naquella casa delle declarante alglins sinaes por que
Deus mostrasse era aquella sua vontade”. O padre creu na confirmagao destes eventos devido
aos “apareg¢imentos das almas, e raptos de suas criadas e mais cousas que ficdo escritas”.
Outro alegado indicio foi o de que “Deus lhe daria a elle tambem lus para 0s conhecer, e na
verdade elle declarante foy conhecendo em si que hia tendo mais sufficiencia para encaminhar
aquellas almas a Deus, e isto sentia em si pello proveito das dittas almas que hia crescendo
nellas”®%,

Guiomar Mazeda, por sua vez, sobre a mesma situacdo de Isabel Oliveira, contou uma
visdo em que 0 Menino Jesus se manifestava na particula, mostrando-se triste e se recusando a
entrar na boca do seu confessor durante a Eucaristia. Para ela, “lhe parege que a tristeza do
ditto menino nasceria de o ditto padre ter em caza hiia Ama a qué chamavéo a Oliveyra e ndo
lha langar fora, sendo mulher de ruim lingoa, e que deshonrava a vizinhanga”. Indagada pelo
inquisidor se nutria alguma inimizade em rela¢do a ama ou se “por alguma payxao dezejava
que o ditto padre a langasse fora”, respondeu:

[...] ella declarante custumava a comendar a ella a ditta Oliveyra, pella
condigdo que tinha, e porque andava estranhando as confisses das Terceyras
que fazido ao ditto padre, e dizia que a hido a meyxericar com o ditto padre,
e contarlhe os furtos que a ditta Oliveyra Ihe fazia, sendo assi que ndo hido
mais que a dar conta suas congiengias ao ditto Padre seu confessor®44.

Sua influéncia surtiu efeito, pois “ella declarante deu conta ao ditto padre da ditta
vizdo, e elle tendo hilas duvidas com a ditta Ama a langou fora de caza”, colocando em seu
lugar, por indicacdo dela, Agueda das Chagas, a qual acabou por se indispor com ela mais
tarde®®. Pressionada pelo Santo Oficio a responder “se aquella molher que o ditto seo
confessor langou fora de sua caza era de mao viver, e estava em mao estado, e disso avia
escandalo”, Guiomar admitiu que “a ditta molher que se chamava Oliveira ndo tinha mais mal
que tomarse as vezes do vinho que ella declarante saiba”, mas que “murmurava das terceiras,
e das confissois que fazido”. O inquisidor rebateu o argumento de que teria sido o Espirito de
Deus a revelar tal coisa, “pois nem avia ocazido de pecado nem dava escandalo com seo modo

de viver no que toca a sua honestidade” e o fato de criticar as praticas das terceiras ndo era

motivo suficiente, pois “com rezdo se poderia escandalizar a ditta molher Oliveira como se
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escandalizario outras muitas pessoas de Montemor”®. Os doutores do Santo Oficio,
portanto, entenderam que a terceira teria se valido, convenientemente, de seu alegado
“conhecimento de spiritos” para interesses particulares, aproveitando-se da credulidade de seu
confessor. Nao a toa, gabava-se afirmando que este dom “ndo comprara, mas que Deus lho
dera e que sabia cousas que nem o ditto seu confessor as entendia [...]"%*".

Para além da credulidade, perigoso defeito para um diretor espiritual, Tomé Couceiro
tinha um igualmente danoso: a vaidade. Discorreu Maria de Santo Anténio que, quando seu
confessor dizia missas, ela teria tido visdes de “anjos que des¢ido e cantavao a missa, € que
S&o Francisco e S Augustinho estavio tiobem ao altar como missa solene”. Mais ainda, a
terceira teria dito que “Virgu€ (sic) Nossa Senhora descia e lhe punha hiia coroa na cabega”. O
padre Couceiro, ao ouvir tais maravilhas nas confissdes, regozijou-se ¢ “lhe respondia que
louvassé a Deus”, bem como “levantava as maos como que lhe dava gracas e folgava muito
de lhe dizerem aqueles favores que lhe Deus fazia a elle”®®, Agueda das Chagas também
expunha que, ao confessar algumas de suas visdes e “falas interiores” ao diretor espiritual,
este a acautelava para que considerasse a possibilidade de serem de origem demoniaca, porém
quando se tratava de “falas” que “a obrigavao por obediencia que fosse bejar os pes ao ditto
Thome Cousseiro o qual consentia que ella Ihos bejasse como bejava, pondosse pera isso de
juelhos [...]”, dizia que aquelas “couzas erdo boas”®4°,

Se nos fiarmos nos depoimentos acima, ja podemos verificar sérios problemas de
direcdo espiritual. O que Maria de Santo Antbnio relatou em seguida torna ainda mais
inequivoca a vaidade de seu confessor. Contou que “quando ella confitente lhe hia com outras
semelhantes mentiras em que lhe contava favores que Deus fazia a outras pessoas sem 0
metter a elle na conta, ficava muito enfadado, e se levantava, deyxandoa de juelhos, sem
querer acabar de a ouvir”®®,

Em lugar de prestar assisténcia espiritual a essas religiosas, como seria 0 seu papel, ao

que parece, estava mais preocupado em ter o seu ego inflado com as supostas visoes. Fica
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patente no relato de Maria Mazeda o quanto se sentiu ultrajada. Ela ficou “com rayva de elle
se levantar sem a acabar de ouvir”, entdo “se deyxava andar algilins dias sem ir dar conta ao
ditto seu confessor”. Este, notando a situacdo desagradavel, a instava a vir, novamente, aos
seus pés como faziam as outras terceiras. Ao que respondia, magoada,“que ndo queria hir,
porque bem consolada estaria de ouvir os contos das outras dittas pessoas, e que se ella
confitente 14 fosse, que o havia de desconsolar”. Tomé Couceiro, por seu turno, via o dedo de
Satanas nesta atitude de rebeldia, afirmando que ela “andava errada”, pois o Maligno “a trazia
attada com cordas, e cadeas”, sendo necessario que “lhe fosse dar conta pera a alma ir
medrando, porque enquanto ella confitente tivesse alglias couzas por dizer a elle seu
confessor, ndo podia sobir a outras”. O argumento de que seus progressos espirituais estariam
ameacados foram, pois, 0 bastante para convencé-la a retornar para debaixo de suas asas.
Paradoxalmente, para retornar ao caminho do crescimento na senda da santidade, Maria
recorreu aos relatos fingidos que visavam agradar seu confessor: “ella confitente pello
contentar hia a seus pees, e lhe dizia algiias mentiras em que elle ficasse ¢ louvor”®!,

A conduta de Tomé Couceiro pareceu, portanto, ter trazido prejuizos para o
crescimento espiritual da religiosa. Aléem dos exemplos mencionados acima, negava-lhe, por
vaidade, a possibilidade de buscar conselho de pessoas mais instruidas que ele, algo
expressamente recomendado para o encaminhamento das almas heroicas na senda da
santidade. Tal atitude, recusada por Couceiro, era um indicativo de prudéncia do diretor
espiritual, pois contribuiria para dirimir as suspeitas e atestaria a virtude do individuo apés o
exame de muitos doutores. Vimos que o mesmo erro ndo foi cometido por Fr. Antdnio de
Escobar, o qual, por acreditar piamente na virtude de madre Mariana da Purificacdo, tratou
logo de submeté-la ao exame de vardes letrados.

Semelhante coisa ndo ocorreu com Maria Mazeda que, tendo duvida a respeito de
algumas visdes, das quais o confessor também ndo fora capaz de determinar a natureza, pediu
“lhe desse licencga para comonicar o que lhe acontecia, com outros confessores que soubessem
mais que elle”, ao que, segundo ela, o diretor respondeu “que ndo lhe queria dar licenga para
isso, que nosso Senhor lhe daria lus para vir a conheser o que era”®?, Com a sua negagéo em
admitir a possibilidade de ndo ser letrado o suficiente para lidar com aquela situagéo,
certamente traria prejuizo para Maria de Santo Antbnio. Este caso € um indicativo de que,

mesmo em se tratando de fingimento comprovado, haveria a possibilidade de o individuo ter
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buscado, genuinamente, trilhar a senda da virtude, mas ter sido posto a perder por uma
direcéo espiritual deficiente.

A partir dos testemunhos anteriores, podemos verificar a complexidade do caso e
aventar a hipdtese de que, talvez, a imagem de simples e pouco ajuizada associada a terceira
teria sido alimentada pela prépria, visando atrair para si menos suspeitas. O que também néo
exclui a possibilidade de ter tido, realmente, alguma condi¢do de natureza psiquiatrica ou
neuroldgica, cujas consequéncias exacerbou, como pode ter sido o caso. Acabamos de ver
que, longe de ser apenas uma “molher simplez”, ela revela ter alguma asticia, porventura até
invocando a existéncia de sua enfermidade quando isto lhe era conveniente. Sua aparente
virtude, somada a escusa do “fraco juizo” para suas falhas, parece ter sido suficiente para
convencer alguns que, de fato, tratava-se de uma verdadeira peregrina na senda da santidade,

como veremos a seguir.

De algoz a defensor

No dia 17 de junho de 1641, em Coimbra, o jesuita Pe. Me. Martim Leitdo foi um dos
designados pelo Santo Oficio para examinar a ré. Seu caso, a ser discutido adiante, é digno de
nota por se tratar de um individuo que mudou seu conceito acerca da terceira aqui estudada.
Se antes tinha davidas em relacdo a Maria de Santo Anténio, passou a ser, mais tarde, um dos
que confirmaram a sua santidade®°3,

Antes, porém, vejamos resumidamente o que disseram os outros doutores. A partida,
podemos dizer que o parecer deles foi, geralmente, desfavoravel. Alguns dos quais ja tratados
ao longo deste capitulo. A guisa de exemplo, a opinido do, ja referido, Fr. Miguel do Espirito
Santo foi de que as visdes de Maria Mazeda eram falsas:

[...] e que se por estes fundamentos, e das repostas que a ditta Maria de
Santo Antonio a elle declarante que he fingimento por a ditta Maria de Santo
Antonio depois que fora mandada vir a esta Inquisicdo, nunca mais tivera
couza nenhiia destas, nem seu confessor queria que esta comonicasse estas
couzas com outrem, e ter as dittas vizois per muitas vezes em caza do ditto
seu confessor como ella dicera, e pollo modo de vizois que ella referia que
por redicolas mostréo ser fabricadas de seu rude entemdimento, e mais néo
disse [...]. 654.
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O lente de Escritura do Colégio dos Jesuitas de Coimbra, Bartolomeu Pereira, viu
indicios claros de fingimento devido a “inutilidade” das visdes, bem como a magnitude que
apresentavam:

posto que alguas desta viz@is se compadecem com a theologia e escrituras, e
com o que se acha nas vidas de muitos santos contudo pella multidao dellas
que ndo tem visto em outro algll santo e pella qualidade da pessoa ser
ignorante e sojeito de que se ndo pode prezumir, que Deus pretenda por esta
via alglia couza grande em sua Igrej 2%

O Pe. Me. Gaspar de Gouveia, também pertencente a Companbhia, teve-a por ilusa,

pois

considerando elle declarante as couzas referidas lhe paresse nascerem de
illuzéo do Demonio, pella noticia que tem de livros e historias de autores,
assi escolasticos como contemplativos, pello exame que fes a ditta Maria de
Santo Antonio no seu theor de vida, e pellas vizdis em si, ndo parecerem a
elle declarante decentes, nem convenientes a verdade, e porque tdobem

formou elle declarante conceito, da grande simplicidade da ditta Maria de

Santo Antonio, e ser ella muito acomodada a semelhantes illuzois e emganos

do Demonio®®,

Gouveia, porém, ndo conseguiu definir se haveria fingimento nas declaracbes da
religiosa ¢ optou pela abstencgdo de julgamento neste ponto, declarando: “se na ditta Maria de
Santo Antonio intervem alguma malicia ou fingimento nas dittas couzas elle declarante se ndo
atreve a decidilo”®’. Semelhantemente, O Pe. Me. Francisco Soares, lente de Teologia do
mesmo colégio, teve analogo parecer, pontificando que: “foram tudo erros e que andara
emganada e por estas rezois e as mais que conciderou entende estar notoriamente illuza do
Demonio a ditta Maria de Santo Antonio, ndo tanto por culpa sua quanto por ignorancia de

seus confessores e assi o julga e declara”®®®

O Pe. Martim Leitdo, por sua vez, questionou a religiosa acerca dos éxtases e
apari¢cdes do Diabo, sobre cuja matéria ja tratamos anteriormente. Ele, a partir das respostas
dadas pela religiosa, “entende que nestas vizois e aparecimentos que a ditta Maria de Santo
Antonio lhe disse tivera, ndo he erros de fee nem contra os preceytos da Igreja; e que no que
toca as oragois e consolagois della que lhe paresse que ndo ha que condenar”. No entanto,

para além dos éxtases, fendmenos corriqueiros para a uma ampla gama de santos, as visoes

655 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 47r, 11.
656 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 64v-65r, II.
657 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 65r, 1l.
658 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 44v, 45r, I1.
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que a franciscana tinha se situavam num terreno pantanoso. Estas, “ndo aprovava como

cousas de Deus, por serem pirigozas e commumente julgada por tais%°.

Mesmo tais erros eram, em certo sentido, escusaveis, pois poderiam “proceder da
fraqueza do emtemdimento” da terceira. Esta questdo, ja discutida alhures, foi apresentada
como atenuante pelo jesuita: “porquanto [Maria de Santo Antdnio] tinha lezdo no miolo, por
assim o aver ditto o medico a sua may; e que era tanto assi que sentia os effeitos disso em
comjuncgois da lua”, o que se conforma com a antiga cren¢a da influéncia lunar na ocorréncia
de disturbios psiquiatricos, ideia que se preserva no uso, ainda hoje corrente, do termo
“lunatico” %°. O proprio examinador do Santo Oficio teria chegado a presenciar “hii
acidente”, possivelmente de epilepsia, de Maria de Santo Antdnio, em que teria tido uma
“roim atacadura”, as quais costumavam ocorrer com alguma frequéncia. Leitdo teve o cuidado
de perguntar se nos tais “acidentes” a religiosa teria tido alguma visdo, ao que responde
negativamente. Porventura o fez mediante a suspeita de que os fenbmenos misticos teriam

sido fruto da suposta condic&o psiquiatrica de Maria®®?.,

659 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 47r-47v ,I1.

660 “Aquelle, que esta sogeito as influencias da Lua, & as suas mudangas, & de quem a melancolia, ou loucura,
vai crescendo ou diminuindo com as crescentes, & mingoantes deste Planeta. [...] Vid. Lunatico”. ALUADO In:
BLUTEAU. Vocabulario portuguez & latino, vol.l, p. 305. Mary del Priore em estudo acerca do corpo
feminino acrescenta que a melancolia era associada a “madre”, isto é, ao ttero, pelos médicos dessa época. Diz a
autora que, no entender desses fisicos, “[...] a madre langava a mulher numa cadeia de enfermidades, que iam da
melancolia e da loucura até a ninfomania”. Apoiados na teoria humoral galénica, somada a tradicdo crista,
aqueles acrescentavam uma provavel influéncia diabolica: “A mulher melancélica, por exemplo, era, aos olhos
dos médicos, alguém que sofria de um ‘infernal incéndio’ acompanhado de medo e tristeza. [...] Os doutores
associavam tais sentimentos a ‘cor negra’ do humor melancoélico obscurecido pelos vapores exalados do sangue
menstrual, causador de alucinagdes espantosas”. A relacdo entre a menarca, com todas as consequéncias que
alegadamente provocava, € 0s movimentos lunares também ¢é sugerida por Del Priore: “A explicagdo mais
comum fazia da mulher um ser eternamente ferido, pagando um incdmodo tributo para expiar um pecado ou uma
falta original. Nesta forma de relato, a serpente intervinha quase sempre como uma testemunha da Eva ancestral
no paraiso mitico. A serpente era sempre associada a lua e a deusas selénicas. Eis por que em tantas linguas as
palavras usadas para designar menstruacdo e lua sdo as mesmas ou possuem raizes etimoldgicas. Desse modo,
menstruacao significa mudanca de lua, a raiz mens dando origem a ménstruos e a meses”.DEL PRIORE, Mary.
Magia e medicina na Colénia: o corpo feminino In: DEL PRIORE, Mary; PINSKY, Carla Bassanezi, Historia
das mulheres no Brasil, Sdo Paulo (SP): Contexto, 2010, p. 83; 104.

661 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 47v, Il. A medicina contemporanea define a provavel enfermidade da terceira
nos seguintes termos: “A ‘seizure’ is a paroxysmal alteration of neurologic function caused by excessive,
hypersynchronous discharge of neurons in the brain. ‘Epileptic seizure’ is used to distinguish a seizure caused by
abnormal neuronal firing from nonepileptic event, such as a psychogenic seizure. ‘Epilepsy’ is the condition of
recurrent, unprovoked seizures”. Dada a distincia em relagdo aos testemunhos registrados é temerario querer
determinar qual a condicdo de Maria Mazeda, especialmente considerando a impossibilidade de realizar o
diagnostico diferencial que, no caso da epilepsia, é particularmente importante, pois uma série de comorbidades
podem ser parte integral daquela condicdo. Stafstrom e Carmant atribuem papel relevante as desordens
comportamentais e psiquiatricas para a manifestacdo da epilepsia, a exemplo da depressdo; ansiedade;
transtornos de aprendizado; transtorno de déficit de atencdo e hiperatividade; deficiéncia mental e autismo.
Algumas destas enfermidades poderiam corresponder aos termos vagos utilizados para Maria Mazeda como
“simples”, “fraca do miolo” ou ainda “fraca do juizo” sendo, portanto, impossivel dizer com razoavel precisdo
que a terceira tinha, realmente, epilepsia. Outra possibilidade ¢ a de que os ditos “acidentes” estariam
relacionados a alguma condigdo psiquiatrica, o que parece mais provavel. STAFSTROM, C. E.; CARMANT, L.,
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Finalmente, seu veredito foi o de que “nisto ndo intervira culpa grave formal que aja
tido a ditta Maria de Santo Antonio, somente algli modo leve de fingimento”®®2. No seu
parecer ainda apresentava, portanto, certas reservas quanto ao verdadeiro espirito da religiosa.

Dois dias ap6s o seu depoimento, Martim Leitdo tornou a inquirir a religiosa. Entéo,
no dia 21, “informandosse mais radicalmente” tornou a procurar o Santo Oficio para alterar o
seu depoimento acerca das virtudes da franciscana®2. O padre mestre, “veio ultimamente a
rezolver que a ditta Maria de Santo Antonio falava verdade”. Ele afirmou que ja “nao
emjergou nella perturbacdo” como vira no primeiro encontro, pois “a ditta Maria de Santo
Antonio falava com confianca e pas da alma o que ndo costuma aver ordinariamente em quem
fala com fingimentos”. Mais ainda, se antes entendia que a terceira poderia ter alguma culpa,
posto que leve, agora era um dos que faziam coro a sua alegada santidade®4,

Passemos a examinar o que o teria feito mudar de opinido. Partindo do principio
delineado pelo proprio Cristo e mencionado pelo examinador: “a ma arvore ndo pode dar bom
fruto e pellas obras avemos de ver o que cada hii he”, a religiosa, pois, teria sido aprovada
porque suas obras eram “boas e santas”. Portanto, “seria temeridade” julgar que tais teriam
sido “feitas com maos intentos”. O jesuita chegou ao ponto de dizer que “essa molher lhe
parecia muito favorecida por Deus” e que “elle interiormente venerava esta molher como
vertuoza”. As razoes que apresentou para essa conclusdo se coadunam com aquele principio
anteriormente apresentado. Disse ele que néo era possivel alguém ter tantos “extasis, tantas
penitencias, e tantas obras de piedade, como a ditta Maria de Santo Antonio lhe dicgera, fas ha
muitos annos, tantos dizeios de asertar no caminho do Ceo, e de contemtar a Deus tanta
pureza da alma, e aborrecimento do pecado”. Tais obras, segundo lhe parecia, ndo seriam
possiveis “sem particulares auxilios do mesmo Deus’®°.

Em relacdo as questdes mais especificas como a frequéncia das oracdes, “tem para si
ser Deus o autor dellas e ndo o Demonio”, porque o fruto que colhia era mais unido com o
proprio Deus. No que tange as visdes intelectuais, se anteriormente as reprovava ou, no
minimo, mantinha alguma desconfianca em relacdo a elas, agora mudava sua opinido: “as
vizois intelectuais de Deus ou seus santos e extasis que tinha a ditta Maria de Santo Antonio
Ihe faria cuidar ndo serem de mé&o espirito, a continuacdo dellas, sem maos conselhos, a

consolacdo e repouzo que nellas achava e proveito espiritual que dellas fizera”. Somado a

Seizures and Epilepsy: An Overview for Neuroscientists, Cold Spring Harbor Perspectives in Medicine, v. 5,
n. 6, p. a022426-a022426, 2015, p. 13. Agradeco a Grazielle Nascimento pela preciosa indicacdo do artigo.
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664 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 58v, II.

665 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 58v, II.
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1SS0, apresenta como um componente de humildade o fato de que “emcobria aos que nao erdo
seus confessores” estas maravilhas, posto que, como vimos, o Padre Tomé Couceiro nio

estivesse muito preocupado com a discrigio®®

. Antes, convidava pessoas para presenciarem o
espetaculo extatico da religiosa, bem como divulgava suas visdes e informava aos parentes
dos apenados do Purgatdrio quantas oracdes deviam fazer para que seus defuntos passassem a
bem-aventuranca. O Padre Leitdo corroborava, pois, a ideia de que Maria néo teria culpa em
si. Isso é reforcado por sua cautela em lidar com a situacéo, dizendo néo ter certeza a respeito
das visdes e pedindo a Deus que “a encaminhe para que ndo seja enganada do inimigo”. Tais
visGes também ndo seriam ilusdes, pois, se fosse o caso, ela teria a certeza de que eram santas,
quando, em verdade, ndo o eram. A ressalva feita pelo examinador é que, talvez, fosse
possivel que algumas delas ndo fossem reais “se ndo aparentes, sendo a imaginacdo tao
vehemente que a ditta Maria de Santo Antonio parecia que via ou ouvia, o que [...] ndo via
nem ouvia”®’, 0 que, contudo, poderia ser sanado sem grandes dificuldades com um
confessor adequadamente preparado. Assim como Mariana da Purificagcdo, Maria de Santo
Antbnio teve problemas com o seu confessor. O padre Martim Leitdo, conquanto ndo
condenasse o voto de obediéncia ao padre Couceiro feito pela religiosa, antes “o tinha por
santo e valiozo”, teceu criticas ao confessor dizendo que “nao uzava bem delle mandando a
ditta Maria de Santo Antonio, que se ndo confessasse, nem aconselhasse com outras pessoas”.
Tal voto parecia-lhe ser reflexo da vaidade do diretor espiritual, ja discutida anteriormente, e
trazia enormes prejuizos a sua confessanda, a qual carecia de “se aconselhar na materia das
dittas vizois e extazis com homgs letrados”®8,

O jesuita enumerou ainda trés razBes pelas quais cria na sua inocéncia, apesar do
escandalo publico causado por suas visdes e éxtases. A primeira delas é que, segundo
entendia, “ella ndo tem culpa” do escandalo, porque ela propria ndo contribuiu para provoca-
lo. A razdo seguinte é que aquele pode ser fomentado pelo préprio Diabo, o qual a poderia
querer “por essa via fazer tornar atras no caminho da perfeicdo”. Em ultimo lugar, fez uma
critica ao comportamento da populagéo, o qual via como inadequado: “porque nido he couza
nova escandalizarsse o povo de couzas que sdo santas e terem illuzo a quem o ndo he”. Leitdo
invocou, entdo, o exemplo da fundadora do Carmelo Descal¢o, acrescentando que tal conceito

injustificado “se viu na Santa Madre Tereza e outros santos”. Por fim, a admoestou no sentido

666 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 59r-59v, II.
667 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 60r, I1.
668 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 60r-60v, I1.
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de buscar alguém que a pudesse, de fato, encaminhar, sem que “dellas se faga caso algli, nem
as affecte”®®°,

Apesar da veemente crenca do padre Martim Leitdo, verificou-se que ndo estava
completamente correto em relagéo a religiosa. Um outro exemplo notavel disso é o de Fr. Luiz
de Granada, uma das maiores mentes de seu tempo, dono de imenso conhecimento nos
arcanos da mistica e ainda assim, foi engodado por Sor. Maria da Visita¢cdo, a chamada
“Monja de Lisboa”. A prioresa do convento dominicano da Anunciada, era reputada por santa
em vida, tendo sua fama, bem como suas “reliquias”, corrido todo Reino. Até mesmo o papa
estava a par das alegadas gracas recebidas. Estas incluiam apari¢des divinas, estigmas e
chagas, sendo “uma chaga nas costas, estigmas nas maos e pés, ¢ coroa de espinhos na
cabega” e, diz Paiva, “tudo parecia correr de feicdo a nova santa”. Porém, a religiosa se
imiscuiu em matérias perigosas. Num contexto politico delicado como o da Unido Ibérica,
Monja de Lisboa teria feito algumas revelacdes que pareciam indicar a libertacdo do “jugo
filipino”, a0 menos como o entenderam setores que apoiavam D. Antonio, Prior do Crato. D.
Felipe I de Portugal “pressionou a Inquisi¢ao a desencadear nova averiguagdo e o processo foi
iniciado por ordem do inquisidor-geral em 1588, acabando por se descobrir que os estigmas
eram forjados com tintas”. Sor. Maria da Visitagao, entdo, foi privada de voz ativa e passiva e
condenada a ficar reclusa num convento por toda a vida®™.

Martim Leitdo n&o foi o primeiro a ser enganado, nem seria o Ultimo.

“Ella era grande serva de Deos”: reconhecimento da virtude

Guiomar Mazeda foi interrogada de diversas formas, por muitas vezes. Esteve no
carcere e foi posta a tormento, mas, ao contrario do que ocorrera com a sua filha, como se tera
a ocasido de ver, ndo confessou seus alegados delitos.

Na sua sentenca, os doutores concluiram que “fingia extasis, revelagdes, e visoens,
assi esperituaes, e interiores, como exteriores e sensiveis affirmando que as comessara a ter de

doze annos de idade”, alguns dos quais j4 mencionados ao longo deste capitulo. Os

669 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 60r-61r, 11.

670 MARCOCCI; PAIVA. Historia da Inquisi¢do portuguesa (1536-1821), p. 136. O processo de Sor. Maria
da Visitagdo, no qual a religiosa foi condenada por fingimento € o ANTT, TSO-IL, Proc. 11894. Vide também
MOURAO, José. A visdo impura — 0 desenho a trago sobre a monja que pintava chagas: o triunfo da alegoria. In:
MARTINS, Moisés.; PINTO, Manuel (Orgs.). Comunicacdo e Cidadania - Actas do 50 Congresso da
Associacao Portuguesa de Ciéncias da Comunicacédo, Braga: Centro de Estudos de Comunicacdo e Sociedade
(UMinho), 2008, p.2848-2849 e AZEVEDO (Org.). Histdria religiosa de Portugal, v. 11, p.80-81.
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inquisidores também entenderam que tais favores seriam fruto das leituras em voz alta, feitas
pelo padre Couceiro as suas confessandas:

[...] ouvindo ler em gerta parte, aonde se ajuntava com outras tergeiras,
livros esperituaes, que tratao de extasis, raptos e favores que Deus fez a
alguns sanctos e particularmente & glorioza Santa Tareza (sic) a Ree com

grande presumpcdo, e atrevimento, atrebuia a sy semelhantes favores,

fingindo que Deus Nosso Senhor Ihos comonicava®’?.

Portanto, conquanto fosse analfabeta, teria se apropriado e ressignificado o conteddo
das obras piedosas que, indiretamente, acessava. Um exemplo é o, j& discutido, fenémeno da
transverberacdo. Outros, porém, parecem se afastar dos modelos mais tdpicos, como na
ocasido em que

0 [...] Senhor Crucificado lhe tornou a appareger cercado de resplandores
trasendo a mdo direita a Virgem Senhora Nossa com tanta claridade que ndo
podia divizar sua grande fermozura, e sé vira que trazia a lua debaxo dos
pés; e que a mao esquerda vira S&o Jodo Evangelista vestido de vermelho, e
Séo Francisco de pardo 672,

Estando “como fora de si”, teria ouvido uma voz a dizer “amicta sole”, cuja expresséo
admitiu ndo saber o que significava. Outra ainda, ressoava: “esta he a vizao que vio Sao Jodo
no Apocalipse”®’3. A expressdo “amicta sole” que a religiosa dizia desconhecer é coerente
com o contexto. Trata-se da “mulier amicta sole” ou “mulher vestida de sol”, figura que, de
acordo com uma das interpretacdes do texto apocaliptico, representaria a Virgem Maria®’.

Este termo aparece na Vulgata: “Et signum magnum appa ruit in caelo: mulier amicta sole, et

luna sub pedibus eius, et super caput eius corona stellarum duodecim™®®. A hipétese
aventada pelo inquisidor Luis Alvares da Rocha — perfeitamente plausivel — é a de que teria
aprendido por repeticdo constante. O douto examinador questionou também aquilo que
considerava incoerente nas suas alegacoes:

[...] ndo entende as palavras amicta sole nem apochalipse e que mais he de
crer que ella declarante se lembrara das dittas palavras que ndo entendeo

671 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 158r, II.

672 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 160v-161r, II.

673 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 9v-10r, II.

674 José Alonso Schickel apresenta trés interpretacdes para a figura feminina da visdo apocaliptica: “a mulher é
celeste por seus atributos astrais: mais que a Jerusalém de Is 60, melhor que a noiva de Ct 6,10. Revestida de luz
solar, como o Senhor (Sl 104,2); a lua como base semelhante a uma gdndola, pisada ou sustentando; uma nova
constelacdo a coroa, talvez a dos astros que correspondem as doze tribos. Os autores a identificam em trés
planos: a Sinagoga ou comunidade de Israel da qual nasce 0 Messias, a Igreja que gera 0 Messias em cada cristao
(cf. Gl 4, 19) e Maria. Esta Ultima é chamada ‘mulher’ em Jo 2,4, é mulher € mae junto a cruz (Jo 19, 26)”.
ALONSO SCHOCKEL, José (trad. e notas). Biblia do Peregrino, S&o Paulo: Paulus, 2002, p. 2959-2960 (Ap.
12, 1-18, nota).

675VULGATA Latina, Ap 12.1.  Disponivel em
http://www.vatican.va/archive/bible/nova_vulgata/documents/nova-vulgata_nt_apocalypsis-ioannis_It.html#12,
(acessado em fev. de 2018). Grifo meu.
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pellas ouvir dizer muitas vezes a algué do que pellas ouvir s6 hila ves,
porquanto se esquesse de outras couzas que mais facilmente lhe devido
lembrar, como sdo 0s nomes das pessoas cuias eram as dittas almas e néo se
pode prezumir que Deus nosso Senhor lhe pusesse na memoria as dittas
palavras para lhe ndo esqueserem nao se siguindo dahi bem algfi; e portanto
se prezume que tudo o que dis he fingido [e] estudado®’®.

Guiomar, por seu turno, ativou seus mecanismos de defesa contra a acusacgao de que
tais coisas seriam estudadas, ao alegar que era “hlia molher simples e singella, e que ndo
procurou nada o sobreditto nem tratou com quem lho pudesse inssinar posto que muitas vezes
ouvia ler livros de vidas de santos ao padre Thome Couseiro e a Francisco da Costa irmao da
terceira ondem de Sao Francisco”®’’. A sua declaragio, se a consideramos verdadeira, afastava
a hipdtese de que o teria feito de maneira deliberada, mas dava margem para crer na
plausibilidade da afirmacdo de Rocha, ao menos em relacdo a influéncia das leituras. Cabe
ressalvar, no entanto, que a santidade ¢ essencialmente modelar, isto ¢, os “candidatos” a
santos tendiam a seguir, de maneira deliberada ou acidental, modelos reais ou fabricados
daqueles que os precederam, cuja noticia tiveram pela transmissdo oral da tradicdo ou através
da leitura, entendida no seu sentido amplo, de leitura pessoal ou coletiva, conforme se
abordou no capitulo primeiro. O que distinguia, nesse contexto, uma santidade considerada
verdadeira da fingida era a motivacdo da imitacdo: se ela visava maiores progressos
espirituais ou se objetivava a obtencdo de qualquer tipo de beneficio de natureza temporal, a
exemplo de fama e recursos financeiros.

De acordo com o inquisidor Cristévao Freire e o deputado Manoel Castelo Branco, a
terceira franciscana se encaixaria nos critérios da verdadeira santidade, posto que ainda
tivesse algumas arestas que precisavam ser aparadas. Diziam eles que pela

informacdo de sua vida, exercicio de virtudes, e oracdo, se podia entender
que ella era grande serva de Deos, que se confirmava com sua humildade, e
ndo querer que se soubessem suas virtudes e revelagdes, nem usar dellas para
interesses e outros fins, com que se conhece melhor seré fingidas, antes
temendo os enganos do Demonio, as comunicava com seu confessor e
ministro®®.

Os problemas que se punham a essa crenca era o carater superlativo dos alegados
favores que tinha, os quais seriam “indicios de ser tudo falso e vaidades”. A ressalva que
faziam se coaduna com o que se tem apontado: “[...] se pode intender que as cousas
sobredittas procederido de forca da imaginacdo (como dizé algiis doutores) maiormente no

sogeito de molheres fracas e que ndo avendo na ditta Guiomar Mazeda obra algiia roim, nem

676 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 110v-111r, II.
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678 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 29r.
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ordenada a mao fim”. E, por isso, advertiam sobre o risco de manterem uma pessoa
aparentemente santa, de cuja fama gozava, nos carceres do Santo Oficio, “aonde [com] o
medo se arrisque a tornar atras nas obras de santidade”®’®. O padre Nuno da Cunha, reitor do
Colegio dos Jesuitas de Coimbra, convocado a examina-la, também deu-lhe parecer favoravel,
pois era mulher humilde e de boa vida, e as hiperbolicas visGes que tinha eram escusaveis por
provir de “imaginagdes efficazes, fundadas em couzas que a declarante ouvio, ou leu,
malentendidas”, ainda que também nao descartasse a hipotese de fingimento.

Pe. Fr. André da Encarnacdo também se aproximava dessa opinido acrescentando que
considerava positivas as oragdes realizadas, “a que os doutores espirituais chamao de unido”,
0 Ultimo degrau da escada espiritual. Encarnacdo reconhecia ainda que as locucbes que
Guiomar experienciava poderiam ser oriundas da sua imaginagdo, ou “tdobem formadas da
mesma imaginacdo enfraquecida da penitencia, pouco dormir, ¢ jejiis de pdo e agoa que a ditta
Guiomar Mazeda dis que fes”, reforcando a ideia da existéncia de possiveis efeitos
psicologicos das praticas ascéticas. As ressalvas, todavia, ndo o demovem de que a “elle
testemunha lhe parece ser tudo verdade pello modo, e singelleza com que a ditta Guiomar
Mazeda as refere”°.

O substituto de teologia do Colégio da Companhia de Jesus, Pe. Francisco de Teixeira,
seguiu, em linhas gerais, o parecer dos demais, afirmando que “se ndo atreve a condenar as
sobredittas cousas”, muito embora também guardasse alguma suspeita, pois podiam “proceder
de hiia efficacia imaginativa que ajudada da li¢do dos favores que Deus tem feito a algiias
almas santas, custuma persuadir aos principiantes terem semelhantes favores”. Teixeira
também assinalava os riscos, muito reais, de manterem preso alguém verdadeiramente santo,
por isso era necessario um exame cuidadoso por doutores de larga experiéncia “por ser
materia mui dilicada, e difficultoza”. O lente alertava para o que ocorreu com alguns
confessores pouco experientes, os quais “por muito tempo andardo enleados sobre a verdade
dos favores, que Deus fazia a alglias almas virtuozas que guiavao, as quaes hoje estdo
canonizadas, e por falta desta experiencia, tdo essencial nesta materia, as ndo aprova”.
Segundo ele, o discurso de Guiomar Mazeda apresentava alguns problemas, mas isso deveria
ser colocado em perspectiva com o fato de “ser pessoa simples”, e que, por essa razdo, teria
uma compreensivel dificuldade em explicar coisas inefaveis. Lembremo-nos do esforco
empreendido por S. Jodo da Cruz para descrevé-las por meio de complexas metaforas e

elaborada poesia. Outro problema que Guiomar poderia apresentar é o da interpretacdo dos

679 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 29r-29v.
680 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 44r, II.
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fendmenos, pois “por interpor seu juizo cd o qual pode errar interpretando mal o que se lhe
communica, porque muitas vezes custuma Deus dar a revelacdo e ndo a interpretacdo
della®8L,

Diante da situacdo apresentada, cria que ndo se devia condena-la, ao menos nao de
imediato, mas que o Santo Oficio deveria proceder a um exame mais rigoroso visando formar
conceito acerca dos alegados favores. Por ora, dever-se-ia proibi-la de comunicar as visoes e
locucdes, bem como colocé-la sob o governo de “homés doutos e spirituaes”, nulificando,
pois, 0 voto anteriormente mencionado de confessar-se apenas com o padre Couceiro®®,

Os deputados Antonio Leitdo Homem e Fr. Jorge Pinheiro, acompanhando o parecer
dos demais, também ndo a consideravam culpada e afirmavam que a terceira ndo deveria ser
mantida nos carceres por ndo haver certeza sobre o fingimento nas suas visées. Manté-la presa
poderia afetar sua reputacdo, caso ela fosse verdadeiramente santa, o que era algo a se levar
em conta devido a sua conduta aparentemente virtuosa®®3.

A maioria dos examinadores dava-lhe razdo, exceto dois inquisidores: Luis Alvares da
Rocha e Jodo Trancoso Pereira, os quais foram firmes em declarar que a terceira deveria
permanecer encarcerada em virtude da aparéncia de falsidade de suas visdes e revelagdes®.
Aquilo que poderia ser um contratempo menor, umas poucas pedras no caminho da

confirmagéo de sua santidade, revelou-se mais incomodo do que previra.

“Ja se enfadava de tantas perguntas®®”: 0 peso do excrutinio da Inquisigio

Até certo momento, Guiomar Mazeda se encontrava em situacdo favoravel. Sua
certeza de que seria solta era grande, assim como deveria ser o seu desejo de livrar-se do
insalubre cércere.

Em periodo coevo ao desenrolar do processo das Mazedas, a visitacdo do alcaide do
carcere Estévao da Costa, relatada por Isabel Braga, apontou uma série de irregularidades nas
condicdes de higiene das prisdes do ramo lisboeta do Santo Oficio. Estas poderiam ser ainda
piores em Coimbra, onde as terceiras se encontravam privadas da liberdade. A exposicdo da
uma ideia do que as religiosas estariam a padecer, fazendo imaginar seu desespero para se

verem livres de tantos “trabalhos’:

681 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 45v-46r, II.
682 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 46r-46v, II.
683 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 50r, II.

684 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 50v, II.

685 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015,128r, |1, nota.
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Na visitacdo a Inquisi¢do de Lisboa, de 1643, o alcaide do carcere Estévéao
da Costa fez saber que 0s guardas eram remissos no servico dos presos e
“ndo traziam o carcere com tanta limpeza como convém”. Atendendo a que
0s carceres eram pouco arejados e Umidos, e tendo em conta que 0S presos
mantinham consigo os restos de comida, as &guas sujas bem como os
produtos resultantes da satisfacdo das necessidades fisioldgicas durante
varios dias, uma vez que 0s despejos eram semanais, cabe perguntar o que
entdo seria entendido como falta de limpeza.

Considerando que os individuos do seculo XVII, sem os avangos da microbiologia e
da sanitarizacdo, tinham uma nocdo de limpeza muito menos rigorosa do que a nossa,
podemos abonar que a situacdo encontrada pelo alcaide deve ter sido realmente desoladora. A
autora, inclusive, relata que o banho ndo era uma atividade difundida e a preocupagdo com a
limpeza doméstica ndo costumava ser das maiores. O banhar-se, inclusive, era
desaconselhado, devido a crenca de que abriria 0s poros e tornaria o sujeito mais suscetivel a
pestes. As consequéncias, portanto, do ambiente nocivo dos carceres inquisitoriais, apesar de
melhores do que as cadeias civis, eram uma série de enfermidades adquiridas ou agravadas
pela reclus&o®®.

O alento de Guiomar deve ter sido tamanho ao escutar numa oragdo: “hoje sera em
Santa Cruz”, em referéncia a igreja do mosteiro conimbricense onde se realizavam os autos da
fé. Teria ouvido ainda, na mesma oragdo, “por tres vezes, hiia vos que dezia ‘anddo para te
soltar’%®"_ Noutra ocasido, teve uma visdo do meirinho da Inquisi¢io, carregando “hiia vara
negra”, simbolo da sua autoridade, ¢ “hiias cadeas na mao”. Nesse momento, entdo, ouvira
uma voz a dizer que, por ordem de Santo Antonio, “se lhe tirardo aquelas prizois com que o
inimigo a tinha preza”. A religiosa, talvez pela condi¢cdo a que estava submetida, chegou a se
questionar se tais revelacdes ndo seriam “obras do demonio” ou ainda fruto da sua
imaginagdo, j bastante combalida. N3o as tinha nem “por sertas, nem siguras’568,

Essa era uma Guiomar diferente da religiosa triunfante que adentrara os carceres do
Santo Oficio. Na mesma ocasido em que teve a visdo de S. Jodo no Apocalipse, fora advertida
do que viria a padecer. Estando

junto ao mesmo lado de Christo com a boca no mesmo lado vio que estavam
trés figuras assi como meninos pequenos, e conheceu que erdo o Padre
Thome Cousseyro, ella declarante, e Maria de Santo Antonio, filha della
declarante; e detras das dittas figuras hia outra que ella declarante conheceu
ser Agada das Chagas ama do ditto padre, e ouvio hiia vos que dizia: “assi

686 MENDES. Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, p. 55-57.
687 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 47r, Il.
688 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 47v, II.
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aparecereis no tribunal [do] juizo, mas antes disso aveis de passar muitos
trabalhos™%°.

%9 no qual, apds as provagdes

O supracitado “tribunal [do] juizo” era o da Inquisi¢do
necessarias a verificar o seu carater, sua santidade haveria de ser confirmada sem grandes
sobressaltos. Antes mesmo de ter sido convocada a depor, ja tinha essa certeza:

Disse que avera hum anno, que estando ella declarante em oragdo por
algumas vezes sem ouvir vos alguma parece que lhe dizido interiormente que
ella declarante, o padre Thome Cousseyro e Maria de Santo Antonio sua
filha sairido com victoria desta inquisicdo e somente serio admoestadas®®*.

A terceira, aparentemente, ndo se amedrontava com provagdes, mas as abragava como
grande privilégio da parte de Deus. Estando na ermida de Sdo Francisco, “ellevada em
oracdo”, “vio interiormente a Christo crucificado no ar” ¢ manifestou-se um anjo ao seu lado,

trazendo em cada mao uma coroa. Uma de puro ouro, cravejada de pedras preciosas, enquanto

a outra era tosca coroa de espinhos. O mesmo Cristo lhe perguntou qual delas desejava ter,

689 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 9v-10r, 1I. Uma das santas mais conhecidas por empregar essa imagem de se
alimentar do lado de Cristo, de quem, possivelmente, Guiomar Mazeda tirou sua inspiragdo, foi S. Catarina de
Siena. Caroline Bynum relata esta dadiva especial, concedida a santa sienense apds ter se langado num rigoroso
programa ascético que incluia beber pus, sobre o qual declarou: “never in my life have I tasted any food and
drink sweeter or more exquisite”. O que se seguiu foi uma poderosa imagem do “Cristo nutridor”, associado pela
autora a espiritualidade feminina por sua proximidade com a mée que amamenta o filho, cuja semelhanca
também se encontra nos relatos de experiéncias misticas em que se é aleitado pela Virgem Maria. A visdo de S.
Catarina de Siena ¢é descrita da seguinte maneira: “[And] on the night following... a vision [of Christ with his
five wounds] was granted to her as she was at prayer...“My beloved’, [Christ] said to her, ‘you have now gone
through many struggles for my sake... Previously you had renounced all that the body takes pleasure in... But
yesterday the intensity of your ardent love for me overcame even the instinctive reflex of your body itself: you
forced yourself to swallow without a qualm a drink from which nature recoiled in disgust... As you then went far
beyond what mere human nature could ever have achieved, so | today shall give you a drink that transcends in
perfection any that human nature can provide...” With that, he tenderly placed his right hand on her neck, and
drew her toward the wound in his side. ‘Drink, daughter, from my side’, he said, ‘and by that draught your soul
shall become enraptured with such delight that your very body, which for my sake you have denied, shall be
inundated with its overflowing goodness’. Drawn close... to the outlet of Fountain of Life, she fastened her lips
upon that sacred wound, and still more eagerly the mouth of her soul, and there she slaked her thirst’. From that
time on, says Raymond, she could not digest ordinary food. But, although she could swallow no corporeal food,
she feasted not only on pus but also on the Eucharist”. BYNUM. Holy Feast and Holy Fast, p. 171-172.
Mariana da Purificagdo também vivenciou uma ocasido, relatada em seu processo, na qual teria bebido do lado
de Cristo: “[...] dandolhe hum impeto de amor ficou suspensa e vio com os olhos dalma que o Sfior crucificado
da parede donde estava o resisto vinha para ella declarante, e lhe punha o seu lado na boca; e lhe disia: ‘filha ndo
te desconsoles, ndo ves do modo que eu estou parado, e 0 muito que padessi pellas criaturas; esforcate para
padesser que tudo se ha de tornar em bem’. E ficou ella declarante tdo confortada e consolada, que desejou dahi
por diante padesser muitos trabalhos por amor de Deus”. ANTT, TSO-IL, proc. 1720, 348v-349r.

690 “[...] e ouvira a hlla vox as palavras pequenitas ‘assy apparecerdo no Tribunal Juizo’ o que ella Ree
entendera pelo Tribunal da Inquisi¢do”. ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 161r, II.

691 Note-se o detalhe discrepante nos dois relatos da mesma locucéo. Na primeira, relatou que ouviu uma voz,
isto €, escutou com os “ouvidos corporais”, como se dizia a época, portanto passivel de ser uma manifestagdo
demoniaca. Na segunda, ja alterou o depoimento dizendo que “sem ouvir vos alguma parece que lhe dizido
interiormente”. Neste caso, uma acdo do diabo ndo era possivel, pois ndo interferiria diretamente no pensamento
da religiosa (embora pudesse influencia-la), restando a hipotese de ter sido fruto da imaginacdo ou do puro
fingimento. Noutra visdo, em que Ihe aparecera Sao Francisco, demonstrava dificuldade em separar as categorias
ao dizer “ouvio estas palavras interiomente, mas com os ouvidos corporaes”. ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 24v, II.
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replicando “que queria a de espinhos porque ndo queria na vida descansos, sendo trabalhos
peramor de Christo pois elle os padecera por amor della”®®?, Aceitando de bom grado os
“trabalhos” que se seguiriam, ao ouvir a leitura do seu libelo, negou todas as acusacoes e
manifestou grande contentamento. O notario Jodo Nogueira de Carvalho fez questéo,
inclusive, de registrar “que primeiro de tudo respondeu a re rindosse e festejando o ditto
libelo, que por aquelle caminho a chamava Deus”®®, N&o sabia ela que o preco talvez fosse
mais elevado do que estava disposta a pagar.

As suspeitas do Santo Oficio comecaram a se robustecer e as pressdes sobre a terceira
aumentaram, especialmente ap6s as confissdes de Agueda das Chagas e de Catarina de Jesus,
outras integrantes do “beatério” de Tomé Couceiro, as quais afirmaram que “tudo era
fingimento” relativamente as suas visdes, comunicacdes e raptos. O detalhe acrescentado por
Catarina de Jesus dificultou-lhe ainda mais a vida: “a ditta Catherina de Jesus que usava de
fingimentos para terem em conta de virtuosa, pelo ditto Thome Couceiro detriminar fazer o
ditto recolhimento de terceiras virtuosas, e que do mesmo fingimento devido de usar a re e
sua filha Maria Mazeda”. A razao principal que sustentaria a hipotese do fingimento era o
fato de ser “a re hiia molher pobre, ella e suas companheiras buscardo este modo para
comerem e viverem & custa do ditto Thome Couceiro, como testefica Simdo Travacos
testemunha da justica, e intervindo interesse particular he sinal de serem as visbes e
revelagdes que a re diz ter, falsas”. Somado a isso, consta que “devulgando a re estas cousas a
tantas pessoas assim publicamente sem necessidade, se presume que era por querer aggradar
ao ditto Thome Couceiro, que se soubessem para a terem em conta de virtuosa e santa, que he
sinal de serem falsos os raptos e visdes que a re tem”%*. O conceito dos doutores do Santo
Oficio sobre Guiomar Mazeda, portanto, ja parecia formado. O proximo passo foi a confissdo
de suas culpas e, para tanto, foi minuciosamente inquirida acerca dos fingimentos e possiveis
proveitos temporais que tiraria das alegadas maravilhas, o que resolutamente negou®®.

O Tribunal tinha graves suspeitas da sua culpa e, ao oferecer-lhe oportunidades de
confissdo, ndo apresentou mostras de que cederia. Isso foi visto como sinal de provéavel
inocéncia da ré, pois, por ser dada as virtudes, “sofria com grande animo e alegria a prisdo
destes carceres”. Bastou, portanto, para que o inquisidor Cristovao Freire e os deputados
Antonio Homem e Fr. Jorge Pinheiro ndo alterassem o voto favoravel anterior, especialmente

porque boa parte da acusagao sustentava-se no depoimento de Agueda das Chagas e Catarina

692 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 7v-8r, Il.
693 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 61r-61v.
694 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 51r-51v. Grifo meu.
695 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 56r-56Vv.
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de Jesus, as quais haviam praticado perjdrio ao mentir sobre a veracidade de suas visdes sob
juramento do Tribunal®®,

Os dois votantes que se opunham a ela, tinham, agora, mais indicios para sua
condenacdo. Para Jodo Trancoso Pereira a ré ja tinha culpas suficientes para ser posta a
degredo. O inquisidor Luis Alvares da Rocha, por sua vez, disse considerar haver “grandes
indicios da re fingir” os fenomenos extraordinarios, mas “ella ndo quer confessar, e para que
diga a verdade, deve antes [...] ser posta a tormento”®’. Mais uma vez foi admoestada a
confessar e recusou-se. Por tratar-se de ré negativa, 0 mecanismo utilizado para extrair a
confissdo, heranga do sistema judiciario medieval, era a tortura:

Quando os inquisidores entendiam que os réus ndo colaboravam com o
Santo Oficio, mantendo-se negativos, sujeitavam-nos a tormento. Nao era
uma pena mas um meio para, através de coagéo, levar o preso a confessar o
gue continuava a omitir. Se para uns a simples visualizagdo da casa do
tormento os levava a confessar o que sabiam e 0 que ndo sabiam, outros
havia que se mantinham sem nada adiantar, limitando-se, em alguns casos, a
invocar a protecdo divina®®%.
Todo o processo era descrito com detalhes e obedecia a um assento pré-determinado
(vide a tabela a seguir). Tanto para Guiomar Mazeda como para Maria Mazeda estabeleceu-se
que fossem submetidas & polé e se atasse apenas a primeira correia®®®, o que néo era dito para
as rés. O medo do tormento em si, como se afirmou, era uma poderosa ferramenta de
dissuasdo, capaz de quebrar o espirito ja& massacrado pelos horrores do carcere. Maria sequer
precisou ser posta a tormento. A prisdo e a perspectiva da tortura bastaram para que admitisse
sua culpa.
A execucdo méxima da polé consistia em icar o individuo, com as méaos atadas as
costas, até a polia presa no teto e deixa-lo cair de la, interrompendo a queda a poucos

centimetros do ch&o, o que era chamado “trato esperto”’®. Isto provocava fraturas que, na

696 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 88r, II.

697 ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 93r-94r, 1.

698 MENDES, Viver e morrer nos carceres do Santo Oficio, p. 79.

699 O parecer do inquisidor Luis Alvares da Rocha, um dos que acreditavam mais firmemente na culpa de
Guiomar Mazeda, era de que esta fosse posta a tormento “e nelle levantada athe chegar do libello”, mas o
conselho decidiu por uma aplicagdo mais branda, determinando-se que a ré fosse “posta a tormento e nelle attado
com a primeira correa”. ANTT, TSO-IL, Proc. 3015, 88v;91r, Il. Quanto a Maria de Santo Antdnio, assentou-se
que fosse “attada com a primeira correa”, o que ndo chegou a se concretizar porque logo confessou as suas
culpas. ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 107r, .

700 Outro tipo de tormento, geralmente ndo aplicado as mulheres por questdes de pudor, era o potro, no qual se
colocava o individuo num tipo de mesa em que tinha as partes do seu corpo atadas a pecas que eram giradas com
manivelas, 0 que provocava dores intensas. A depender da severidade do assento, poderia provocar a quebra de
0ss0s, bem como a ruptura de tenddes e ligamentos. A pior das situa¢des era quando se dava uma volta inteira na
manivela, tendo o sujeito sido amarrado “em oito partes”. MENDES, Viver e morrer nos carceres do Santo
Oficio, p. 80-81.
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melhor das hipoteses, deixavam sequelas e na pior, poderiam infeccionar e levar o sujeito a

6Obito em poucos dias, 0 que ndo era incomum?:,

Tabela 3 — Equivaléncia entre a aplicacio dos Tormentos da Polé e do Potro’%2

Tormento da Polé Tormento do Potro

1- Ad faciem — o réu é posto no banco com as | 1 — Sentar o réu no potro e pér-lhe a coleira.
maos atras.

2 — Comecar a atar — atar a primeira correia | 2 — Atar em oito partes sem apertar (uma

sem apertar. corda por cada brago por quatro partes e outra
corda em quatro partes por cada perna).

3 - POr a correia sem apertar. 3 — Meter os arrochos nas quatro partes.

4 — P6r a segunda correia. 4 — Meter 0s arrochos nas oito partes.

5 — Atado perfeitamente, isto é, ligado ao | 5— Comecar a apertar em quatro partes.
calabre para igar.

6 — Comeca a levantar até o primeiro sobrado. | 6 — Comecar a apertar em oito partes.

7 — Levantar até o libelo, isto é, até ao | 7 — Apertar um quarto de volta em quatro

segundo sobrado. partes.

8 — Levantar até a roldana. 8 — Apertar um quarto de volta em oito partes.
9 — Um trato corrido (descer lentamente). 9 — Apertar meia volta em oito partes.

10 — Um trato esperto (descida brusca) 10 — \olta inteira em oito partes.

A cada passo da tortura, era oferecida a oportunidade de se confessar. A franciscana foi
levada a sala do tormento, despida das vestes que poderiam atrapalhar a execugdo e posta no
banco da polé com as maos para trds. Nao deixaram de fazer a, nada reconfortante, ressalva de
que “se naquelle tormento morresse ou perdesse algum membro ou sentido a culpa fosse della
ree, € ndo dos senhores Inquisidores [...]”, posto que fosse acompanhada por um médico
cirurgido, o qual poderia interromper 0 processo caso verificasse haver risco de morte.

“[...] Por ella ree tornar a dizer que ndo tinha culpas que confessar lhe foi posta a
correa”, € como uma estratégia para interromper a tortura, ganhando algum tempo, “pediu
mesa” para, supostamente, confessar: “nella disse que nunca Deus quisesse que ella dissesse
mentira, nem confessasse que erdo fingimentos, e que penasse antes 0 corpo nesta vida, que
penar a alma e corpo nos infernos”. Depois disso, foi ordenada que “outra ves voltasse ao

tormento e indoa attando cO a mesma correa a ree gritava dizendo ‘Jesus Maria Joseph,

701 O relato do cirurgido Domingos Lourengo, que acompanhou o tormento aplicado a Branca Luiz (11633), ré
natural de Portalegre, ¢ um dos muitos exemplos em que as consequéncias poderiam ser fatais. Aquele discorreu
que “sendo posta a tormento levou um trato esperto depois do qual viu ele testemunha que de um brago lhe
corria sangue e indo ver o que era achou que o tinha quebrado e que se Ihe ndo via correr sangue que se lhe havia
dar mais tormento porquanto tinha disposi¢do a dita mulher para o poder levar e que [a] ele testemunha lhe
pareceu cousa muito nova o modo com que se Ihe quebrou o dito brago nem viu outro caso semelhante em trinta
e sete anos que ha cura nestes carceres porquanto se Ihe arrancaram os nervos pelo sangrador pera o pulso onde
ficaram pendurados e que depois da dita mulher quebrar o brago como tem dito e dele testemunha a curar lhe
sobrevieram herpes dentro de que morreu dentro de trés ou quatro dias”. ANTT, TSO-IE, Proc. 591 apud Ibid,
p. 87.

702 Extraido de Ibid, p. 80.
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Virgem da Piedade lembrayvos de mim, e assim como sabeis a verdade assi me livray deste
tdo grande tormento’”’.

Tornando a recorrer a estratégia de pedir mesa para interromper a tortura, mas sem
adiantar nada do que inquisidores queriam,

disse que ella queria confessar mas que o que confessasse havia de ser
mentira, porque ndo tinha feito fingimento algum. E por mais ndo dizer foi
outra ves mandada ao tormento e continuandosse a ree chamava pello nome
de Jesus, e Santissimo Sacramento que a livrasse, e nisso foi a ree acabada
de attar com a primeyra correa, e por estar satisfeito o assento, mandardo os
dittos senhores desatar, e levar a seu cargerem.

A terceira passou incélume pelo tormento, mas os seus algozes ndo se deram por
satisfeitos. Os inquisidores procuraram a sua admissé@o de culpas com ainda mais tenacidade
apos a confissdo de fingimento de sua filha, Maria Mazeda, a qual contou, com riqueza de
detalhes, a maneira como teria fingido algumas das suas “maravilhas”. Isto sera melhor
analisado adiante.

Os questionamentos aumentavam e 0s inquisidores comecavam a demonstrar a
incoeréncia de algumas das afirmacfes da terceira, que se revelavam flagrantes quanto
cotejadas com a sagrada teologia. Sua tenacidade, no entanto, é admiravel, pois reafirmava
continuamente a veracidade das alegadas revelagdes, “mas que ella confitente queria dar tudo
por mentira s6 por se ndo ver nestes negoceos”, demonstrando evidentes sinais de fadiga. Em
face de tal declaracdo, foi questionada se teria perjurado, ao que continuava a considerar tudo
como real, “comtudo agora o dava por mentira, e ndo queria [creria] que aquillo que entdo
disse fosse cousa boa, e isto dezia agora por se ver livre dos trabalhos em que esta”. Mais uma
vez, foi admoestada a confessar a verdade pelo bem que isso faria a sua consciéncia e sua
alma, “ndo tendo respeito a se ver livre da prizdo em que esta”. Cujo apelo ndo se mostrou
muito convincente, pois 0 que mais queria era se ver

livre destes trabalhos e queria que tudo o que se conthem em seu processo
fosse nada, e que do sobreditto pedia perddo, e misericordia, e que pedia
mais disse a ditta sua filha que fizesse 0 mesmo para as poderem ajuntar para
cuidar della confitente que tinha achaques [...]. [...] E por tornar a dizer que
por ndo andar nestes enfadamentos, e ndo dar trabalho a elles Senhores
Inquisidores, queria que tudo fiquasse em nada’®*.

Pelo visto, ndo sabia o que estava a escolher quando optou pela coroa de espinhos. Os
“trabalhos” ainda ndo haveriam de cessar. Os examinadores questionavam as minucias das

visdes e comunicacdes com o Divino, perguntando varias vezes a mesma historia para

703 ANTT,TSO-IL, Proc. 3015, 95r-95v, II.
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verificar se se confundia nas explicagdes. Algumas das certezas que tinha comegaram a se
tornar menos solidas e ela passou, por estratégia de defesa ou por mudanca de pensamento,
como no caso da visdo do Menino Jesus na particula, a admitir “que poderia emganarsse, mas
que o nao finge”’®.

Também questionada acerca de outras visdes, perguntaram-lhe como teria sido capaz
de ver com os olhos corporais, sendo que estavam fechados, ou por que dizia ter visto
interiormente, sendo que, noutra parte do processo, alegava ter visto corporalmente. A isso
replicou que:

nenhilia das ditas cousas fes por fingimento sendo por lhe acontecerem na
verdade sem as buscar e que Deus lhas dava como ainda agora da, e via as
dittas visdes com os olhos dalma tendo os do corpos fichados, estando entéo
suspenca de todos o0s seus sentidos, porgue n0S Mesmos espagos Se acertavao
de andar pella casa sentia, e se falavdo ouvia como que se estivera longe’°®.

Diante do ceticismo demonstrado pelos doutores do Santo Oficio acerca das apari¢Oes
de almas do Purgatdrio, alegado dom que compartilhado com a filha, a terceira reagiu com um
curioso ultramontanismo, ao dizer “que aquellas almas irido a Roma, e que o padre santo as
daria por boas e que para isso teria sinais”’®’. Na medida em que o Tribunal ndo Ihe
reconhecia as visdes, ninguém menos que o Sumo Pontifice acenaria em seu favor, mediante a
intercessdo das alminhas, as quais ficavam livres das penas do Purgatério por meio dos
sufragios que lhes fazia.

Como a resposta do recurso sobrenatural a Roma tardou a chegar, ainda teve que lidar
com uma série de perguntas complexas, para muitas das quais ndo tinha erudicdo e, menos
ainda, paciéncia para responder. Vendo-se sem saida, dizia “que Deus descobrira tudo”’®. O
recurso a ignorancia era cada vez mais utilizado a medida que o tom dos questionamentos se
elevava, como no, ja referido, evento que culminou na expulsdo da ama Isabel Oliveira. Num
dos depoimentos, contava ter ouvido a voz do Espirito e noutra sessdo dissera ndo haver voz
nenhuma. A isto, respondeu “que o sobreditto lhe aconteceo como entdo o disse, mas ndo sabe
declarar o como aquilo passou mais miudamente como o tem ditto e que as couzas de espirito
sdo muito delicadas e ndo se podem bem explicar”®,

Mais uma vez, foi pressionada a responder questdes espinhosas. Nessa ocasido,

indagaram-lhe se cometera perjurio ao pedir perddo pelo juramento tomado em Montemor:
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Disse que ella pedio que Ihe perdoassem o ditto juramento por ver que na
meza ndo querido dar credito as couzas que ella tem ditto, mas que o que
entdo jurou, e 0 que mais disse nesta meza he verdadeiro e assi o dira athe
ora de sua morte, mas que ndo sabe se as ditta couzas procedido de
imaginagdo ou de emgano; mas que em nenhiia dellas tem culpa e que pedio
entdo perddo do ditto juramento por algilia tentacdo que lhe chegaria710.

Seu pedido de perdao foi, em seguida, questionado, sendo instada a confessar suas
culpas “principalmente sendo as couzas que se contem no ditto seo testemunho e as mais que
tem referido nesta meza inverossimeis como por muitas vezes lhe foi apontado e que portanto
diga a verdade como he obrigada ¢ lhe esta mandado”. A razdo que atribuiu a este lapso, foi

»1 numa provavel

“por ser molher fraca, e ¢ aquella tentacdo cuidou que se veria livre
instrumentalizacdo da crenga dos inquisidores na fragilidade inata do género feminil.

Ndo s6 ndo se vira livre como 0s questionamentos se intensificaram e as
inverossimilhancas em seu depoimento eram, sistematicamente, expostas. Mostrando-se
acuada e irritada, suspirou: “tudo o que hia dizer ao ditto confessor era verdade, mas que nao
sabe se as dittas couzas erdo boas se mas, e que s6 Deus as podia conheser e que pedia a elle
Senhor Inquisidor lhe ndo fizesse mais perguntas porque ja se enfadava”’*2. O
interrogatdrio se encerrou ante a falta de colaboracdo de Guiomar Mazeda, sem que, no
entanto, tivesse deixado de ser negativa. O mais préximo que chegou a confessar algum
fingimento foi dizer que tinha inveja do fato de que todas as almas que se manifestavam as
outras terceiras Ihes falavam, mas quanto a si, algumas falavam, outras ndo. A declaragédo de
inveja dos progressos das demais religiosas, bem como outros indicios, a exemplo da
perspectiva de ganhos materiais, foram considerados suficientes para aplicar-lhe a condenacéo
por simulacao de santidade:

Foilhe mais ditto que a inveja que dis que tinha das outras tres molheres
devia ser o bastante para a obrigar a fingir vizois e revelagois, sé porque se
néo cuidasse que aqueloutras molheres Ihe levavdo ventagem em verem mais
vezes almas a lhe falarem; e em terem mais revelacGis e que portanto a
torndo a amoestar [...] e cansse ja de persistir em tantaS invengois e
fingimentos como sdo os de que tem uzado conforme ao que com grande

fundamento se prezume | .. .]713.

Com ou sem confissdo, sua sentenca ja estava definida. A pena viria em pouco tempo.

A Confissdo de Maria Mazeda

710 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 127, II.
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Malgrado a apaixonada defesa de Maria Mazeda, ou Maria de Santo Antdnio, pelo Pe.
Martim Leitao e as repetidas admoestacdes do Santo Oficio, verificou-se ter sido uma farsa o
que fora sustentado até entdo. Ja tivemos a ocasido de examinar alguns pontos malsoantes e
tendentes ao fingimento, como no caso da invencdo de visdes para engodar o seu confessor,
objetivando, por meio destas, alcancar seu favor. Buscaremos analisar com mais vagar as
estratégias empregadas, bem como as possiveis motivacdes para a sua conduta.

Por repetidas vezes, como era de praxe, os inquisidores admoestavam a ré a confessar
suas culpas “para desencargo de sua consciéncia”, e, caso isso fosse feito no “tempo de
misericordia”, a tendéncia ¢ que a pena fosse abrandada. Contra um pecador que se recusava a
arrepender-se e que permanecia na contumacia, o Santo Tribunal ndo respondia com
misericordia, mas com justitia.

Apos alguns meses detida nos carceres do tribunal conimbricense, um més a seguir a
conclusdo do processo, o inquisidor Luis Alvares da Rocha chamou Maria Mazeda a
apresentar-se perante a mesa e, como se fizera de outras vezes, admoestou-a a confessar suas
culpas perante os magistrados. Apos aquele inquisidor perguntar “se cuidara em suas culpas e
se as queria confessar para descargo de sua consciéncia e se puder usar com ele de muyta
misericordia”, ela respondeu, como das outras vezes, “que ndo tinha mais que confessar, nem
que declarar que o que estava escrito em seu processo”’. Com mais uma negativa de Maria
Mazeda, o inquisidor subiu o tom e disse que “seu processo fora visto por pessoas doctas e de
sam consciéncia, e que nelle estava tomado hii asento riguroso, e que lhe seria melhor
confessar suas culpas antes de se executar”’**. Em outras palavras, estava a dizer: “nds ja
concluimos que vocé é culpada, essa é a Ultima oportunidade para que vocé confesse sem
receber todo o peso da justica do Santo Oficio”. Maria de Santo Antdnio avaliou sua condi¢ao
e percebeu que ndo valia mais a pena sustentar aquela farsa e, finalmente, decidiu “que queria
confessar as suas culpas”.

Entdo comegou sua confissdo com a revelacdo de que:

[...] Tudo quanto tinha ditto nesta meza de lhe aparecerem, e fallarem as
almas da Outra vida, e de ver as imag€ns de Christo Nosso Siior, ¢ de Nossa
Senhora, e todas as mais que tem declarado em seu processo, era tudo falso e
o fingira ella confitente com intento de parecer santa e de a terem nessa
conta, e por essa mesma rezam dezia ao Padre Thome Couseyro seu
confessor, e a Guiomar Mazeda may della confitente que Ihe falavdo as
almas do outro Mundo, e lhe pedido missas, e que as via e outras mais

714 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, 109r, 11.
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cousas que tem confessado, sendo tudo mentira ou fingimento, ordenado da

sua cabeca’*®.

Aqui, podemos notar a importancia da fama de santidade naquela sociedade e ilustrar,
com este exemplo, 0 argumento de Zarri, apresentado no inicio do capitulo. O fato de haver
um modelo imitavel favorecia também a existéncia de um contramodelo de fingimento. Além
disto, ndo se pode desconsiderar a hipotese de que Maria continuava a crer na veracidade de
algumas experiéncias vividas, mas foi forgada pelas circunstancias a renegar tudo. O mais
provavel nesse caso é que estivesse trilhando o caminho da virtude, mas ndo obtinha os
progressos necessarios para fazer face a competitividade das outras religiosas de seu beatério.
Atingir o cume do “Monte Carmelo” era tarefa ardua e lenta, por isso pode ter recorrido ao
logro como um atalho que a faria parecer mais santa do que as demais, pois pelas vias naturais
ndo alcancgava esse objetivo. O fenbmeno da santidade afetada é complexo e dificilmente se
manifestava como puro engodo. O individuo que recorria a simulacdo, via de regra, trazia
elementos, também, de uma vida considerada aprovada. Uma coisa, portanto, ndo
necessariamente excluia a outra.

Cabe ainda examinar as artimanhas de que Maria se utilizava para fingir os milagres e
as revelacdes, as quais denotam uma particular sagacidade, bem destoante do que a sua fama
de “molher simplez” deixava transparecer. Em relagdo, por exemplo, a alegada revelacio de
que seu anjo da guarda lhe comunicava do chamado do seu confessor, longe de ser uma
dadiva celeste, a explicacdo era bem mais comezinha:

ella confitente acudia, porque pouco mais, ou menos sabia quando elle a avia
de chamar, porque ainda ella confitente tinha entdo os olhos fechados, bem
sentia que elle se aredava (sic) da companhia em que estava para a ir chamar
interiormente e que todos os extasis, e arrebatamentos que vido ter a ella
confitente, erdo fingidos para que a tivessem em opinido de santa’*®.

E acrescentou detalhes de como burlava o “teste” do alfinete aplicado a ela, para ver
se se encontrava privada dos sentidos em virtude dos éxtases. A razdo pela qual néo reagia as
picadas ¢ a de que fazia um esfor¢o para suportar a dor: “quando a picavao nas maos com
alfinettes, ella confitente sofria a dor por ndo dar a entender que mentia, e fingia os dittos
arrebatamentos, e que as vezes a picavdo [de] mancinho, de maneira que facilmente o podia
soffrer”’*’.

A terceira confessa ainda que jurou “falso em todas as audiengias que com ella se

fizerdo, s6 por ndo confessar que erdo as dittas cousas fingidas” e também violou a santidade
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das confissOes sacramentais, relatando nela falsidades. Apesar disto, isentava de culpa o Pe.
Tomé Couceiro, talvez por concluir que a estratégia de culpa-lo ndo seria mais efetiva,
afirmando que ela “metia em cabeca ao confessor que via, e falava com as almas e tinha
vizois, extasis, e arrebatamentos, sendo mentira”. Em virtude da sua credulidade, ja discutida
anteriormente, ¢ possivel que fosse verdadeira a declaracdo de que “o ditto confessor ndo
sabia que isto era falso, antes se persuadia /segundo ella confitente entende / que ella lhe
fallava verdade em tudo o que lhe ella dezia”"8.

Vimos ao longo de todo o texto que boa parte de sua fama se deu em decorréncia da
alegada capacidade que Maria Mazeda tinha de se comunicar com as almas no Purgatorio (ou
no Inferno). Mais do que isso, teria a capacidade de determinar a quantidade de oragdes e
missas necessarias para abreviar seu tormento, caso isto fosse possivel. Na medida em que,
segundo confessa, suas visdes eram falsas, como faria, entdo, para fazer o seu engodo parecer
plausivel?

Leiamos:

[...] quando ella confitente ouvia em Montemor dobrar os sinos, por algum
defunto e sabia quem elle era encostava o rostro sobre a mao e fazia que
estava como dormente, e entretanto estava imaginando o que diria, e dahi a
pouco dizia que a alma do tal defunto estava no Purgatorio, e que lhe vira
botar o fogo e que a ditta alma falara a ella confitente, e Ihe dissera, que
dissesse ao ditto seu confessor, lhe dissesse hiia missa pera Ihe aliviar as
penas, e assi 0 dizia ella ao ditto Thome Couseyro, pera que lhe dissesse a
missa, sendo tudo fingido por ella confitente, porque nunca vio alma algilia
nem Ihe falou’*®.

Tal artimanha ndo deve ter sido dificil de ser aplicada, pois 0s eventos se desenrolaram
num local de dimensbes reduzidas, onde todos costumam se conhecer e as noticias circulavam
com facilidade. Maria de Santo Antbnio deve ter se aproveitado dessa condicdo, sabendo da

méa fama do sujeito, para fazer mais plausivel a drastica declaragdo de que algumas almas

estariam no Inferno:

[...] quando na ditta villa morria alglia pessoa de mao viver, ou de morte
suspeita sem confisséo ella confitente dizia que a alma da tal pessoa estava
no inferno, e que la a vira andar entre os demonios ardendo em fogo mui
negro, sendo tudo mentira, e falso, inventado, e fingido por ella
confitente.”?°

A religiosa prosseguiu, desmanchando outra visdo anteriormente analisada. A alegada

procissao espiritual em que acompanhava um cortejo de santos, atada com uma fita verde ao
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padre Tomé Couceiro, o qual vinha atrés de si, era puro fingimento. Sua declaracédo reforca o
argumento da credulidade de seu diretor espiritual: “ella confitente esteve fingindo s6 pera lha
vir contar, porque via que o ditto seu confessor Ihe dava creditto a tudo quanto ella confitente
Ihe dizia, mas na verdade toda a sobreditta historia era hiia pura mentira, e fingimento della
confitente”’??,

Maria Mazeda, nalgumas das supostas visdes de demonios, declarou que o Inimigo
aparecia trajado de vestes monasticas, 0 que, como se argumentou, poderia ter relacdo com a
oposicao recebida destes religiosos. Como é sabido, a fama de visionaria numa sociedade
profundamente religiosa como o Portugal do Antigo Regime poderia conferir certa autoridade
para os portadores desses dons, fossem eles verdadeiros ou fingidos (a0 menos, até serem
descobertos). A religiosa se valeu desse poder simbolico para combater seus detratores,
atribuindo-lhes uma suposta condenacdo divina, a qual pode ter tido algum crédito devido a

sua fama de santidade. Disse ela que

estando ouvindo missas de algiins sagerdotes, a que nao era muito affeicoada
nem lhe cahido em graca dizia que aquelles padres recebido o Santissimo
Sacramento indignamente, e que ella o sabia, porque via que quando
cdmiigavao a hostia hia negra, ¢ como cuberta dedo (sic), e que se comegava
a fazer negra quando elles dizido Domine ne sum dignus. E isto dizia ella
confitente ao ditto seu confessor sendo mentira, porque nunca tal tinha visto,
e elle lhe respondia que aquillo era diabo que a trazia enganada [.. 1%,

Note-se a sofisticacdo da visdo que fabricara, pois 0 momento preciso em que a héstia

enegrecia “em sinal de luto”?®

era aquele em que declaravam “Senhor, ndo somos dignos”,
confirmando, pois, a suposta declaracdo da indignidade dos sacerdotes para executar tdo
solene ritual. Tal fato torna-se ainda mais relevante devido & terceira ser analfabeta e ndo
dominar o latim.

Para aqueles que “lhe cahido em graga”, por sua vez, o tratamento era outro. Suas
visOes eram concebidas de modo a fazer com que continuasse a obter o favor deles, com
destaque para o proprio diretor espiritual. Este, dizia que “comiigava dignamente, recebendo
sempre a hostia muito clara e fermoza dizendolhe mais que via na ditta hostia hora a Christo
crucificado, hora as tres pessoas da Santissima Trindade”’?*. A isto, seu vaidoso confessor

“respondia que louvassem a Deus”, mas, diferente da situacdo em que a hostia teria se tornado

escura, “ndo dizia que aquilo era diabo, sendo tudo isto que ella confitente lhe dizia
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fingimento e mentira”’?, denotando que sua capacidade de discernir poderia estar nublada
pelo desejo de gloria propria. Sabendo disso, Maria de Santo Ant6nio fabricava essa e outras
visdes “e lho dizia pello contentar porque se alegrava muito quando isto lhe ouvia, e levantava
as mios dando gragas a Deus”’?®,

Apos a terceira franciscana relatar esses fatos, os inquisidores tomaram voto para
decidir seu destino. As acusagBes que pesavam sobre ela eram graves, porém, foram
atenuadas pelo fato de ter confessado seu delito perante a mesa. N&o atenuadas o bastante, no
entanto, pois levara muito tempo sustentando a farsa, consumindo o tempo e o0s recursos do
Santo Tribunal. Sua pena, portanto, ndo seria das mais leves. Pareceu aos inquisidores Luis
Alvares da Rocha, Jodo Troncoso Pereira, bem como aos deputados Jodo de Carvalho, Fr.
Jorge Pereira e Manoel Castelo Branco, que ouvisse sua sentenca no mosteiro de Santa Cruz
de Coimbra e fosse degredada para o Brasil. Os Inquisidores Cristovdo Freire e o deputado
Antbnio Leitdo Homem queriam uma puni¢ao mais severa: degredo para Angola e “que a rée
fosse acoutada pellas ruas publicas desta cidade citra sanguinis effusionem”’?’. Todos
acrescentaram a necessidade de cumprir penas espirituais, muito comuns nesses casos, as
quais estdo enumeradas no final do processo.

Ap0s 0s rigorosos exames, 0 Santo Oficio publicou sua sentenca, afirmando que Maria
Mazeda

[...] fingia differentes appare¢imentos do Demonio em varias formas, e
outras viz0is sobrenaturaes pretendendo com enganos, persuadir sua virtude,
e santidade, afim de ser respeitada por tdo santa, que recebia de Deus
particulares e extraodinarios favores, e acressentando culpas a culpas, ndo
dava conta destas a seos confessores, comettendo graves sacrilegios, nos
sacramentos da penitencia, e sagrada comunhdo: no que a rée deliquio
gravemente, em offensa de Christo Nosso Senhor, e da Igreja Catholica,
enganando os fieis christdos com fingimentos, e falsidades, em discredito
das verdadeiras viz0is, e revelacdis, que Deus Nosso Senhor communica &
seos escolhidos, e dos milagres, que obra por intercesséo dos Santos.

E concluiram emitindo a ordem de que “seja agoutada pellas ruas publicas desta
Cidade citra sanguinis efusionem e a degrad@o por tempo de sinco annos per o Reyno de
Angola”. Tal puni¢@o, segundo afirmaram os inquisidores, foi fruto da misericordia do
Tribunal. Dizem que “mayor condenagdo, que por suas culpas meressia, a relevao, havendo
respeito a confessalas na meza do Santo Officio, pedindo dellas perddo, e misericordia com
mostras e sinaes de arrependimento e & outras consideragdes, que no cazo, se tiverao”.

Impuseram-na as ja referidas peniténcias espirituais e o0 pagamento das custas processuais.
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Mais tarde, Maria Mazeda e Guiomar Mazeda suplicaram ao Santo Oficio que
comutassem a pena de degredo para um local mais préximo, em virtude da pobreza e da fragil
condi¢do de saude de ambas, a filha sofrendo dos “accidentes” e a mae enferma de gota e das
méos. O Tribunal considerou a condi¢cdo das mulheres e decidiu favoravelmente, mudando o
degredo para o Porto, ainda distante, mas dentro do Reino. Guiomar tornou a interceder em
favor de si e da sua filha afirmando que “ella suplicante he velha, pobre, e sua filha doente de
accidentes, que muitas vezes Ihe repetem, e tdo longe desemparadas ndo poderdo viver sem
notavel incommodidade”. Pediram, pois, que fosse um local mais préximo ainda, onde
“possio ter algum remedio, e também negociar melhor as custas”'?%. Mais uma vez, o degredo
foi comutado para Aveiro, onde, finalmente, apresentaram-se perante o comissario no dia 19

de agosto de 1642, quando, precisamente, desaparece o rastro documental delas.

728 ANTT, TSO-IL, Proc. 4882, Folhas avulsas no final do processo (s/ pg).
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Considerac0es finais

Através do peculiar caso de Maria Mazeda, podemos chegar a algumas conclusdes
parciais. A primeira é que, assim como a santidade considerada legitima poderia ser uma
forma de obtencédo de destaque, também poder-se-ia dizer o mesmo da sua variante simulada,
ao menos enquanto a sua real natureza permanecesse encoberta. No caso daquela terceira
franciscana, viu-se que, através das suas visOes, obteve consideravel fama na vila de
Montemor — certamente muito mais do que teria como filha abandonada de um humilde
lavrador, da mesma forma que Guiomar Mazeda, uma mulher enjeitada por seu marido. A
apreciacdo desses casos também permite verificar que a necessidade poderia motivar as
praticas de fingimento, as quais constituir-se-iam em estratégias de sobrevivéncia em
circunstancias socioecondmicas desfavoraveis, como parece ter sido 0 caso das personagens
aqui estudadas.

O fendmeno da santidade, como se procurou destacar ao longo de todo o trabalho, é
complexo e cheio de nuances. Portanto, seria temerario, mesmo nos casos em que se pode
afirmar com alguma seguranca ter havido fingimento, falar-se em simulacdo total. Cabe
também questionar até que ponto teria sido verdadeira a confissdo de Maria Mazeda. Teria ela
confessado suas culpas, reais ou atribuidas, para se livrar, de uma vez por todas, do cércere,
cuja insalubridade foi destacada, e por um fim aquela situacdo? Té-lo-ia feito por medo do
tormento? Porventura, teria ela desistido de se defender ao ver que ndo teria mais saida e,
talvez, tivesse melhor destino se se aproveitasse da misericordia do Santo Oficio? Ou ainda,
fora constrangida pelo poder e conhecimento dos doutores do Tribunal a confessar um delito
que, no fundo, ndo cria ter? No caso de Guiomar Mazeda indagamos se o fato de ter passado
por todos os exames, inclusive o tormento, sem admitir culpa, poderia seria um indicativo de
que cria na veracidade de suas visdes e locugdes, embora, devido a sua rusticidade, nédo
soubesse se expressar nos termos que os confessores julgavam adequados.

N&o podemos responder com certeza a nenhum desses questionamentos, mas temos
indicacBes de que as Mazedas parecem ter sido, a semelhanca de Mariana da Purificacéo,
religiosas de “boa vida” mal dirigidas espiritualmente, ou ainda religiosas dotadas de uma
aspiracdo a santidade, mas que acabaram por recorrer ao fingimento, movidas pela ferrenha
competicdo entre as terceiras do beatério do Pe. Couceiro e pela necessidade de
sobrevivéncia. As escolhas que Mariana e as Mazedas fizeram, no entanto, diferem.

Outra dessemelhanca se refere a origem social. Mariana da Purificacdo era oriunda de

uma familia de algum cabedal, portanto, sem necessidade de preocupar-se com sua
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subsisténcia. O maior motivador para um possivel fingimento seria o desejo de ter fama de
santidade. O mesmo né&o se poderia dizer de Maria Mazeda, pois, desde muito nova, teve de
lutar para continuar viva, numa época em que ndo havia grandes oportunidades para uma
mulher pobre e solteira, criada por uma “viGva de marido vivo”. E muito provavel que
algumas de suas experiéncias misticas tivessem sido verdadeiras e suas praticas ascéticas
tivessem sido executadas com rigor, porém, sabemos que a “subida para o Monte Carmelo” ¢
ingreme e cheia de caminhos tortuosos. Essa escalada, segundo entendiam o0s mestres da
época, exigia perseveranca do individuo e uma direcdo espiritual prudente. Aparentemente, as
Mazedas ndo tiveram nenhuma das duas. Somado a isso, no contexto da mencionada disputa
por prestigio entre as confessandas do Pe. Couceiro, havia a preocupagdo em parecer mais
santa que as demais para, assim, assegurar a continuidade do seu sustento, bem como um
lugar no recolhimento que se tencionava fundar. Por paradoxal que isso fosse, era possivel
fingir virtude pelo desejo de ser mais virtuoso.

Vale ressaltar que néo significa que a santidade simulada, especialmente no caso de
individuos mais pobres, fosse um produto apenas da realidade socioecondmica, mas 0s casos
analisados neste capitulo mostram que ndo se deve desconsidera-la, por se tratar de uma chave
explicativa importante. Outros elementos como o desejo de obter prestigio e autoridade, bem
como disputas no interior de grupos podem, e devem, ser considerados para a analise desse
complexo fendmeno, o qual, em ultima instancia, continuard a desafiar a nossa limitada

capacidade de compreensao.
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Concluséao

O objetivo desse trabalho foi apresentar os fendmenos da santidade e do fingimento
sob uma dtica que, comumente, ndo se vé retratada fora dos circulos de especialistas na
tematica. Em geral, ou hd uma tentativa de descrédito dos “veneraveis”, para mostrar que
todos sdo embusteiros, ou uma narrativa muito semelhante as hagiografias, que visa inspirar
devocdo nos leitores. Procurou-se, portanto, ndo cair nem no proselitismo dessa escrita
devota, a retratar acriticamente a piedade das mulheres portuguesa seiscentistas, nem numa
iconoclastia sem sentido. A exposicdo da trajetoria dessas religiosas visou compreender a
problematica referida em toda sua complexidade, ao menos na medida em que as fontes
permitem fazé-lo.

Viu-se gque mesmo nas situacdes em que o individuo era considerado modelo
irreprochéavel de piedade nas vite, a exemplo de Mariana da Purificacdo, era possivel que a
realidade ndo fosse tdo inequivoca quanto os autores procuravam retrata-la. As hagiografias e
vitee, construidas segundo os padrdes de virtude da época, tinham o alvo principal de inspirar
a devocao dos leitores em relagdo a um ou uma “veneravel”, porém, como vimos, tal intento
piedoso podia mascarar um mais mundano: o de obter prestigio através da publicacdo dessa
obra, ao associar-se ao santo em questdo. Tal foi o caso de Jodo Duarte Ribeiro, inquisidor e
membro do Conselho Geral do Santo Oficio, que buscou adicionar mais uma camada de
lustro a si, ao destacar o seu parentesco, espiritual e sanguineo, através dos Fragmentos, com
a chamada Santa de Beja.

A apropriagdo da imagem desses religiosos e religiosas ndo foi exclusividade de
Mariana. Lembremos que a propria S. Teresa de Jesus, indisputavel modelo de santidade
feminina na Peninsula Ibérica, foi alvo, durante sua vida, de intenso combate pelo Carmelo
Calcado. A antiga familia rival, ap6s a sua canonizagdo, esqueceu o partidarismo de antanho,
e passou a exibi-la orgulhosamente como santa que incorporava os ideais de toda a ordem do
Carmo. Certos detalhes, as vezes, ficam melhores se esquecidos.

Em vistas de atingir o objetivo para o qual eram feitas, os escritores das vidas e
hagiografias, como se apresentou, omitiam ou editavam varios elementos que poderiam ser
desabonadores na trajetoria dos biografados. Isso, em si, ndo é grande novidade para 0s
estudiosos dessas obras. Infelizmente, por conta da perda de documentos, em rarissimas
ocasides temos a oportunidade de cotejar as vitee com as fontes que as inspiraram e/ou com
documentos coevos a retratar, sob outro prisma, os eventos aludidos nelas. O exemplo mais

claro disso é o episodio do vidente/adivinho. Vimos que a propria religiosa tinha a sua
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percepcdo acerca do evento e a narrou nos seus “cadernos”, porém sua versdo do ocorrido foi
completamente alterada com o intento de torna-la mais adequada aos interesses da publicagdo,
ja que o alegado milagre poderia por em causa a “voca¢do” de Mariana da Purificacdo para
uma vida de santidade, pois a adivinhacdo era um delito da al¢ada inquisitorial, mas também o
fato de ter sido processada pelo Santo Oficio. Estas questdes seriam especialmente notadas
considerando o fato de que 0 mecenas era um inquisidor, portanto carecia-se de cuidado ao
apresentar a narrativa, sob pena de provocar o efeito contrario ao desejado: a infamia.

Esse caso possibilita tirar algumas conclusdes, para além das delineadas acima.
Eventos relatados na vida de santos e santas poderiam ser completamente fabricados ou, ao
menos, expostos de maneira tdo afastada da narrativa original que se tornavam uma outra
coisa. No entanto, devemos nos furtar a considera-los, simplesmente, relatos falsos. Antes, €
mais Util compreender que, para o0s autores da época, os efeitos espirituais provocados nos
leitores era mais importante do que o relato mais verossimil possivel dos acontecimentos, por
isso, era possivel prescindir da verossimilhanca se o objetivo fosse 0 aumento da devocao.

Outro elemento a se levar em consideracdo é o de que, em muitas ocasides, a voz
feminina era silenciada ou alterada por critérios definidos pelas autoridades masculinas, sem
que pudessem de expor sua visao em seus proprios termos, de forma ndo-mediada e/ou sem
edicOes. Raramente se tem a dimenséo do alcance dessa interferéncia mas, através dos escritos
da santa de Beja, conclui-se que poderiam ser profundas, exigindo do investigador da
santidade feminina uma gama maior de documentos para montar um guadro mais préximo do
que poderia ter ocorrido.

Em relacdo a santidade fingida, cuja compreensdo se buscou fazer através das
trajetorias de Guiomar Mazeda e Maria Mazeda, os casos em tela permitiram compreender
algumas razdes que poderiam levar mulheres, especialmente de baixo estrato social, a
simulacdo. Usualmente, considera-se que esta se dava por desejo de obter prestigio e destaque
numa sociedade que pouco valorizava as mulheres em geral, mas tinha em alta conta as
santas. Decerto, esse era um fator importante e presente no caso das Mazedas, mas 0 que se
buscou chamar atencédo é o fato de que outros elementos poderiam estar em jogo. O embuste
poderia ser um meio de sobrevivéncia numa realidade socioeconémica profundamente
desfavoravel, mas também um atalho tomado por alguns daqueles que desejavam,
genuinamente, a santidade, mas perceberam que o caminho era mais arduo do que
anteciparam a partida. Ainda se deve considerar a questdo da diregdo espiritual deficiente, a
qual poderia prejudicar o encaminhamento de almas que teriam condigdes de alcar os voos

mais elevados da virtude.
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O capitulo em que se desenrola a discussdo acima também traz um contributo
compreensdo das estratégias empregadas para fazer com que os embustes fossem mais criveis,
0 que nos da a dimensdo da sagacidade de mulheres como Maria Mazeda, malgrado a pecha
de “simples” que se lhe atribuiam. A crenca dos inquisidores na inerente ignorancia feminina,
para além de um mecanismo de opressdo, poderia ser instrumentalizada como uma estratégia
de defesa das rés, as quais, em reconhecendo (ou fingindo reconhecer) sua incapacidade,
poderiam ser tratadas com menor rigor por seus algozes.

Devido as evidentes limitacOes, este trabalho ndo pretendeu cobrir todos 0s aspectos
da tematica, mas, tdo somente, indicar possiveis caminhos de pesquisa e abordagens que nao
tém sido feitas com muita frequéncia na historiografia acerca do tema. Felizmente, os estudos
acerca da santidade e fingimento tém conhecido um interesse crescente desde finais do século
passado, mas ainda é um campo pouco explorado, com raras e honrosas excec¢des, no mundo
luséfono.

Espera-se que a tese que ora se apresenta contribua para preencher algumas lacunas na
compreensdo das trajetorias de mulheres no século XVII e que estimule outras investigacdes
acerca dessa tematica. Desse modo, poderemos compor um quadro mais completo desse
fendmeno complexo, porém de grande relevancia para a compreensdao da sociedade

portuguesa do Antigo Regime.
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