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Resumo: Este artigo tem por intuito tratar da (re)afirmacéo da devogdo aos santos catélicos na
América Portuguesa quinhentista, em especial, da difusido da devocdo a santa Ursula e as Onze
Mil Virgens, impulsionada, principalmente, pela presenca da Companhia de Jesus nesta
localidade. Estes missionarios foram responsaveis por difundir varias préaticas religiosas - tais
como as festas dedicadas a santos catolicos e o traslado de reliquias sagradas - bem como por
estimularem a fundagdo e manuten¢ao de “lugares de devogdo”, como Se configuravam as
confrarias e/ou irmandades, na quarta parte do orbe. Trataremos especificamente deste ultimo
aspecto, a partir do estudo da fundagéo da Confraria das Onze Mil Virgens na col6nia.
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Abstract: This article is intended to deal with the (re) affirmation of devotion to Catholic saints
in the sixteenth century Portuguese America, in particular the spread of devotion to St Ursula
and the Eleven Thousand Virgins, driven mainly by the presence of the Society of Jesus in this
location. These missionaries were responsible for spreading various religious practices - such as
parties dedicated to Catholic saints and the transfer of relics - as well as by encouraging the
establishment and maintenance of "places of worship”, as the fraternities or sororities, in the
fourth part of the orbe. We will deal specially with this last aspect, from the study of the
founding of the Confraternity of the Eleven Thousand Virgins in the colony.
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“(...) a devogdo ndo é mais do que uma certa vontade de se dar prontamente ao que respeita o
servigo de Deus.’”

Neste trecho, retirado da Suma Teoldgica, Santo Tomas de Aquino define em
que consiste a devogdo. De acordo com a filosofia tomista, identificada como uma das
bases do pensamento jesuitico, a devocdo é fruto do prazer que se fundamenta na
vontade de servir a Deus. Este prazer é obtido, segundo Aquino, quando se consegue
aquilo que se deseja (no caso, servir a Deus) em acordo com a razdo. Neste sentido,
podemos afirmar que a devogdo se apresenta como um prazer “O6timo”, pois seu fim
Gltimo é Deus mesmo, o sumo bem absoluto®, o que é louvavel, de acordo com os
preceitos da ortodoxia catélica.

E esta devocdo que os padres da Companhia de Jesus empenharam-se em

difundir na Ameérica portuguesa quinhentista, por meio de uma pedagogia voltada,

Recebido em 01/09/2011. Aprovado em 14/03/2012



CLIO - REVISTA DE PESQUISA HISTORICA n. 29.2 (2011)
ISBN 0102-9487

sobretudo, a conversdo e a evangeliza¢do do “proximo” (o indio). Este “proéximo”, por
desconhecimento das verdades da fé, correria o risco de perder a salvacdo eterna de sua
alma, caso os coadjutores espirituais da referida Ordem néo estivessem dispostos a doar
até mesmo a vida, em favor da salvacdo dos gentios.

Esta nocdo de proximo esta bastante evidenciada no Didlogo da Converséo do
Gentio (1556-1557), escrito pelo Padre Manoel da Nobrega (1517-1570). Neste
“dialogo™, a discussao acerca da ‘“proximidade” entre os indios americanos € 0s
portugueses (jesuitas) € realizada por meio das palavras das personagens Gongalo Alves
(lingua) e Mateus Nogueira (ferreiro).* A discussao se inicia com a seguinte pergunta
feita por Alves: “Dizei-me irmao Nogueira, esta gente sdo proximos?”. A esta pergunta,
o ferreiro responde positivamente, apresentado como justificativa uma “proximidade
efetiva dos que sdo ‘chegados’ ¢ ndo o cumprimento de uma condig¢do assentada na
capacidade diferenciada dos homens; ou ainda, de outra maneira, no que toca a aptiddo
para a salvagdo ou a possibilidade de remissdo (...)”.°> Nas palavras de Nogueira, 0s

indios ser-lhes-iam préximos,

porque proximo, chegados quer dizer, e elles sempre se achegam a
mim, que lhes faca o que hdo mister, e eu como a proximos lh’os faco,
cuidando que cumpro o preceito de amar ao préximo, como a mim
mesmo, pois Ihe fago o que eu queria que me fizessem, se eu tivesse a
semelhante necessidade. °

Goncalo Alves ainda questiona Mateus Nogueira a respeito da condi¢do humana

dos indios. Isso esta explicito no seguinte momento do “didlogo”:

Gongalo Alves: Pois a pessoas mui avisadas ouvi eu dizer, que estes
nao eram proximos, e porfiam-no muito, nem tém para si, que estes
sdo homens como nos.

Nogueira: Bem, se elles ndo sdo homens, ndo serdo proximos; porque
s6 0s homens, e todos maus ou bons, sdo proximos; todo homem é
uma mesma natureza, e todo pdde conhecer a Deus, e salvar sua alma,
e este ouvi eu dizer, que era préximo; prova-se no Evangelho do
Samaritano, onde diz Christo Nosso Senhor, que aquele é proximo,
que usa de misericordia.’

Analisando o Dialogo da Conversdo do Gentio, Alcir Pécora afirma que, através
desta referéncia a parabola do semeador, “0 conceito de proximo define, essencialmente,
0 que usa de misericordia e ndo a condicdo restritiva dos que podem se beneficiar

dela.”® Neste sentido, segundo Pécora, a conversdo e evangelizagdo dos habitantes do
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“Novo Mundo”, empreendida pelos padres da Companhia de Jesus, deveria se dar por
“obediéncia direta ao dever da caridade, e ndo por razdo de adequagdo do grau de
inteligéncia do converso a sutileza da doutrina.”®

Para auxiliar na realizacdo do intuito missionario de cristianizacdo e difusao da
devocédo na quarta parte do orbe, os jesuitas trouxeram da metrépole algumas préticas
religiosas ja existentes e bem consolidadas no “velho continente”: os “‘rezadores de
almas do Purgatério’, procissoes, adoragdes do Santissimo e confrarias”.*® E sobre as
confrarias e/ou irmandades'! que nos debrucaremos neste trabalho, uma vez que estas
instituicbes sdo capazes de nos mostrar o rumo que a devogdo aos santos catolicos
tomou na colénia, em especial, nas trés ultimas décadas do seculo XVI. Afirmamos que
a difusdo da devocdo aos santos (realizada por meio das confrarias coloniais, por
exemplo), pode ter ligagdo com a propagacao de virtudes tidas como louvaveis do ponto
de vista da Igreja Catolica e do Império lusitano. Tais virtudes seriam encontradas em
sua plenitude nos santos (em especial nos martires) e, por isso, estavam evidenciadas
nos seus relatos de vida e martirio, bem como nas encenagdes do teatro religioso
empreendido na América portuguesa por iniciativa dos membros da Companhia de
Jesus.

As confrarias consistiam em um agrupamento de fiéis (leigos ou eclesiasticos),
que se reuniam em torno da devogdo a um santo patrono, em nome do qual, deveriam
realizar cultos e promover as festas atribuidas a este orago, de acordo com o calendéario
catolico. Estas instituicbes encontravam-se presentes no “Velho Mundo” desde pelo
menos a ldade Média, configurando-se como parte integrante da religiosidade do
homem medieval, auxiliando-o nos momentos de medo, situacdes de dificuldades e no
desamparo diante da morte de entes préximos, dos quais muitas vezes se dependia
financeiramente (como poderia ser o caso, por exemplo, de vilvas e 6rfdos), ou ainda,
perante a sua prépria morte.*?

Como podemos perceber, as confrarias destinavam-se a resguardar 0s seus
congregados, tanto materialmente quanto espiritualmente, atuando, em Gltima instancia,
como uma seguranca para aqueles que participavam de suas fileiras, ja que garantiam
assisténcia “nos tempos de doenca e invalidez e, no extremo, garantia seu proprio

5513

sepultamento”™™, 0 que ocorria por meio do auxilio matuo e da solidariedade que

permeava as relagdes sociais vivenciadas no interior destas agremiagoes.
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Com a formagéo destas confrarias, podemos afirmar que a devocdo exercia-se
coletivamente, contrapondo-se a veneracdo dos santos mais individualizada e privada,
limitada ao interior das casas e das capelas particulares. Para os devotos, os santos, pela
proximidade que possuiam com Deus, intercediam pela “comunidade dos vivos e dos
mortos”, apresentando-se como um caminho para alcangar a misericérdia divina de
maneira mais facil.**

Desta forma, as irmandades tinham como um de seus principais atributos a
organizacdo da vida religiosa daqueles que delas participavam, bem como o
fortalecimento dos lagos de solidariedade entre os seus confrades, além da promogéo do
culto publico ao seu orago protetor, visando justamente mobilizar a intercessdo do santo
no momento de dificuldade e na morte. Com relacdo a morte, Anderson José Machado
de Oliveira explica na sua obra intitulada “Devocdo negra: santos pretos e catequese no

Brasil colonial”, que

as incertezas sobre o além funcionavam como um recurso pedagogico
junto aos fiéis. Ou seja, a garantia da salvacdo no pos-morte estava
associada a uma vida terrena, dentro dos principios da fé catdlica, o
gue implicava afirmar que, segundo esta pastoral do medo, a vida era
uma eterna preparacdo para a morte, devendo-se pensar sempre na
mesma.’®

Podemos afirmar, a partir disso, que as confrarias buscavam, através do exemplo
de vida virtuosa dos seus santos patronos, auxiliar na melhoria das atitudes morais e
devocionais de seus confrades, o que denota a preocupacdo com a preparacdo para o
momento do Juizo Final. Tal preparacdo era impulsionada, na maioria das vezes, pelo
medo da morte, que, por sua vez, seria causado pelas “incertezas sobre o além”.

Ao mesmo tempo, cabia as irmandades zelarem pelo cumprimento de um ritual
fisico da morte, que consistia basicamente na garantia de um sepultamento digno aos
seus confrades. Percebemos, portanto, que a filiagho a uma confraria poderia ser
estimulada por dois exemplares de medo, que atormentavam o imaginario tanto do
homem medieval, quanto do homem moderno: o medo da morte e do “além” e o receio,
correlato, de ndo possuir um sepultamento decente. Nestes dois casos, notamos que ha
sempre a inseguranca quanto ao destino que seria seguido, tanto pela alma, quanto pelo
corpo. Sendo assim, a filiacdo a uma confraria poderia funcionar como uma forca

auxiliar para a chegada das almas dos devotos ao Paraiso, a0 mesmo tempo em que
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possibilitava o conhecimento do lugar onde o corpo, ja sem vida, repousaria. Segundo a
historiadora Mara Regina do Nascimento,

na América portuguesa, pertencer a esta [confraria] era, antes de tudo,
participar a cada ano da festa em honra de seu santo padroeiro, com 0
maior desdobramento de pompa que 0s meios permitissem, e sentir-se
seguro em relacdo a assisténcia material em tempos de incerteza e
penuria. Era também (e, sobretudo) receber auxilio na hora da doenca
e da morte, podendo deixar a cargo da associacdo a realizacdo de um
enterro decente.'®

Em se tratando da “comunidade dos vivos”, a realizagdo do culto publico, que
denota um esforco no sentido de exteriorizar a fé, tinha por vezes a intencdo de
conseguir solugdes milagrosas para alguns problemas propiciados pela existéncia
mundana. Tais milagres eram esperados pelos fi€is, porque estes acreditavam que aos
santos caberia a realizacdo de obras que beneficiassem a humanidade, uma vez que
possufam atributos sobrenaturais de ligacdo com o sagrado.’’ Estes milagres poderiam
ocorrer se houvesse, por parte dos devotos, a devida veneracdo de seus santos
protetores. Isso faria ainda mais sentido se estes devotos procurassem imitar o exemplo
dado pelo orago em vida, buscando vivenciar as suas virtudes, que, por sua vez, teriam
imitado as do Cristo sofredor.

Atuando como um refor¢o e estimulo para a vivéncia das verdades evangélicas,
as confrarias sobreviveram a passagem dos séculos, chegando até a época moderna, na
qual exerceram a funcdo de focos irradiadores de orientagdes doutrinais do catolicismo,
principalmente para os leigos. E possivel afirmar que estas instituices podem ter
ganhado ainda mais forca com a ocorréncia, no século XVI, do Concilio de Trento
(1545 — 1563), que definia, dentre outras coisas, que o culto e devogdo aos santos
catolicos deveria ser fortalecido. Este pode ter sido um dos motivos que causaram a
difusdo das instituicdes confrariais na América portuguesa, uma vez que estamos nos
referindo a um momento histérico em que houve, por parte da Igreja e do Império
lusitano, a forte intencéo de levar para o ultramar as determinacdes de um catolicismo
reformado.

O Concilio de Trento condenou veementemente aqueles que se colocavam
contra o culto e a devocdo aos santos catolicos, reforcando a concepgdo de que estes
homens e mulheres que possuiram uma vida baseada no amor a Deus configuravam-se

como exemplos a serem seguidos por aqueles que professassem a fé no “verdadeiro
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Salvador”. Segundo mostram 0s Documentos del Concilio de Trento, os membros da

Igreja que tinham a obrigacdo de instruir os fiéis, deveriam ensinar-lhes

gue deben venerar los santos cuerpos de los santos martires, y de otros
gue viven con Cristo, que fueron miembros vivos del mismo Cristo, y
templos del Espiritu Santo, por quien han de resucitar a la vida eterna
para ser glorificados, y por los cuales concede Dios muchos beneficios
a los hombres(...)"

Percebemos, nesta passagem, uma referéncia aos “beneficios” que a devogao aos
santos pode trazer a humanidade. Novamente, nos deparamos com a idéia de que 0s
santos agem como intermedidrios entre Deus e 0os homens, auxiliando estes Gltimos na
conquista das mercés divinas. Isso ocorreria através dos “milagres”, que, por sua vez, se
configuram como uma das principais atribuicdes de um santo.

Reafirmando a ortodoxia catélica, que naquele momento estava sendo atacada
pelos reformistas, o Concilio de Trento buscava fortalecer a devocdo aos santos,
tradicdo que se configura enquanto um dos pilares fundadores do catolicismo. De

acordo com Cymbalista,

além de estabelecer uma série de praticas destinadas a moralizar o
clero, e os procedimentos eclesiasticos, o Concilio de Trento
significou o reconhecimento, pela Igreja Catélica, de que a
cristandade estava em guerra. Isso pressupunha estratégias,
trincheiras, soldados tanto no campo visivel como no invisivel.*

Podemos afirmar, portanto, que os “soldados” responsaveis por defenderem a
verdadeira fé em Cristo no “campo visivel”, poderiam ser, por exemplo, os padres da
Companhia de Jesus, sempre dispostos a levar o cristianismo as partes mais remotas do
orbe. No “campo invisivel”, a cristandade deveria contar com a ajuda dos santos, pelo
exemplo de virtude que representavam e pela forca que possuiam junto ao Criador.
Unidos, estes dois “elementos” fariam a defesa da religido catdlica e a tornaria imbativel
diante dos seus perseguidores, que eram tidos também como inimigos do proprio Cristo.
Foi na intencdo de promover a (re)afirmacdo da fe e da devocdo aos santos que 0s
“soldados de Cristo” trouxeram para a América portuguesa as confrarias, instancias
visiveis e produtoras da visibilidade dos “combatentes invisiveis” da fé.

Em Portugal, e em toda a Europa, as confrarias eram espagos nos quais se
deixava claro o gosto pela extravagancia e pela exteriorizacao da fé. No seu contexto, o

culto aos santos assumia um lugar central, pois impulsionava a realizacdo de atos
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externos, principalmente em dias nos quais se celebravam as festas em devogéo aos seus
santos patronos. Caio César Boschi alerta para essa evidenciagdo de aspectos visiveis da
fé, que caracteriza preponderantemente a religiosidade portuguesa. Tal caracteristica
teria se expandido para o &ambito colonial, onde “fez-se notar pela enfatica
predominancia de ritos externos, pelo colorido e pela pompa das praticas exteriores, que
a exemplo da matriz ibérica, atendia fundamentalmente aos sentimentos e aos sentidos
dos colonos.”?

Devemos salientar que a pompa e artificialidade ritualistica faziam com que 0s
espectadores e 0s proprios participes de tais demonstracbes de fé e devogdo se
deleitassem, por ocasido do espetaculo que configuravam. E neste sentido que Boschi
afirma que estas préaticas atendiam “aos sentimentos e aos sentidos”. Com a realizag¢do
de tais “praticas extravagantes”, as confrarias eram capazes de atrair um maior nimero
de espectadores e possiveis confrades. Além disso, estas ocasifes possibilitavam a
demonstracdo da riqueza e do prestigio possuidos por essas instituicdes religiosas e de
auxilio matuo, o que pode demonstrar as diferengas sociais estabelecidas no ambito
colonial.

Tratando deste contexto de realizacdo de eventos pomposos € ricos em
ornamentos, podemos situar as festas coloniais. Tais ocasifes configuravam-se como
momentos expressivos dentro do universo da missdo jesuitica empreendida na América
Portuguesa, ja que tinham como principal intuito o convencimento e o conseqiente
mover dos animos do seu auditorio para o caminho tido como correto pela ortodoxia
catolica e, por extenséo, pelo Império portugués.

As festas coloniais eram realizadas em diversas ocasides e poderiam estar
ligadas ou ndo a ritos e celebracGes religiosas. No caso das festas que abrangem o
universo da missdo evangelizadora jesuitica, podemos citar, como principais, aquelas de
recebimento de pessoas ilustres ou de reliquias sagradas vindas da metr6pole; as
regulares do calendéario liturgico; as festas de santos; as ocasionais (geralmente
relacionadas as rogagdes publicas, aos funerais, aos sacramentos, como batismos e
matrimdnios em massa realizados junto aos indios), e as de acdo de gracas.”

Os participantes das festas a ela se dirigiam “para se confessar, comungar,
participar de procissoes, se auto flagelar; enfim tomar seus lugares reservados naquele
mundo religioso que se constituia”.”* O objetivo destas festas abrangia circunstancias

variadas de recorda¢do dos testemunhos da “verdade biblica”, o que marcava (ou
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mesmo constituia) significativamente o imaginario mitico religioso dos seus
participantes, pois “o advento de uma festa era também o advento de um tempo a ser
celebrado, um tempo que traz em si uma carga de significados e sinais a serem
experiénciados (...)”2%. Trataremos em especial de duas categorias de festas: as que se
realizavam para o recebimento de reliquias sagradas de santos vindas da metrépole, que,
no caso analisado, eram trazidas por um padre Visitador?*; e aguelas que se faziam para
a celebracdo do dia dedicado aos santos catélicos.

Para compreendermos melhor os momentos em que se davam os recebimentos
de reliquias sagradas na col6nia portuguesa, devemos nos ater um pouco ao sentido das
visitas. Tais ocasides denotavam o intuito da Companhia de Jesus de controlar e adaptar
as normas estabelecidas no seu centro as localidades das missfes. Neste sentido,
consideramos valida a explicacdo que Charlotte de Castelnau-L’Estoile apresenta: “a
visita é igualmente uma forma de governo excepcional no sistema jesuitico: o envio de
um representante do centro a uma periferia tem como objetivo controlar o que acontece,
adaptar as diretrizes centrais as circunstancias locais.”®

Eram nestas ocasifes de visitacdo que geralmente se recebiam reliquias de
santos na colénia. Tais reliquias eram enviadas para as novas terras para auxiliarem na
promogéo e no fortalecimento da doutrina cristd no “Novo Mundo”. 1sso ocorria pelo
fato de serem consideradas armas protetoras contra os inimigos de Deus, em especial,
quando fossem devidamente veneradas. De acordo com Renato Cymbalista, as
primeiras reliquias importantes que aportaram na Provincia do Brasil, na cidade de
Salvador, foram duas cabecgas das Onze Mil Virgens, no ano de 1575, sendo por isso
declaradas padroeiras da provincia pelo entdo bispo do Brasil P. D. Antonio
Barreyros.”® Este episédio é narrado em uma certiddo passada pelo padre José
Bernardino aos seus superiores, em 18 de Dezembro de 1719, quando ocupou o cargo

de reitor do Colégio da Bahia. De acordo com este documento,

as Sagradas Cabecas das Onze Mil Virgens (que fordo mandadas pelo
nosso A. P. Geral Francisco de Borja) vierdo de Lisboa no Galedo Séao
Lucas a esta Bahya em Mayo de 1575, sendo Provincial desta
Provincia o Padre Ignécio de Poloza; fordo recebidas nesta cidade com

muita festa em uma 5° feira dia de Corpus Cristi a 2 de junho”.”’

A hipotese defendida por Cymbalista € que estas reliquias teriam sido trazidas

para a Provincia do Brasil para auxiliarem na unificacdo da devocdo dos povos deste
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territorio, uma vez que “poderiam vir da Europa tantas cabegas quantas fossem
necessarias, cumprindo, ao mesmo tempo, o papel de consagracdo do territério por meio
do corpo fisico do santo e da homogeneizacdo de um calendario festivo nos locais onde
houvesse cabecas das virgens.”?® Esta é uma hipétese que também pode ter fundamento
se observarmos o nimero destas virgens que teriam sido martirizadas nos primeiros
anos da era cristd por defenderem a sua fé em Cristo. A proposta deste trabalho nédo é
discutir este nimero, pois ndo temos fontes confiaveis a este respeito, uma vez que a
busca pela veracidade histérica ndo faz parte da preocupacao dos hagidgrafos. Estes se
preocupam com a evidenciagao das virtudes e dos milagres exemplificados nas vidas (e
mortes) dos santos, sejam eles martires ou ndo. Estamos apenas formulando uma
hipotese para tentar explicar a consideracdo por parte da Igreja Catdlica de um nimero
tdo expressivo de virgens martires. Isso pode fazer ainda mais sentido, se observarmos a
quantidade de cabecas das Onze Mil Virgens que posteriormente ainda foram trazidas
para o Brasil. No ano de 1577 uma cabeca das santas teria chegado a Sao Vicente e, em
1584, outra cabega teria sido trazida para o Colégio da Bahia pelo Padre visitador
Cristévao Gouveia.?® Esse Gltimo traslado foi evidenciado pelo padre Ferndo Cardim na

Narrativa epistolar de uma viagem e missao jesuitica, na qual este jesuita narra que:

Trouxe o padre uma cabeca das Onze mil virgens, com outras
reliquias engastadas em um meio corpo de prata, peca rica e bem
acabada. A cidade e os estudantes lIhe fizeram um grave e alegre
recebimento: trouxeram as santas reliquias da Sé ao Collegio em
procissdo solemne, com frautas, boa musica de vozes e dangas. A Sé,
gue era um estudante ricamente vestido, lhe fez uma falla do
contentamento que tivera com sua vinda; a Cidade lhe entregou as
chaves; as outras duas virgens, cujas cabecas ja ca tinham, a
receberam a porta de nossa igreja; alguns anjos as acompanharam,
porque tudo foi a modo de dialogo.*

Percebemos, portanto, que na cidade da Bahia, depois da visita do padre
Cristovdo Gouveia, havia trés cabecas das santas virgens. Neste relato, se encontra
evidente a pompa com que tais recebimentos eram realizados e a atencdo dada pelo
narrador aos detalhes ornamentais da ocasido festiva, em que se realizava inclusive
procissdo e encenacdo performatica. Conforme mostra o padre José de Anchieta, em
1584, existiam seis cabecas das Onze Mil Virgens na colonia, além de reliquias de

outros santos e pedagos do préoprio Santo Lenho:
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Pela benignidade de Deus, dos Sumos Pontifices, da imperatriz e de
outros senhores e reis, vieram ao Brasil reliquias muito notaveis, a
saber: o lenho da Cruz, seis cabecas das Onze Mil Virgens e as
reliquias de S. Sebastido, S. Brés, S. Cristovéo, dos Martires Tebeus e
de outros muitos santos, Agnus Dei e Contas bentas, que estdo
repartidas pelos colégios e casas da Companhia, € com as quais se
excitou muito a devocao dos moradores do Brasil e se tem feito muito
proveito nas almas.*

Juntamente com a circulagdo das legendas, o traslado das reliquias sagradas,
auxiliava a manutencdo e (re)afirmacdo do culto aos santos tanto na Europa Catolica,
qguanto na Ameérica portuguesa. Tais reliquias poderiam ser partes dos corpos destes
homens e mulheres mortos por defenderem sua fé, artefatos utilizados por eles em vida
ou, até mesmo, o0s instrumentos manejados pelos seus algozes para causar-lhes
sofrimento, dor, os ferimentos e a consequente morte. Além disso, seus locais de
martirio e de sepultamento também foram tidos como sagrados, por onde deveriam ser
realizadas peregrinacdes e cultos.

A essas reliquias passaram a ser atribuidos milagres, que confirmavam, segundo
a ortodoxia catdlica, as virtudes®* possuidas pelos santos martires. Por isso, possuir uma
reliquia era simbolo de riqueza e honra para uma cidade, uma igreja e/ou uma
populagéo, pois esta fazia parte da conquista espiritual daqueles que com ela entravam
em contato, ja que “sdao também um elemento de ligagdo afetiva com o sagrado”33.

Para falarmos das reliquias, ndo podemos deixar de utilizar um conceito chave
para a nossa analise: “representagio”™*. Jodo Adolfo Hansen define este conceito no seu
texto A categoria ‘representacdo’ nas festas coloniais dos séculos XVII e XVIII, no qual
explica que a representagdo possui, como um de seus significados, o0 uso de um signo no
lugar de outra coisa, 0 que, em se tratando de reliquias, cabe perfeitamente, pois 0s
restos mortais, artefatos utilizados pelos santos em vida, 0s instrumentos e/ou os locais
de martirio possuem, em si mesmos, as caracteristicas sagradas que sao atribuidas aos
préprios santos, como, por exemplo, a capacidade de executar milagres.

Podemos entender o uso das reliquias tambem utilizando um outro significado
que Hansen da a categoria “representacdo”, que ¢ o da aparéncia ou a presenca em
auséncia da coisa produzida pelo uso do signo. Neste caso, entendemos que o santo,
por ocasido de sua morte, estaria ausente do mundo terreno, mas o uso do seu signo, ou
seja, da sua reliquia sagrada, traz a “aparéncia” da sua presenga, ou a sua presenca em

auséncia. Desta forma, a reliquia pode ter significado analogo, simbologia semelhante a
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do pdo e do vinho da mesa eucaristica, pois, assim como pédo e vinho recolocam em
presenca o corpo e o0 sangue de Cristo, a reliquia representa a presenca em auséncia das
virtudes dos martires ou dos santos, de forma geral. A diferenca é que, no mistério
eucaristico, pensa-se em termos de transubstanciacao, por efeito de um rito sacramental
estabelecido por Deus. Em se tratando de reliquia, esta independe do ritual, pois ela j é
parte ou substéncia do martir.

Podemos utilizar um outro conceito, também definido por Hansen, para
compreendermos o significado e a importancia que as reliquias representavam para a
religiosidade catdlica: o de alegoria. Esta € entendida como sendo uma técnica
metaférica de representar e personificar abstracGes. Este critico a divide em
construtiva ou retérica (maneira de falar), que ele denomina alegoria dos poetas, e
interpretativa ou hermenéutica (modo de entender), enguadrando-se ao que ele
denomina alegoria dos tedlogos. A primeira refere-se a materializacdo e personificacdo
de abstragdes, uma presenca da auséncia. A segunda refere-se a interpretacao dos textos
biblicos, considerados sagrados.®® Neste sentido, a reliquia é entendida como sendo a
personificacdo ou materializacdo de algo que é ou esta velado (que ja ndo tem existéncia
material visivel na sua plenitude), no caso, o santo e suas virtudes.

Entendidos estes conceitos, podemos compreender porque o traslado de reliquias
da Europa para a América, iniciado no século XVI, era importante para a introducdo
e/ou o reforco da devocgdo aos santos. Concordando com Cymbalista, afirmamos que
estes artefatos sagrados possibilitavam, por efeito de representacdo, uma unidade da fé,
ja que um mesmo santo poderia estar personificado em suas reliquias em varios locais
do orbe e operar seus milagres com a mesma intensidade que operava em seu local de
martirio. “Dessa forma, a cristandade pode desenvolver novos e importantes centros de
fé e poder, distantes dos locais onde os martirios dos santos haviam acontecido.”*® Com
isso, as reliquias propunham uma unido mistica entre a metrépole e a col6nia, pois
“cada osso de santo martir ou confessor, cada cabeca de doutor ou virgem traz as aras
americanas o sentido estrito de ‘religido’, religacdo com a fé da primeira Igreja”37.
Sendo assim, podemos afirmar que, na América portuguesa, as reliquias tornaram-se um
elemento estratégico para a conversdo e a evangelizagao, servindo para consagrar este
territorio recém descoberto.

Na coldnia, as reliquias de santos eram recebidas com grandes honras e pompa

nas festas que comemoravam a sua chegada. Estas eram ocasides nas quais havia uma
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evidente demonstracdo de unido e harmonia das partes que compunham o “corpo
mistico™® do Império. De acordo com essa ordem, os stditos deveriam se estabelecer
socialmente segundo uma “comunhdo fraterna”, pois a propria preservacdo de sua

hierarquia implicaria a existéncia de uma

diversidade de lugares politicos na unidade organica do império
ultramarino portugués e as suas formas de harmonizacdo dependeriam
da producdo artificial da concordia, de uma ordem fundada no
"amor", de uma hierarquizacdo reconhecidamente justa e legitima aos
olhos e ouvidos dos stditos do Império.*

Através destas festas, podemos perceber as distingdes sociais do contexto
colonial, que sdo reforcadas pelas préticas de representagdo e propaganda politica®,
impostas tanto pelo poder secular, quanto pelo poder eclesiastico. Assim como no
teatro, as festas em que eram representadas as encenagdes de martirio de santos também
revelavam o propdésito de manutencdo da ordenacdo do corpo mistico do Império.
Através da pompa e da artificialidade, tais ocasifes festivas suscitavam admiracao
naqueles que delas participavam, os emocionando e persuadindo através da fascinacao
que provocava com a demonstracdo da engenhosidade humana, como, por exemplo, as
encenag0es do teatro religioso.

Estas festas, muitas vezes, foram realizadas por iniciativa das confrarias
coloniais e se configuravam como momentos nos quais se reforcava a “formalizag¢do das
hierarquias sociais através da imposi¢do de normas e codigos de precedéncia™*. Tal
hierarquia poderia estar explicita através da pompa com que se realizavam 0s atos
externos de devogao ao santo patrono, ou mesmo pela composicao social da “legido” de
irmaos que, em sua maioria, pertenciam a mesma camada da sociedade. Diante disso,
podemos afirmar que a devocdo e a caridade se davam, na maioria das vezes, entre
aqueles que se reconheciam como iguais e, consequentemente, como necessitados da
mesma forma de auxilio. E neste sentido que as confrarias se tornaram lugares de
sociabilidade para a populagédo colonial, em especial nas ocasifes em que promovia as
festas de seus santos patronos ou de outras ocasides especiais do calendario litargico.

Dentre as festas realizadas por confrarias na América portuguesa, nos ateremos
aquela promovida pela Confraria das Onze Mil Virgens no ano de 1584, cujo objetivo
era celebrar o dia dedicado ao seu orago protetor. Para tanto, faz-se necessario analisar o

contexto de fundacgéo da referida instituicdo, além de tentar entender porque estas santas
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foram escolhidas para serem protetoras de uma confraria fundada por estudantes de um
colégio jesuita.

As associagOes leigas fundadas na coldnia ndo pretendiam contestar a ordem
social e politica corporificada no Estado portugués. Estas instituicdes, muitas vezes,
funcionavam como uma “forca auxiliar” para o fortalecimento do Estado, ao
contribuirem para a manutencédo da hierarquizagao dos grupos sociais. Dessa forma, elas
eram capazes de delinear as principais distin¢cdes da hierarquia social da colénia, sem
interferir e, até mesmo, preservando as desigualdades entre os diferentes grupos que a
compunham.

Por este motivo, o poder estatal ndo colocou empecilhos a formacdo de
agremiacOes leigas na América Portuguesa, visto que elas encontravam-se presentes
neste territorio desde 1552, quando os missionarios jesuitas, com a intencéo de levar o
cristianismo aqueles que ainda ndo o conheciam, procurando transformar e melhorar
suas condutas morais de acordo com o0s preceitos religiosos cristdos, inseriram tal
prética de sociabilidade e auxilio mituo (tanto espiritual, quanto material) no ambito
colonial.*® Com relacdo ao auxilio material, conforme aponta Rossel-Wood, um fator
comum a todas as irmandades (tanto as que foram fundadas na América portuguesa,
quanto as suas matrizes metropolitanas), era o provimento de beneficios aos irmaos, tais
como “dotes, esmolas, auxilio-encarceramento, tratamento hospitalar e funeral.”**

Dessa forma, podemos afirmar que, para o Estado lusitano, a proliferacdo das
confrarias serviu como reforco de seus préprios objetivos, no sentido de que estas se
propunham facilitar a vida social (ao exercerem atividades de carater caritativo, por
exemplo), ndo se opondo ou contestando as regras hierdrquicas estabelecidas e
apresentando-se como subordinadas aos anseios do poder régio.

Prova da dessa submissdo das confrarias ao poder do Estado sdo o0s
Compromissos®, instrumentos utilizados pela Coroa para se impor as associacdes
leigas, sendo analisados por todas as instancias reguladoras da metrdpole, inclusive pela
Mesa da Consciéncia e Ordens, um aparato fiscalizador que chegou a ser instalado na
prépria colbnia. Esta Mesa foi criada pelo monarca D. Jodo Il em 1532. Seus juizes
(que incluiam clérigos e leigos) podiam conhecer e julgar quaisquer processos de cunho
eclesiastico ou civil que envolvessem religiosos, emitindo pareceres sobre assuntos
ligados a estabelecimentos de caridade, capelas e hospitais, por exemplo, auxiliando “o

Rei na resolucdo de problemas juridicos e administrativos que ‘tocavam a obrigacao de
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sua consciéncia’”.*® Em se tratando da América portuguesa, a Mesa da Consciéncia e
Ordens auxiliava na administracdo eclesiastica e estava diretamente vinculada ao centro
do poder, ou seja, & Coroa portuguesa, gracas a instituicio do Padroado.*’

Com este aparato fiscalizador, o Estado exercia um forte controle da populacao
colonial, o que poderia ocorrer por intermédio das confrarias, devido ao grande nimero
de pessoas que participavam das atividades por elas promovidas e da sua evidente
funcdo de mantenedora da ordem social e politica previamente estabelecida. Neste
sentido, afirmamos que essas agremiacGes configuravam-se como um auxilio para o
reforgo da politica metropolitana, que “ao estimular sua expansdo, embora tendo-as sob
controle, instituiu dentro dos preceitos tridentinos, agremiagdes para o servi¢o de Deus
e para a veneragao dos santos.”*

Sendo assim, compreendemos que as confrarias coloniais eram instituicbes em
que os poderes do Estado portugués e da Igreja Catolica se faziam presentes como
complementares. Tais instituicdes estavam plenamente de acordo com os ideais da
Igreja de confirmacdo da devocédo e culto aos santos, ajudando a reforcgar a integragéo
do todo colonial em prol da formacdo de bons cristdos e da sua consequente
moralizacdo. Podemos afirmar, portanto, que as confrarias possuiam uma dupla
funcionalidade: garantiam o fortalecimento da devogdo aos santos e a obediéncia aos
preceitos religiosos cristdos, ao mesmo tempo em que facilitavam a formacao de suditos
fiéis aos designios do Estado monarquico portugués. Dessa forma, estas instituicoes
auxiliavam na realizacdo de projetos politicos e religiosos, empreendidos pela Igreja e
pela Coroa.

Em se tratando das confrarias coloniais, podemos dizer que estas se
configuravam como instituicbes em que a Igreja e o Estado lusitano deixavam claro o
seu intuito colonizador. Afirmamos isso porque consideramos que a Igreja nao foi
apenas um braco eclesiastico do Estado, mas sim um agente da coloniza¢do da quarta
parte do orbe, ja que o projeto de expansdo da cristandade fazia parte do imaginario
politico-religioso portugués.

O principal objetivo das confrarias era incrementar o culto pablico, baseado em
atos externos e pomposos, que se configuram como uma caracteristica marcante da
sociedade européia do periodo barroco®. Tais aspectos apresentam-se como parte
integrante da religiosidade lusitana e colonial. Ap6s a fundacdo da confraria, 0s seus

participes deveriam cuidar da promocédo e manutencdo da devogao ao seu santo protetor.
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Dessa forma, os confrades empenhavam-se em realizar as cerimonias devotadas aos
seus santos padroeiros da melhor forma possivel, uma vez que sobre eles atuava o medo
de perder o auxilio do orago nos momentos de dificuldades, sofrimento e,
principalmente, no Juizo Final.

Para tratar da fundacdo da Confraria das Onze Mil Virgens na América
portuguesa, nos ateremos a Carta Anua de 1584, ou breve narracéo das coisas atinentes
aos colégios e residéncias existentes nesta provincia do Brasil, escrita pelo padre José
de Anchieta e a Narrativa epistolar de uma viagem e missao jesuitica escrita pelo padre
Ferndo Cardim e enviada ao padre Geral da Companhia de Jesus Claudio Aquaviva em
16 de Outubro de 1585. Diante destes documentos, consideramos que é valido nos ater
um pouco ao sentido desempenhado por tais correspondéncias no interior do projeto
missionario jesuita.

Para Castelnau-L’Estoile, a correspondéncia era a “chave do sistema”>° jesuitico
de evangelizacdo, uma vez que fazia parte do governo da Ordem, e da “difusdo do
‘modo de fazer’ jesuita”.>* Este era um método utilizado para manter a coesdo dos
missionarios dispersos por ocasido de sua missdo, além de promover a chegada de
informagdes das periferias ao centro, ja que este ultimo “tinha necessidade de conhecer
as condi¢des locais”.”® Dessa forma, ainda de acordo com esta historiadora, “a
correspondéncia tinha um papel estrutural na organizacdo da Companhia de Jesus: ela
reforcava a identidade do grupo disperso, permitia adaptar as regras as circunstancias
locais e dava ao centro 0 meio de exercer uma forma de controle”.>

Em se tratando da narrativa realizada por Cardim, podemos perceber que seu
intuito é relatar o que a comissdo que acompanhou o padre Cristdvdo Gouveia na sua
visita a Provincia do Brasil pode constatar sobre a missdo evangelizadora empreendida
neste territorio. Por este motivo, Cardim procura narrar 0s principais acontecimentos na
sua ordem cronoldgica, enfatizando inclusive as dificuldades enfrentadas pelos jesuitas
no “Novo Mundo”.

Neste sentido, podemos afirmar que as correspondéncias que circulavam no
interior da Ordem poderiam servir para mostrar as dificuldades enfrentadas pelos
coadjutores espirituais na sua empreitada missionaria, bem como para encoraja-los a
continuar, e até mesmo aumentar os seus esforcos, na busca pela realizacdo dos

designios de Deus na Terra. E por isso que seriam necessarios “estimulos” a

continuidade da referida empreitada, 0 que poderia ser feito via correspondéncias.
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Anchieta também tem o intuito de mostrar ao centro administrativo da Ordem os
“frutos da vinha” que ja estavam sendo colhidos. A funda¢do da Confraria das Onze Mil
Virgens pode ser considerada um destes frutos, pois congregava em suas fileiras
estudantes que queriam, muitas vezes, doar suas vidas ao servico de Deus e leigos
devotos as santas virgens protetoras, 0 que poderia ser usado como prova da realiza¢do
do intuito da Igreja Catolica e consequentemente da Companhia de Jesus, de (re)afirmar
a devocdo aos santos.

Esta confraria foi fundada, segundo Anchieta, por estudantes do Colégio da
Bahia em 1584, que “precedendo aos mais em talento, modéstia e diligéncia, aspiraram
com ardor ser admitidos na Companhia. E vendo-se, por justas causas, obrigados a
esperar por certo tempo, dio provas invulgares de sua obediéncia e sujeicdo.”™.
Entendemos que uma destas “provas de obediéncia” evidenciadas por Anchieta, seria
justamente a fundacdo da referida confraria, ocorrida com o consentimento do entdo
visitador da Provincia do Brasil, o padre Cristovdo Gouveia. Na Carta Anua de 1584,
ou breve narracdo das coisas atinentes aos colégios e residéncias existentes nesta

provincia do Brasil, o “apostolo do Brasil” descreve que

iniciou-se, finalmente, ap6s varios meses de reiterados pedidos dos
estudantes, que chegaram a parecer importunos, até que os atendeu o
Padre Visitador, a Confraria das Onze Mil Virgens. Eleitos
tesoureiros, inscreveram-se eles os seus nomes no livro de registro.
N&o so eles, mas a seu exemplo muitos outros moradores da cidade
quiseram associar-se.>

De acordo com esta mesma anua, houve no dia 21 de outubro (dia dedicado a
estas santas, segundo o calendario cat6lico) de 1584, uma grande festa em devocao a
Santa Ursula e as Onze Mil Virgens, promovida pela recém fundada confraria que as

possuia como orago protetor. Segundo Anchieta

dia 21 de outubro, consagrado as Santas Virgens, deram principios
com grande festa, com o canto das vésperas e missa cantada, a0 som
do drgdo. O numero dos que se confessaram e comungaram superou a
expectativa. Em seguida efetuou-se, com excelente ordem, uma
procissao, na qual um de nossos padres recém-ordenado,
acompanhado de acolitos, levava sob o pélio de seda o relicario com
as cabecas das Virgens.

Houve em honra das mesmas, algumas representages. Avangava
desde logo a nau, muito bem ornamentada e montada com a maior
perfeicdo sobre rodas de madeira, tdo escondidas, que delas nada
sobressaia. Nessa nau era transportada Santa Ursula e suas
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companheiras, sobre as quais sobrepairava um Anjo, com uma palma
na mao, e a exortar o batalhdo a conquista da coroa do martirio. A tal
pregdo, acolhido com rosto ndo turbado, mas feliz, a comandante e
todas as mais, com voz sonora, respondiam em unissono estarem
prontas a dar, por Jesus, esposo de suas almas, 0 sangue e a vida.
Terminados os didlogos, prosseguiu a nau o caminho iniciado. A uma
Gltima alocucédo do Anjo, desfraldaram-se estandartes vermelhos e
soaram 0s estampidos dos morteiros, como sinal de um glorioso
triunfo.®

Esta mesma festa é narrada pelo Padre Ferndo Cardim na Narrativa epistolar de
uma viagem e missao jesuitica, na qual este padre revela que “houve no collegio grande
festa da confraria das Onze Mil Virgens, que os estudantes tém a seu cargo (...)""".
Nesta ocasido festiva teriam ocorrido, dentre outras solenidades, uma procisséo levando
trés cabecas das santas virgens, juntamente com uma encenacdo do martirio das

mesmas. Cardim narra esta encenacao da seguinte maneira:

Saiu na procissdo uma nau a vella por terra, mui formosa, toda
embandeirada, cheia de estudantes, e dentro della iam as Onze mil
virgens ricamente vestidas, celebrando seu triumpho. De algumas
janellas fallaram a cidade, collegio, e uns anjos todos mui ricamente
vestidos. Da nau se disparam alguns tiros de arcabuzes, e o da d’antes
houve muitas invencdes de fogo, na procisséo houve dancas, e outras
invencgdes devotas e curiosas. A tarde se celebrou o martyrio dentro na
mesma nau, desceu uma nuvem dos Céus, e 0os mesmos anjos lhe
fizeram um devoto enterramento; a obra foi devota e alegre, concorreu
toda a cidade por haver jubileu e pregagdo. Houve muitas confissdes,
comungaram perto de quinhentas pessoas; e assim enjoados como
vinhamos, confessamos toda a manhad: Nosso Senhor seja com tudo
louvado.*®

Percebemos que as duas narrativas trazem elementos diferentes de uma mesma
festa, mas com o Unico intuito de mostrar a pompa com gue a Confraria das Onze Mil
Virgens celebrou o dia dedicado ao seu orago protetor. Tal pompa e cuidado nos
preparativos denotavam a experimentacéo, por parte dos confrades, da devida veneracao
da sua patrona, o que pressupunha (no caso dos estudantes do Colégio da Bahia e dos
demais moradores da cidade que se configuravam como participes desta agremiacdo) a
ajuda deste orago, para a vivéncia em acordo com os preceitos religiosos cristdos, ou
seja, de maneira virtuosa.

Podemos notar ainda, que a representacdo performética do martirio de Santa

Ursula e de suas companheiras, se fazia necessaria para (re)lembrar aos fiéis o
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sofrimento suportado espontaneamente por aquelas santas em prol do amor que
devotaram a Deus. Através da referéncia ao martirio dos santos (conforme encontramos
nos textos do teatro religioso quinhentista, em especial no auto Quando no Espirito
Santo se recebeu uma reliquia das Onze Mil Virgens) ou mesmo por meio da encenagéo
literal do martirio (ocorrida na festa promovida pela Confraria das Onze Mil Virgens,
conforme narra Anchieta e Cardim), os missionarios da Companhia de Jesus buscavam
encorajar o auditdrio de tais representacdes performaticas a imitarem o exemplo de
virtude dado pelos santos, a fim de conquistarem a glorificacdo de suas almas.

A fundagdo da Confraria das Onze Mil Virgens na América portuguesa
quinhentista possuia a funcdo de instruir os seus confrades em relagdo aos preceitos
religiosos da Igreja Catolica pos-tridentina que, por sua vez, atuava em conformidade
com as politicas do Estado lusitano, exercendo funcdo didatica e propagandistica nos
ambitos religioso e politico, aumentando a adesdo aos valores tidos como excelentes por
estas duas instancias. O incentivo a participacdo de leigos na vida religiosa, através da
filiacdo as confrarias coloniais, se apresenta como uma tentativa, por parte da
Companhia de Jesus, de aumentar a adesdo a determinados valores reconhecidos e
defendidos pelos integrantes da mesma.

Dessa forma, podemos afirmar que a fundacdo da Confraria das Onze Mil
Virgens, no contexto das miss@es jesuiticas, empreendidas na América portuguesa do
século XVI, pode ter contribuido para aumentar a adesdo a atos virtuosos entre 0s
coadjutores espirituais da Companhia de Jesus. O exemplo de virtude oferecido por
estas santas, poderia encorajar 0s proprios missionarios jesuitas, visto que a fé destes
religiosos estava sendo colocada a prova pelos vicios e pelos perigos de morte
existentes no “Novo Mundo”.

Para auxiliar na batalha contra as tenta¢fes proporcionadas pela existéncia
mundana, 0s jesuitas recorriam aos exemplos mais herdicos e perfeitos de virtude -
como configuravam-se Santa Ursula e as Onze Mil Virgens - para que, através destes
modelos, conseguissem persuadir 0s cristdos a viverem em confromidade com as Leis
de Deus, imitando-os na busca pela salvacao de suas almas. Dessa forma, ao (re)lembrar
as vitudes dos santos, os cristdos buscavam forcas para persistirem na fé e evitarem o
pecado.

Com isso, afirmamos que a fundagdo da Confraria das Onze Mil Virgens,

destinada a difundir a devocdo a estas santas, funcionava como um instrumento de
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afetacdo da sociedade colonial, buscando instrui-la e mové-la a viver de acordo com 0s
preceitos morais e religiosos valorizados no contexto das missdes jesuiticas na Ameérica
portuguesa. O exemplo de Santa Ursula e as Onze Mil Virgens seria instrumento
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