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RESUMO

ANJOS, Camila Domingos. A Cruz e o Império: a expansao portuguesa e a cristianizacéo
das bailadeiras e vilvas em Goa (1567-1606). 157p. (Mestrado em Historia; Relacfes de
Poder, Linguagens e Historia Intelectual). Instituto de Ciéncias Humanas e Sociais,
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, RJ, 2016.

A presente dissertacdo busca analisar as iniciativas de coer¢cdo a conversao de vilvas
hindus e bailadeiras em Goa, entre 1567 a 1606. Pesquisaremos as pretensdes dos agentes
régios e eclesiasticos em converter e integrar as bailadeiras a um projeto cristdo de
colonizacdo, a partir dos decretos emitidos nos cinco concilios provinciais de Goa (realizados
no recorte cronoldgico supracitado), da legislagao contida no “Livro do Pai dos Cristaos”, das
determinagBes régias e dos vice-reis do Estado da india. Investigaremos assim, como a
interdependéncia do poder politico e religioso favoreceu a emissdo de decretos que visavam
homogeneizar as sociedades locais, precisamente bailadeiras e as vilvas hindus, a partir de

uma disciplina crista.

Palavras chaves: Goa, vilvas, bailadeiras, conversao.
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ABSTRACT

ANJOS, Camila Domingos. A Cruz e o Império: a expansao portuguesa e a cristianizacéo
das bailadeiras e viivas em Goa (1567-1606). 157p. (Mestrado em Historia; Relacdes de
Poder, Linguagens e Historia Intelectual). Instituto de Ciéncias Humanas e Sociais,
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, RJ, 2016.

The present dissertation seeks to analyse the initiatives of coercion to convert the
hindu widows and bailadeiras (dancing girls) in Goa, between 1597 to 1606. We will
research the pretentions of royal and ecclesiastical agents to convert and integrate the
bailadeiras to a Christian project of colonization, from the decrees issued in the five
provincial councils of Goa (made in the chronological cut above), of the legislation contained
in the “Book of the Father of the Christians”, from the royal determinations and from the
viceroys of the State of India. We will investigate how the interdependence of the political
and religious power favored the issuance of decrees that aimed at homogenizing the local

societies, precisely the bailadeiras and the hindu widows from a Christian discipline.

Keywords: Goa, widows, bailadeiras (dancing girls), conversion
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INTRODUCAO

Nossa proposta de pesquisa consiste em analisar as iniciativas da Igreja Catdlica e da
administracdo colonial portuguesa voltadas para a conversao e integracdo das bailadeiras e
vilvas hindus ao projeto de colonizagdo portuguesa em Goa entre 1567 e 1606. Dentro deste
recorte, foram realizados em Goa cinco Concilios Provinciais (1567, 1575, 1585, 1592 e
1606), nos quais parte dos decretos formulados evidenciam diversas tentativas de coercdo a
conversdo dessas mulheres locais cujo modo de vida causava preocupacdo as autoridades
portuguesas. Nesse sentido, nossa pesquisa pretende focar nas pretensfes dos agentes
politicos e eclesiasticos portugueses em definir o papel da mulher na sociedade goesa, a partir
da legislacdo adotada no Arcebispado de Goa, ou seja, dos decretos estabelecidos nos
Concilios Provinciais e das cartas e alvaras de reis de Portugal e de vice-reis do Estado da
india que tratam da tematica, reunidos no livro do “Pai dos cristdos” e no Arquivo Portugués
Oriental (APO).

A0 pensarmos na expansao portuguesa para o leste e no processo de conversdo das almas
nos espacos ultramarinos no Oriente, percebemos que as mulheres apareceram de forma muito
timida nas abordagens referentes a colonizagdo portuguesa. Ernestina Carreira constatou que
nos ultimos cinquenta anos a historiografia referente a expanséo portuguesa na Asia concedeu
um espaco muito periférico as abordagens que dizem respeito a populacdo feminina desses
territérios, sendo as abordagens tradicionais sobre o comércio, administracdo colonial e
navegacao as mais recorrentes.

O interesse pelo papel feminino na expansdo portuguesa ganhou forga principalmente
a partir de 1977, quando Boxer publicou A mulher na Expansdo Ultramarina Ibérica.
Todavia, segundo Carreira, no final do século XIX j& era possivel encontrar producoes
literarias que abordavam o feminino no Oriente. A autora, que objetiva em seu artigo divulgar
a visibilidade da mulher na historiografia referente ao Oriente, evidencia que tais producdes
foram iniciadas com as elites euroasiaticas goesas. Tais elites teriam se interessado pela
historia de Goa para afirmar sua legitimidade, através da reivindicacdo do seu status de

cidadania criado no Império portugués, perante uma India Inglesa soberana. Dentro desse

'CARREIRA, Ernestina. De la fascination du voyageur 2 la curiosité de historien Les chrétiennes de Goa
dans la littérature historiographique Actes colloque International: la voix des femmes dans les cultures de
langue portugaise, CRIMIC — Paris-Sorbonne (Paris 1V), Paris: France, 2007.



quadro, ressalta-se a iniciativa de Miguel Vicente de Abreu, os irmdos Gracias e Alberto
Germano da Silva em tracar uma genealogia mitica e heroica dessas mulheres.

Na década de 70, foi Boxer e Sanceau que asseguraram a articulacao entre a producéo
desses fundadores goeses e a historiografia contemporanea.? Em Portugal, 0 contexto que
antecede a obra de Boxer (1977) ndo era favoravel a perspectivas criticas da expansao. Por
volta de 1940 até o episddio da Revolugdo dos Cravos em 1974, as mulheres indianas estavam
submetidas a um siléncio historiografico decorrente da experiéncia ditatorial do governo
salazarista que buscava incentivar e apoiar publicacdes de obras que enaltecessem a expansao
portuguesa ¢ os seus agentes, especialmente homens vinculados ao “Estado”. Posteriormente
alguns trabalhos foram publicados, mas foi preciso esperar até 1994 para ocorrer 0 primeiro
grande coldquio internacional que focou a perspectiva da mulher no ultramar.

Antes disso, em 1963, Boxer publicou pela Universidade Oxford a sua obra Race
relations in the Portuguese Colonial Empire (1415-1825), que foi traduzida em Portugal
como Relagdes Raciais no Império Colonial Portugués (1415 -1825) em 1978. A obra
ganhou repercussdo pela denincia feita ao lusotropicalismo portugués em relacdo a suposta
inclinacdo natural dos lusos para com os povos de cor. Nesta obra, as mulheres indianas foram
abordadas mais explicitamente nas partes referentes aos casamentos mistos.

Conforme as abordagens lusotropicalistas, as interagdes com 0s povos no ultramar ndo
teriam envolvido relagdes de superioridade racial. Contudo, Boxer demonstrou como a
miscigenacdo originada a partir dos casamentos mistos e a dificil admissdo de nativos em
ordens religiosas explicitaram momentos em que o0s lusos estavam convencidos de sua
superioridade branca.’

Na obra supracitada, o historiador britanico pontuou questdes referentes ao casamento
misto e & mesticagem, que seriam aprofundados em seu Unico livro sobre a historia das
mulheres: A mulher na expansao Ibérica (1977). A edicdo original desta obra era de 1975 e
possuia um titulo mais polémico: Mary and Misogyny: Women in Iberian Expansion
Overseas. Neste livro, Boxer realizou uma abordagem panoramica das realidades sociais do

Império portugués e discorreu sobre a mesticagem a partir da tese de que no periodo colonial

2 -

Ibidem, p. 7.
® BOXER, C. R.. Relacdes Raciais no Império Colonial Portugués 1415 -1825. 22 ed. Porto: Afrontamento,
1988.



a Coroa precisou estimulé-la, pois havia privado as mulheres metropolitanas de migrarem
para o Oriente, com excecao das drfis d’el Rei. *

Contemporanea a Boxer, Elaine Sanceau também teve uma importante obra publicada
em 1979, logo apos a sua morte. O seu livro intitulado Mulheres portuguesas no ultramar
focou a questdo das mulheres portuguesas que desafiaram o oceano e viajaram para a India no
periodo inicial da colonizagdo portuguesa. Essas mulheres em maior parte eram Orfas e foram
consideradas, pela autora, heroinas desta primeira fase da conquista.’

Quinze anos apds a publicacdo de Sanceau e quase vinte anos ap6s a edicao Mary and
Misogyny: Women in Iberian Expansion Overseas, foi realizado, em 1994, o primeiro grande
coléquio internacional que tinha como foco a mulher no ultramar. Intitulado O rosto feminino
na expansdo portuguesa, coloquio representava antes de tudo um evento militante cujo
objetivo era fundar uma historiografia luséfona de género. Com esta proposta, cento e trinta
comunicagdes foram apresentadas, sendo que a maioria dos trabalhos estavam pautados em
fontes portuguesas, em grande parte impressas e editadas.

No mesmo ano do congresso, a revista Oceanos aderiu a iniciativa e publicou 14
artigos no numero Mulheres no mar salgado. Destes trabalhos, incluindo os publicados no
congresso, apenas 15 referiam-se a India portuguesa. Dentre eles destaca-se o de Fina
D’armada, o de Maria de Jesus dos Martires Lopes ¢ 0 de Thimothy Coates por terem dado
continuidade aos seus trabalhos iniciados no coldquio e na revista supracitados.

Em As mulheres nas Naus da India®, Fina D’ Armada afirmou que sabemos da
presenca das mulheres nas naus pela negativa, pois os relatos dos missionarios raramente as
identificavam por nome ou quantidade. Evidenciava-se apenas sua inconveniéncia por
estarem em um ambiente que ndo Ihes cabia.” No século XVI1, Gaspar Correia mandou que se
pregasse em terras e nas naus que qualquer mulher que fosse encontrada em alto mar deveria
ser agoitada, ainda que possuisse marido. Todavia, o controle rigido disso nem sempre existiu,
pois, por exemplo, em 1562, duas mulheres casaram-se nas naus. Nesse mesmo ano também

houve um batizado de um recém-nascido, filho de uma mulher que viajava gravida. Embora

* As razdes do desencorajamento variavam entre a auséncia de recursos, 0S riscos gque 0S COrSArios
representavam, a pouca utilidade da mulher na guerra e pelo imaginario de como elas poderiam enfraquecer as
virtudes cristds e atrair a furia de Deus. Cf. MENDONCA, D. de. Conversions and citizenry: Goa under
Portugal. New Delhi: Concept Pub, 2002, p.334.

> CARREIRA, Ernestina. Op., cit., p.8.

® D'ARMADA, Fina. As mulheres nas naus da india (século XVI). In: O rosto Feminino da Expansio
portuguesa, Lisboa, Comissdo Para a Igualdade e Para os Direitos das Mulheres, vol.l, 1995, pp.197-230.
"Ibidem, p. 200.



tenhamos pouco conhecimento sobre o passado das mulheres na expansdo Ibérica, pode-se
afirmar que eventualmente as mesmas viajaram nas naus portuguesas.

Fina D’armada deu continuidade aos estudos referentes ao seu trabalho publicado nas
atas do Congresso Internacional O Rosto Feminino da Expansdo Portuguesa. Em 2003,
concluiu o seu mestrado com a dissertagdo As Mulheres na Expanséo Portuguesa no Tempo
de Vasco da Gama e, trés anos depois, publicou Mulheres Navegantes no Tempo de Vasco da
Gama.

Com a sua comunicacao intitulada as Recolhidas de Goa, Maria de Jesus dos Martires
Lopes apresentou ao congresso uma abordagem referente aos recolhimentos femininos
criados em Goa e como os mesmos evidenciavam a expectativa de deter a “decadéncia moral”
da India Portuguesa.® A autora explicou que D. Frei Aleixo de Menezes foi pioneiro na
educacdo feminina em Goa, responsavel por criar o Recolhimento da Nossa Senhora da Serra
(para acolher filhas e vilvas de fidalgos que morreram em servico real) e o de Santa Maria
Madalena para albergar “pecadoras” que desejavam se recuperar moralmente.” Todavia,
segundo a autora, essa separa¢do ndo se manteve eficaz. Por vezes, mulheres de “reputagdo
duvidosa” foram aceitas no Recolhimento da Nossa senhora da Serra. Esse estudo demonstra
a impossibilidade de construir uma histéria de Goa sem considerar a coabitacdo de
comunidades.

Lopes acentuou que o papel a ser desempenhado pelas recolhidas era o de renuncia.
Elas deveriam afastar-se dos vicios e regenerar-se de seu passado pecaminoso. N&o é de se
estranhar que o programa espiritual se mostrasse exigente e requeresse jejuns, leituras,
confissBes e constantes comunhdes. Os trabalhos manuais também eram muito valorizados,
uma vez que era considerado um recurso necessario para evitar o vicio e ociosidades. Nesse
sentido, pelo menos seis horas do tempo das recolhidas eram retirados para trabalharem com
costuras ou culinaria.™

No que concerne a Coates, o autor publicou em 1995 o artigo Colonizacao
feminina patrocinada pelos poderes publicos no Estado da india, na revista Oceanos.** Em
1998, o autor deu continuidade ao trabalho e publicou o livro Degradados e o6rfas:

colonizagdo dirigida pela Coroa portuguesa (1550-1755), em que propds uma visdo cruzada

8 LOPES, M.J.M. As recolhidas de Goa em setecentos In: O rosto feminino na expansdo portuguesa, Lisboa,
Comissao Nacional para a igualdade e para os direitos das mulheres. VVol.l. 1994, p. 643.

® Ibidem, p.655.

19 |bidem, p.655-656.

1 COATES, Timothy. Colonizacdo Feminina patrocinada pelos Poderes Publicos no Estado da india (1550-
1750). Mulheres no mar salgado. N°21, Janeiro - Margo, Oceanos. Lisboa: CNPCDP, 1995, p. 34-45.



de diversos espacos do império, ao passo que também discorreu sobre como a Coroa
portuguesa ndo hesitou em utilizar os seus vassalos a servico do seu projeto expansionista
através de uma colonizacdo patrocinada e forcada. No primeiro caso, o Estado associava a
caridade e os dotes para estimular a colonizacao, quando se tratava de mulheres solteiras e no
segundo, utilizou o exilio penal como forma de povoamento. *?

Numa perspectiva também comparativa, a brasileira Margareth de Almeida Gongalves
publicou, em 2005, o livro intitulado Império da Fé: Andarilhas da alma na era barroca’®. A
autora estabeleceu um paralelo entre as trajetdrias religiosas de duas mulheres que viveram
nos extremos do Império portugués: Rio de Janeiro e Goa. Através da trajetoria religiosa de
Filipa Ferreira, fundadora do convento das Monicas e Jacinta de S&0 José, mentora do
convento de Santa Teresa, Gongalves investigou as manifestacdes da religiosidade feminina
no Império portugués.

Outra pesquisadora brasileira que adentrou no campo de investigacdo referente ao
convento de Santa Monica foi Rozely Oliveira, cuja dissertacdo intitulada O Convento de
Santa Ménica de Goa e 0 modelo feminino de virtude para o Oriente (1606-1636) abordou
como os discursos dos freis agostinianos e a perfeicdo religiosa das ménicas favoreceram o
reconhecimento da instituicdo pela Coroa e pelo papado.™

E importante percebermos que na historiografia referente a mulher no ultramar, a
maior parte dos trabalhos focalizaram a mulher portuguesa que se deslocava para india. No
entanto, alguns outros estudos destacaram-se por analisarem a mulher “nativa”. Além
daqueles que ja mencionamos, podemos citar como exemplo as contribuicBes de Fatima
Gracias, Maria de Deus Manso, N. Chatuverdula e Rosa Perez.

Gracias consultou os principais textos épicos da literatura hindu e também os relatos
orais para analisar a subserviéncia da mulher indiana e as posi¢des que ela ocupava na
sociedade goesa desde século XVI até o século XX. Em sua obra Kaleidoscope of Women in
Goa (1510-1961), a autora abrange diversas questdes como a condi¢do da vilva, a proibicao
do sati, o direito a heranca, a reclusdo das mulheres casadas, a mesticagem, as

hierarquizacbes, o estatuto da mulher escrava, estendendo-se até o século XIX com uma

2 COATES, Timothy. Degredados e 6rfas: colonizacdo dirigida pela coroa no império portugués, 1550-
1755. Lisboa: Comissdo Nacional para as Comemoracgdes dos Descobrimentos Portugueses, 1998.

3 GONCALVES, Margareth de Almeida. Império da Fé: Andarilhas da alma na era barroca. Rio de Janeiro:
Editora Rocco, 2005.

1 OLIVEIRA, Rozely Menezes Vigas. Vale dos Lirios: Convento de Santa Ménica de Goa e o modelo
feminino de virtude para o Oriente (1606-1636). Dissertacdo (Mestrado em Histdria Social) - Faculdade de
Formagcdo de Professores de Sdo Gongalo, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Sdo Gongalo, 2012.



abordagem referente a educacdo feminina. Gracias esbogou um trabalho cuja amplitude do
recorte e das tematicas sio demasiados extensos, o que ndo a permitiu aprofunda-las.™

Em 2006, a pesquisadora Maria de Deus Manso alegou que tanto as mulheres
europeias que se deslocavam para a India como as nativas ainda ndo haviam recebido muita
atencdo por parte dos investigadores. Deste modo, a autora apresentou um artigo referente as
mulheres locais, concebidas em sua escrita como a “mulher outra”. Diferentemente de
Gracias, Manso debrucgou-se sobre fontes portuguesas, especificadamente em leis e nos
decretos dos concilios provinciais de Goa para investigar as mulheres gentias (hindus e
mugulmanas) que ndo se converteram ao cristianismo, mas que em funcdo das conquistas
portuguesas acabaram por residir em territorios gerenciados pela Coroa, 0 que as tornou
stditas do monarca.*®

Manso tentou captar a reacdo das mulheres locais frente a nova realidade socio-
politica e religiosa. A autora assinalou que, embora parte delas tenha decidido viver conforme
suas tradi¢Ges ancestrais, isso nédo significou a garantia da preservacao de seus costumes, uma
vez que a Igreja e o governo portugués tentaram limitar tais praticas através de decisdes
sinodais e legislacdes.'” Inclusive, algumas legislacBes estenderam-se sobre conversos e
gentios. Por exemplo, Xavier (2010) ressaltou que a normativa referente ao matrimonio nos
decretos provenientes dos concilios provinciais incidiu-se sobre solteiros, vilvos, cativos e até
mesmo a populacio néo cristd, casada, em concubinato ou poligamica.*®

Ainda acerca das intervencdes portuguesas, Charles Boxer havia publicado
anteriormente o artigo Fidalgos portugueses e bailadeiras indianas, em que abordou as
incessantes iniciativas régias e eclesiasticas em converter as bailadeiras ou expulsa-las de
Goa. Boxer anexou um apéndice documental reunindo uma série de alvaras régios que
buscavam de alguma forma evitar os “escandalos” que elas causavam com a sua danca
“torpe” e 0s seus “bailes lascivos”. Grande parte dos decretos evidencia o desejo de expulsa-
las de Goa como uma forma de evitar a corrup¢do dos vassalos e a deterioracdo do Estado da

india. *°

> GRACIAS, Fatima da Silva. Kaleidoscope of women in Goa (1510-1961). New Delhi : Concept Publishing
Company, 1996.

® MANSO, M. D. A Mulher “Outra” no espago ultramarino portugués: o caso da India Portuguesa. Textos de
Historia. Revista da Pés-Graduagdo em Historia da UNB, n°11, 2004.

7 Ibidem, p.174.

BXAVIER, A.B. Conformes & terra no modo de viver. Matrimonio e império na Goa quinhentista.
Cristianesimo nella storia, vol. 30, 2010, p.426.

19 BOXER,C.R. Fidalgos portugueses e bailadeiras indianas (séculos XVII e XVII1). Revista de Histdria, Sdo
Paulo, n°. 56, 1961b, pp. 83-105.



Nesse sentido, a historiadora indiana Chaturvedula constatou que o papel das
bailadeiras contradizia a moral catolica pregada em Goa, que se revelou preocupada em
estabelecer a monogamia e em afastar os cristdos locais dos gentios.?’ Vistas como uma
influéncia negativa e contaminante, as bailadeiras foram concebidas como uma categoria
social que precisava ser controlada ou afastada dos cristdos, para evitar que vicios morais
corrompessem o catolicismo na capital do império luso-asiatico. Por essa razdo, diversas
medidas foram tomadas para tentar enquadra-las dentro dos principios cristdos.?

Em The Rhetoric of Empire. Gender Representations in Portuguese India, Perez
enfatiza que parte das intervencgdes politicas portuguesas que se incidiram sobre as bailadeiras
e os costumes hindus foi viavel em funcéo de uma série de representagdes que definiam entre
0S europeus 0 que era ser uma bailadeira e qual era o seu oficio. Os esteredtipos de luxiria e
lascivia foram fundamentais para produzir discursos de impureza, contaminacdo e de
deterioracdo do Estado da india, o que, em tese, justificaria a intervencdo dos portugueses nos
costumes locais.?

Em seu artigo, a autora defende que as representacdes imperiais europeias criadas
sobre a India eram consideracdes construidas a partir de nocdes de género. Nesse sentido,
através das representacOes referentes as devadasis, a autora aborda como as percepcdes de
género podem ter sido uma poderosa ferramenta nos discursos coloniais.?® Embora Perez ndo
discuta detalhadamente em seu artigo suas concepcles referentes as relacdes de género,
faremos aqui uma breve contextualizacdo das discussdes referentes a esse campo, cujas
reflexdes trouxeram importantes contribuicdes para a historiografia relativa as mulheres na
historia.

O campo de estudo referente as Relacdes de Género possui seus pressupostos ou pelo
menos parte deles nos movimentos das feministas da década de 1960. A principio, esses
estudos ndo possuiam prestigio académico, mas posteriormente houve consolidagdo e
autonomia desse campo de pesquisa, atingindo hoje uma vastissima producdo nos Estados

Unidos e em outros paises, tal como o Brasil, que a partir da década de 1990 buscou

CHATURVEDULA, Nandini. Imperial Excess: Corruption and Decadence in Portuguese India (1660-
1706). 2010. 309f. Tese (Doutorado em filosofia) —School of arts and sciences. University of Columbia, Nova
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2! Ibidem, p.108.
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acompanhar os calorosos debates norte-americanos. No Brasil, a iniciativa recebeu apoio de
Heleieth Saffioti, Celi Pinto, Eva Blay, Maria Luiza Heilborn, Eleonora Menicucci de
Oliveira, Albertina de Oliveira Costa, Cristina Bruschini, Elisabeth Lobo, Lia Zanotta,
Margareth Rago e de diversas outras intelectuais que compareceram ao seminario “Uma
questdo de género” em Sao Paulo. O intuito era introduzir o debate no Brasil e enriquecer as
abordagens e propostas de pesquisa.

Na década de 1960, as feministas norte-americanas pontuaram a invisibilidade das
mulheres tanto em fontes historicas como na historiografia. Michelle Perrot explicou que até o
século XIX as mulheres ndo eram evidenciadas em funcdo de uma perspectiva politica
interessada na Historia das Nagoes, da Republica, do que era publico. A mulher foi reservada
a0 espaco privado e por isso, pouco apareceu nos relatos historicos.?*

No final do século XX este cenario modificou-se significativamente. O cotidiano e o
privado entraram em pauta e 0 momento foi propicio para as feministas abordarem problemas
sociais do seu presente, a desigualdade dos sexos e a invisibilidade da mulher na Historia. Na
historiografia, o interesse da Historia Cultural pelas pessoas comuns ampliou os objetos de
investigacdo historica e, segundo Soihet, favoreceu-se, neste contexto, os estudos da mulher
como sujeito historico.?

Emergia ao fim da década 1960 um novo campo de estudos que possuia como
categoria de andlise a “mulher”. A chamada Histéria das Mulheres buscou, a principio,
pontuar a exclusdo da mulher na Histdria e reparar tal invisibilidade através de abordagens
gue destacavam as opressdes, ao passo que também se fazia uma dendncia ao patriarcado.
Posteriormente discutiu-se a questdo do corpo, do direito ao prazer, as suas formas de
apropriacéo e representacao.?

Na década de 1970, a Historia das Mulheres comecava a apresentar suas limitagdes. A
categoria “mulher” ndo abarcava as diversidades vigentes e partia do principio de um sujeito
feminino definido pela biologia. Ademais, a naturalizacdo que carregava a terminologia
“mulher” reforcava um antagonismo (“mulher” versus “homem™) que mais turvava as
compreensdes acerca das experiéncias histdricas e de seus sujeitos do que esclarecia. Foi

neste contexto, que género comegou a ser utilizado pelas feministas norte-americanas. O

** PERROT, Michelle. Escrever uma Histéria das Mulheres. Cadernos Pagu (4). 1995, p14
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intuito era abandonar o determinismo biolégico em detrimento das constru¢des sociais e
culturais.

Desafiador, esse conceito promoveu uma intensa discussdo entre os intelectuais das
ciéncias humanas. Parte disso ocorreu em funcdo de um novo olhar sobre o feminino e o
masculino no cerne das hierarquias sociais. Género apareceu como um conceito que
desconfiava da propria diferenca de sexo, apontando a mesma como um construto cultural,
portanto, e sendo possivel de ser desconstruida e de ser analisada a maneira como foi
naturalizada ao longo da historia.

Diferente da Histdria das Mulheres, os estudos de género nao focalizam a mulher e
rejeitam a oposi¢do bindria “homem versus mulher”, 0 que torna o sujeito da analise mais
complexo. As relacdes de género evidenciam o aspecto relacional entre o feminino e o
masculino, tornando impossivel estudar essas categorias separadamente, a medida que uma se
baseia na outra para se definir ou ser definida.

No entanto, algumas feministas revelaram-se relutantes ao uso do termo, a principio.
Acreditava-se que género despolitizaria a identidade de “mulher” recém-conquistada e por
isso algumas feministas optaram pelo retorno da Historia das Mulheres e pela categoria
“mulher” para instrumentalizar a acdo politica. Em outras palavras, segundo Adriana
Piscitelli, a relutancia em adotar o conceito partia do fato de que o masculino foi incorporado
e concebido de maneira indissociavel do feminino, o que para as mesmas era considerado uma
“radical desessencializagdo” da categoria mulher, necessaria para a acao politica.27

Acerca das discussdes sobre as relacGes de género, destacamos a importante
contribuicdo de Joan Scott que compreende esta categoria como um saber sobre as diferencas
sexuais. Ao considerar a estrita relagdo entre o saber e poder, Scott pontuou que os estudos
género nos permitem pensar as relacdes de poder. Em sua definicdo de género, Scott afirma:
“o género ¢ um elemento constitutivo de relagdes sociais baseado nas diferencas percebidas
entre 0s Sexos, e 0 género é uma forma primeira de significar as relacdes de poder.” % Além
disso, género é uma categoria social imposta a um corpo sexuado, tornada util para mapear o
novo terreno das mulheres, das familias até mesmo da politica. Logo, os estudos de género

néo se restringem ao privado ou a sexualidade.

” PISCITELLI, Adriana. Re-criando a categoria mulher?. In: Algranti, Leila Mezan. (Org.). A préatica feminista
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E importante ressaltarmos que o conceito de género desenvolveu-se no marco dos
estudos sobre a mulher, nesse sentido, compartilhou alguns de seus pressupostos. Ainda que
se reconheca a importancia das construcdes sociais e culturais para a compreensdo das
relacdes de género, alguns pesquisadores apontam problemas. A fildsofa Butler, por exemplo,
acentua que género “ndo deve ser meramente concebido como a inscrigdo cultural de
significado num sexo previamente dado”.?

Butler desenvolve uma discussdo acerca dos modos de operagfes binarias
(género/sexo, homem/mulher) e critica tais conceptualizaces por engessarem as identidades,
a medida que as concebem como fixas. Conforme a autora, alguns pressupostos precisam ser
discutidos, pois séo considerados como “dados”. Por exemplo, a distingdo entre sexo e género
compreende 0 sexo como “intratavel em termos bioldgicos”, a0 passo que 0 género, por outro
lado, ndo seria tdo fixo por ser culturalmente construido. Uma vez que sdo atribuidos ao
género significados culturais assumidos por um corpo sexuado, tende-se a cair numa relagéo
mimética. Nesse sentido, género ndo deveria ser apenas uma inscrigdo cultural sobre um sexo
que foi previamente “dado”.*°

Mesmo que 0s sexos parecem binarios em sua morfologia, o que ndo significa
necessariamente que sdo, Butler também questiona por que segregar género em par. Colocar a
dualidade do sexo em um molde que antecede o discurso é uma das razbes pela qual a
estrutura binaria dos sexos é mantida, ao passo que reduz género a um reflexo do sexo ou o
restringe a ele. Ademais, nestas abordagens as compreensdes de género a partir de dois sexos
coerentes e fixos constroem uma falsa nocdo de estabilidade, que mantém a matriz
heterossexual.*

A filésofa pontua que ninguém “é€” o seu género, os individuos possuem performances
de género, que estdo sempre abertas as possibilidades de mudanca. N&o se trata, portanto, de
uma identidade estavel, mas um construto performativo em que o sujeito € instavel, sempre
em processo. Nesse sentido, género deve ser pensado dentro das relacBes de poder e fora de
padrdes de coeréncia. Podemos dizer que ao invés de estudarmos género como um construto
cultural aplicado a um corpo estatico ou pensarmos género como uma tecnologia social
heteronormativa ditada por autoridades que produzem corpos-homens e corpos-mulheres,

Butler convida-nos a refletir sobre 0 género como um “ato” que pode ser intencional ou

» BUTLER, Judith. Problemas de género: feminismo da identidade. Traducdo de Renato Aguiar. Rio de
Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2003, p.25.
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performativo, em que performativo sugere construcdo dramética e contingente do sentido.*
No entanto, ndo é como se existisse um ator preexistente, o sujeito é algo que se faz no
discurso pelos atos que executa.

Para explicar género como um “ato”, a filosofa elucida que tal como em outros dramas
sociais, a acdo do género requer uma performance repetida que é ao mesmo tempo uma
reencenagdo e uma nova experiéncia de significados estabelecidos socialmente. Ademais,
género também ndo pode ser considerado um ato singular. Trata-se de uma identidade
constituida no tempo, em dimensfes coletivas e por meio de uma repeticdo estilizada de
atos.*

Enfatizamos que, embora a totalidade das perspectivas acimas ndo sejam utilizadas
como forma de analise em nossa dissertacdo, reconhecemos, sobretudo, a importancia dos
debates supracitados, sendo de conhecimento que a discussdao ndo se encerra. As relacdes de
género podem lancar luz sobre importantes processos histdricos, desde as dimensdes mais
intimas dos lares, familias até processos colonizadores, imperialistas, dentre outros. Em nossa
dissertacdo, inspiramo-nos especialmente na abordagem da Histéria Religiosa renovada,®
para pensar tentativas de disciplinar as vilvas hindus e bailadeiras em Goa por parte da Coroa
e da Igreja.

Em sintese, ap6s termos aludido brevemente aos debates conceituais em torno das
relaces de género (em uma perspectiva geral) e termos apresentado uma sintese sobre os
estudos que destacaram o papel das mulheres no ultramar (em particular), podemos perceber
que, apesar das importantes contribuicdes mencionadas, a historiografia referente as mulheres
no ultramar ndo se revela tdo extensa quanto as producdes que focalizam 0s missionarios,
oficiais régios, administradores, mercadores, soldados, entre outros agentes. Mesmo ap6s 0
congresso de 1994 (O rosto feminino na expansdo portuguesa) ter apresentado a necessidade
de repensar o feminino na histéria da expansédo, é possivel notar que poucos trabalhos deram
continuidade a essa empreitada.

Nesse sentido, buscamos contribuir com esta historiografia a partir de uma abordagem
que analisa as tentativas de disciplinamento de duas “categorias” especificas de mulheres

nativas de Goa: as vilvas e as bailadeiras, tal como mencionamos. E importante percebermos

%2 |bidem, pp.198-199.

** Ibidem, p.200.

* Nossa investigagdo est4 embasada nos estudos de autores como Adriano Prosperi, Federico Palomo e José
Pedro Paiva, que compreendem as experiéncias culturais e politicas na Europa do periodo moderno para além da
perspectiva fornecida pela histdria eclesiastica tradicional, bem como consideram a interdependéncia entre os
poderes politico e religioso para refletir sobre o processo de homogeneizacao das sociedades.
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que essas categorias apareceram em nossas fontes, ao passo que também foram construidas
por elas (por agentes que produziram os textos normativos ou narrativos que se tornaram
nossas fontes) para enquadrar determinados grupos sociais. A bailadeira, por exemplo, ndo se
denominava assim. O vocabulo “bailadeira” foi utilizado pelos portugueses e buscava atribuir
sentido as devadasis e ao seu oficio. No que concerne a vilva, as concepgdes portuguesas
referentes ao que era “ser vitiva” eram distintas das concepgdes goesas, essas que estavam
atreladas a noc¢des de poluicdo e as expectativas de uma mulher reservada, com obrigacdes a
cumprir. Essas compreensdes serdo abordadas mais adiante, no segundo e terceiro capitulo.

Acerca das vilvas e bailadeiras, foram incididos diversos decretos que visavam
enquadra-las em principios catolicos. Investigaremos, assim, as medidas de coercdo a
conversdo que buscaram promover em Goa entre 1567-1606 a homogeneizacdo das vilvas
hindus e das bailadeiras, através da conversdo ao catolicismo. Conversao esta que a0 mesmo
tempo em que desafiou as estruturas hindus tradicionais revelou-se dificil de ser implantada.

Em nosso primeiro capitulo, A Cruz e a Coroa: o catolicismo como pilar do Império
Portugués no Oriente, abordaremos inicialmente como, ao longo dos séculos, Goa esteve
submetida a diversas dinastias e poderes. Habitada por muculmanos e hindus, a cidade foi
palco de um cenario de disputas que perduraram por séculos. Quando o0s portugueses se
estabeleceram na regido, fizeram-no a partir da percep¢do de desavencas entre hindus e
muculmanos. Esta elucidacdo, ainda que sucinta, faz-se importante para ressaltamos que Goa
ndo possuia uma realidade estatica na qual os portugueses simplesmente se estabeleceram. A
regido era constantemente disputada e estruturava-se conforme as imposicdes das dinastias
dominantes naquele espaco e nos territérios adjacentes. Nesse sentido, 0s portugueses vieram
a compor apenas mais um elemento de disputa.®

Apbs o estabelecimento dos portugueses, gradativamente Goa tornou-se ao longo da
primeira metade do século XVI a capital do Estado da india, onde as principais instituicdes
foram estabelecidas. Neste contexto, Goa foi caracterizada mais pelo seu cosmopolitismo do
que por um proselitismo religioso. Foi apenas na segunda metade do seculo XVI que o
cenario se inverteu radicalmente em funcdo das iniciativas de conversdo as populacGes
locais.®® Nesse periodo, os agentes régios e eclesisticos tentaram incessantemente disciplinar
as populagdes locais, atraves de um aparato institucional e cotidiano que promovesse a

vigilancia entre os agentes sociais. Tratou-se de um periodo de intensa intolerancia religiosa,

% SUBRAHMANYAN, S. O Império Asiatico Portugués. 1500-1700. Difel, 1995.
% THOMAZ, Luiz Filipe. De Ceuta a Timor. Lishoa: Ed. Difel, 1994.

12



no qual os templos hindus foram destruidos e diversas iniciativas de controle social e coercdo
a conversao foram implantadas. Citamos, como exemplo, a retirada compulsoria dos 6rfaos
para estimular a conversao das vitvas hindus.

Em nosso segundo capitulo, A politica portuguesa de conversdo no Oriente: a
legislacdo sobre as viGvas hindus em Goa (1567-1606), focaremos nas iniciativas
eclesiasticas e régias que buscaram incentivar a conversdo das vilvas hindus através da
concessao de beneficios e da coercdo. No primeiro caso, foi concedido o direito a heranca as
vilvas hindus que se convertessem. No segundo, investigaremos a promulgacdo dos decretos
que promoviam a retirada compulséria de meninos de até 14 e de meninas de até 12 anos de
suas maes e familiares, por serem considerados 6rfdos. A medida partia da expectativa de que
as viuvas hindus optariam por se converter para tutelarem os seus filhos novamente.

A preocupacdo com as viuvas hindus estendeu-se também aquelas que praticavam o
sati — ritual de autoimolagdo na pira funeraria do marido. Apds as tentativas de proibir o rito,
as autoridades portuguesas concederam as viuvas o direito de se casarem novamente, caso
elas optassem por se converter ao catolicismo ao invés de se autoimolarem.

De modo geral, o segundo capitulo tera um foco preciso sobre as vitvas hindus que se
autoimolavam e aquelas que experimentavam a viuvez. Evidenciaremos como apds a
conversao o0 seu estatuto social pode ter mudado radicalmente e desestruturado os costumes
tradicionais hindus.

No terceiro capitulo, As bailadeiras em Goa: a preocupacdo portuguesa com a moralidade,
investigaremos outra categoria de mulher: as devadasis. As devadasis eram dancarinas dos
templos hindus e exerciam o seu oficio tanto nos templos, como nas ruas ou em ceriménias
particulares, como a dos casamentos. No contexto da colonizagdo portuguesa, essas mulheres
foram chamadas de bailadeiras e se tornaram alvos precisos de alvaras régios e decretos que
buscavam converté-las ou expulsa-las de Goa, em funcdo das preocupacbes que elas
causavam em relacdo a pureza da fé e a moralidade cristéa.

Evidenciaremos que, ao contrario das viuvas hindus, as devadasis ndo receberam
tantos incentivos a conversdo. Isso porque as representacdes referentes a elas eram as
associavam a prostituicdo, idolatria, e praticas demoniacas. Em funcdo disso, as devadasis
foram cada vez mais estigmatizadas. Desse modo, analisaremos também neste capitulo a
importancia das representacdes evocadas para descrever essas mulheres, cujas representagoes

foram utilizadas para legitimar politicas de intervencdo nos costumes hindus.
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Capitulo 1: A Cruz e a Coroa: o catolicismo como pilar do Império Portugués no
Oriente

Situada entre os Gates Ocidentais e extensos palmares, Goa era uma pequena regiao
localizada na costa do Concdo. A sua posicdo geografica correspondia a um isolamento
natural favoravel a protecdo da cidade, uma vez que ao norte estava localizado o rio Mandovi
e ao Sul o rio Zuari que desciam da cordilheira dos Gates Ocidentais. O clima da regido era
caracterizado por longas estacdes de chuva, seguidas por um periodo de calor, tipico do clima
de mongdes. Cobicada por diversos reinos ao longo dos séculos, Goa também iria fazer parte
das conquistas portuguesas no Oriente.

O dominio portugués ao leste estendeu-se a um conjunto de territérios esparsos e
descontinuos entre 0s quais optamos por destacar os espacos que correspondem as “Velhas
Conquistas” — para diferir das conquistas sucedidas no século XVIIL¥ As “Velhas
Conquistas” abrangiam as provincias de Bardez, Salcete e Tisvadi, areas de respectivamente
264 km?, 355 km?2 e 166 km2. Os nomes das regides eram derivados do numero de possessdes
originais de cada uma, sendo Bardez uma derivacdo de Bara + dessa, que significa doze
regides, Salcete de Sasashta, cuja semantica remete a sessenta e seis possessdes e Tisvadi de
Tis + Vadi, de trinta possessoes.®

No que concerne a Goa, a regido localizada na ilha de Tisvadi. No decurso de sua
historia, a cidade sempre teve seu nome sempre associado ao prefixo Go, derivado do
sanscrito  “vaca”. Assim, Goa chamou-se Gomanchal, Govarashtra, Gopakapura,
Gopakapattana, Govapuri, Gomantaka, Gove e por fim Goa.*

Adiante, apresentaremos brevemente as dinastias a que a regido de Goa esteve
submetida no contexto que antecede a colonizagdo portuguesa. Nesta regido, coexistiram
diferentes grupos religiosos e étnicos, além de ter sido palco de diferentes sistemas de
dominacdo. Ao longo dos seculos, sua localizagéo no litoral da peninsula hindustani rendeu a
cidade diversos momentos de disputas entre povos interessados na viabilidade comercial que
a mesma proporcionava. Goa foi considerada uma chave estratégica para o dominio do

comércio no Oriente, pois possuia rotas comerciais que estendiam até o que atualmente

*” Em anexo (figura 1) o0 mapa das Velhas e Novas Conquistas.

% SOUZA, Teotonio de. Goa Medieval: a cidade e o interior no século XVII. Lishoa: Editorial Estampa,
1994. p.51.

¥ TAVARES, Célia Cristina da Silva. Jesuitas e Inquisidores em Goa: A Cristandade Insular (1540-1682).
Lisboa: Roma Editora, 2004, p.12.
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corresponde & Indochina e China. Dentro disso, evidenciaremos sucintamente os principais
poderes a que Goa esteve submetida no periodo que antecede a chegada portuguesa e as
vantagens que a cidade oferecia para quem a conquistava. Esta breve elucidacdo nos ajudara a
compreender como a cidade e seus habitantes estiveram submetidos a diversas dinastias
mugculmanas e hindus, ambas envolvidas em uma série de disputas, resisténcias, adaptacoes,
permanéncias que compuseram a historia dos goeses. Os entraves entre hindus e mugulmanos
culminaram em um desgaste que favoreceu uma alianca entre hindus e portugueses contra aos
muculmanos no seculo XVI. Naquele contexto, os portugueses exploraram as potencialidades
dessa alianga a fim de conquistar Goa.

Nosso intuito ¢ evidenciar como as “formas de controle” ndo foram inventadas ou
apenas implantadas pelos portugueses a partir do seculo XVI em Goa. Esta cidade ja havia
sido submetida a uma série de reinos que impuseram seus tributos, restricdes religiosas e
formas de controle que atingiam as populagdes locais. No século XVI, o que temos é uma
série de tentativas oriundas de Portugal, tanto da Coroa quanto da Igreja, que buscavam
também impor as suas formas de poder e controle, representando assim, mais um elemento de
disputa frente os ja existentes.

A partir deste cenario, nosso objetivo em um primeiro momento consiste em focar na
chegada dos portugueses em Goa e como esta cidade se tornou ao longo da primeira metade
do século XVI um centro politico, administrativo e religioso — a capital cristd do Império
Portugués ao Leste.*® Este contexto foi marcado por uma lenta evangelizacéo, em funcdo do
pouco aparato disponivel para as acOGes evangelizadoras e coloniais. Em um segundo
momento, abordaremos como as autoridades eclesiasticas e régias atuaram juntas no periodo
moderno em um esforgo para converter, regular e disciplinar a populacédo local de Goa. Esta
conjuntura corresponde & segunda metade do seculo XVI em que a administracdo colonial e a
organizacao religiosa ja estavam mais consolidadas. Juntas, essas instancias pregavam uma
devocdo obediente como condi¢do para ser um bom sudito. Em suma, apresentaremos as

tentativas e os meios de imposicdo da fé e dos preceitos portugueses em Goa.

0 SANTOS, C. M.de. Goa é a chave de toda a india: Perfil politico da capital do Estado da india (1505-
1570). Lisboa: Comissdo Nacional para as Comemorag6es dos Descobrimentos Portugueses, 1999.
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1.1  Goa antes da chegada dos portugueses

Durante o século XVIII e XIX, grande parte dos textos indologicos difundiu a ideia de
que as sociedades asiaticas eram dotadas de instituicGes sociais estaticas. Faria pontuou que
autores como Montesquieu concebiam as sociedades orientais como imutéveis, servis ao jugo
do déspota e regidas com leis que prevaleciam ha mais de mil anos.**

Bérbara e Thomas Metcalf acentuaram que a imagem comum do passado da india que
caracterizou inimeros textos deu-se por conta de duas concepcdes inter-relacionadas: a
primeira tratava-se de como 0s textos classicos braménicos descreviam uma sociedade
existente e a segunda referia-se a uma India “atemporal” em que as organizagdes sociais, 0s
gerenciamentos das vilas e as castas do periodo colonial eram um guia para o passado
histérico das regides, pois seriam as mesmas. Porém, o periodo do dominio mongol, por
exemplo, evidenciou um significativo aceleramento de mudancas que ja existiam e isso inclui
expansdo agricola, extensas redes comerciais bem como o desenvolvimento de instituigdes
politicas e religiosas.*?

Foram essas as principais transformacGes que compuseram o preludio do periodo
colonial e foi Sanjay Subrahmanyan quem langou as principais criticas aos estudos que
fomentavam as concepgbes de uma Asia estatica. O autor preocupou-se em pontuar as
principais mudancas entre o Cabo da Boa Esperanga e o Japéo, onde 0s portugueses tentaram
construir uma rede de comércio entre 1500 a 1700.

Subrahmanyan evidenciou uma preocupacao em ressaltar as dindmicas da historia da
Asia a fim de romper com o cerne de algumas teorias que trabalhavam com concepcdes de
“despotismo oriental” e “modo de produgdo Asiatico”. O intuito do autor indiano era negar
um Oriente estatico em comparag¢do com o dinamismo de Portugal no contexto da expansdo
Ibérica. Como exemplo disso, 0 autor pontuou a recuperagdo demogréfica apds o impacto
causado pela peste negra em meados do seculo XV, quando a populacdo de todo continente
asiatico alcancava até 225 milhdes. Isso significa que os portugueses presenciaram, por dois
séculos, a duplicacdo da populacdo no continente asiatico.** O momento também era de

expansdo das cidades, de consolidacdo de alguns grandes centros urbanos, bem como de

* FARIA, Patricia de Faria. A conversdo das almas do Oriente: franciscanos, poder e catolicismo em Goa
(séculos XV1 e XVII). Tese (Doutorado em Historia). Niteroi:Universidade Federal Fluminense, 2008, p.26.

“2 METCALF , Barbara D. e METCALF , Thomas R. Histéria Concisa da india Moderna . S&o Paulo: Edipro.
2003, p.29.

* SUBRAHMANYAN, S. O Império Asiético Portugués. 1500-1700. Difel, 1995, pp.14-15.
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declinio de outros. Cidades como Delhi, Achém e Istambul possuiam niveis de complexidade
de estrutura social tal como qualquer cidade europeia do seculo XVI e XVII e isso reitera a
ideia inicial de que a Asia n&o era imutavel frente a um Portugal dindmico e em expans&o.**

Assim como o0s demais espacos asiaticos, Goa era uma regido dinamica, sempre
disputada por diferentes povos. Na antiguidade esteve sob o dominio dos Mauryas; no
medievo foi subjugada ao Kadamba, ao Império Hindu dos Vijayanagar e, por fim, aos reinos
muculmanos do Decdo, em um primeiro momento sob a dinastia dos Bahmanidas e
posteriormente sob o sultanato de Bijapur. Quando os portugueses chegaram ao Oriente, a
india ainda vivia um periodo de fragmentacdo politica devido & coexisténcia de dois
importantes poderes: os reinos hindus e os sultanatos.

Xavier acentuou que durante o inicio da dominacdo Kadamba apenas o territorio de
Salcete estava subjugado a este poder.”> Gopakapatanna, uma das designacdes atribuidas a
regido de Goa, estava sob o dominio dos Silaharas — dinastia feudataria dos Rastrakutas e
posteriormente dos Chalukyas, responsaveis pela dominacdo de parte do Concdo durante os
séculos VIII a X. Somente no século XI, Bardez e Gopakatanna teriam sido integradas aos
Kadamba pelo rei Shastadeva, tendo Goa ocupado o status de provincia semiautdnoma.*®
Naquele contexto, conforme Xavier, Gopakapatanna ja era uma regido considerada préspera,
de dinamismo urbano e forte carater comercial. E importante ressaltar que, embora o0s
territorios das Velhas Conquistas pertencessem aos Kadamba no século XI, os dominios deste
reino ndo se reduziam a esses espacos.*’

No século XIII, o reino Kadamba ja se apresentava decadente e é possivel que o seu
declinio estivesse associado ao infortinio das principais familias envolvidas na consolidacao
do seu proprio poder. Ademais, a dominacdo Kadamba sofreu diversos ataques do sultanato
de Déli. Nesses ataques, Gopakapatanna foi saqueada e destruida, ocasionando a sua queda.*®

O Sultanato de Déli derrotou poderes hindus locais e ao longo do século X1V invadiu
o centro e o sul da India, chegando a atingir a regifo do Concdo e diversas outras regifes
dominadas por antigas dinastias. As populagdes subjugadas foram submetidas ao pagamento

* Ibidem, p.15.

*> XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa: Poder imperial e conversdes culturais nos séculos XVI e
XVII. Florenca, 2003, Tese (doutorado em Histéria). Instituto Universitario Europeu, p.212.

* NOGUEIRA, E.B.C. Pagodes do Diabo: Sociedade e religiosidade hindu na Goa Portuguesa (1510-1560).
2012. Dissertacdo (Mestrado em Historia) - Universidade Federal Fluminense, p.16.

* XAVIER, Angela Barreto. Op., cit,. pp. 212-213.

8 Xavier aponta uma possivel controversa indicando uma inscricdo de 1351 informando que em meados do
século X1V, Tiswadi e Bardez pertenciam a um rei feudatario dos Kadamba. XAVIER, Angela. Op., cit., p.214.
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de tributos e a exigéncia do reconhecimento da soberania do Sultdo, mesmo ao sul onde havia
sido mantido o dominio de rajas hindus.*

A era do Sultanato de Déli testemunhou a expansao do isld dentro de uma vasta regiao
situada a leste e sudeste do Vale do Indo. Tal expansdo foi marcada por conflitos com as
populagdes hindus subjugadas. Jackson destacou que a complexa relagdo entre mugulmanos e
hindus teve suas variagbes conforme algumas situacfes e governantes, contudo, em termos
gerais, foram implantados impostos anuais e existiram ocasides de hostilidade aos templos
hindus, ocorrendo assim casos de profanacdo e destruicdo. No entanto, alguns
estabelecimentos hindus receberam fundos e protecéo dos Sultdes. Neste caso, Jackson aborda
que ha fontes referentes a concessdes terras e isen¢des fiscais aos bramanes, jainistas, jogis, e
parses, estabelecidas por Estados sucessores do Sultanato da Déli. Porém, alguns documentos
sd0 referentes a renovacdes ou prorrogacdes de concessdes feitas durante o sultanato. >°
Assim, se por um lado temos um sultanato que impds tributos anuais, travou combates contra
os hindus e profanou seus templos, por outro, enfatizou Jackson, temos um sultanato que
também ofereceu protecdes e regalias a grupos hindus especificos. O autor também ressaltou
que, em parte, algumas guerras contra os hindus visavam acumular recursos para montar
grandes exércitos para resistir aos ataques mongéis.>*

Com as invas@es turco-mongolicas no século XIV, o sultanato de Deli encontrava-se
debilitado e 0 momento foi propicio para alguns estados alcancarem a sua independéncia,
como foi o caso da formacdo do reino hindu de Vijayanagar e do sultanato Bahmanida.
Enquanto que o Império Vijaynagar se configurava como poténcia ao Sul, os Bahmanidas se
consolidavam no Dec&o.

O sultanato Bahmanida possuia fortes conexdes com Oriente Médio e, por essa razéo,
varios viajantes, comerciantes, estrangeiros mugulmanos frequentavam com recorréncia o sul
da peninsula indiana, o que contribuiu para tornar o sultanato um grande centro da cultura
islamica na india. Uma das principais conexdes dos Bahmanidas era com o porto localizado

em Goa, onde o sultanato exercia uma consideravel influéncia. No entanto, assim como esse

* NOGUEIRA, E.B.C Op,, cit. p.20.

%0 JACKSON, Peter. Muslim India: the Delhi Sultanate. In: REIND, Anthony; MORGAN David. (eds). The
New History of Islam, vol. 3: The Eastern Islamic World, Eleventh to Eighteenth Centuries. Cambridge:
Cambridge University Press, 2010, p.122.

5! Ibidem, pp.106-120.

52 Vijayanagar foi um reino localizado a margem do rio Tungabhadra, préximo ao centro subcontinente indiano.
Vijaynagar atingiu o auge de seu poder no século XVI quando subjugou numerosas linhagens reais e derrotou
alguns sultanatos do Decdo. Contudo, em meados desse século, o reino sofreu diversos ataques e invasdes
mugculmanas que acabaram por reduzir o reino a dominios regionais. A Ultima dinastia foi a dos Aravidu,
derrotados em 1565, cuja corte se transferiu para Andhra Pradesh. FARIA, Patricia. op., cit., p.44.
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sultanato prosperou com a decadéncia de Déli, o reino hindu Vijayanagar também o fez e se
tornou um importante opositor & expanséo do isla.>

Enquanto expandia para o sul, o reino de Vijayanagar montou um exeército e uma
cavalaria para proteger a fronteira norte contra a expansdo dos bahmanidas. O reino também
possuia fortes conexdes com o Oriente Médio e isso culminou em algumas desavengas com 0s
sultanatos vizinhos, uma vez que o reino hindu reivindicava o acesso a varios portos na costa
sul ocidental do Indostdo, sendo que um desses portos era o de Goa. No ultimo quartel do
século X1V, a regido de Goa foi incorporada ao reino de Vijaynagar, interessado no mercado
da regido que abastecia a sua cavalaria e as demais potestades indianas®*.

Goa pertenceu a Vijaynagar até 1472 quando, sob as ordens do rei bahmanida, o
general Muhammad Khavaja conquistou Gopakapattana, com o apoio da frota maritima. A
partir de 1478, Goa teria sido integrada numa das oito tarafas administrativas em que o reino
bahmanida fora dividido.” Nesse contexto, a posi¢do geografica da regi&o ja era reconhecida
com devida importancia enquanto entreposto comercial, principalmente pelo comércio de
cavalos, considerado um dos mais lucrativos da época.

Nesse periodo, entre os séculos XV e XVI, houve a formacdo de uma série de reinos
regionais no Norte da India, tal como Guzerate, Malwa, Jaunpur, Déli e Bengala. No Dec&o, o
supracitado reino Bahmani que havia se estabelecido por volta de 1345 fragmentou-se em
cinco reinos: Bijapur, Ahmadnagar, Berar, Bidar, Golconda.*®

Cabe destacar que o Sultanato de Bijapur possuia um importante porto no litoral
ocidental da india: Goa, cidade conquistada por volta de 1490. A regido possuia muitas
comunidades mucgulmanas que viviam de atividades comerciais, contudo ndo eram 0S
muculmanos os Unicos residentes desta costa, onde havia também pequenos estados hindus
independentes que mantinham relagdes comerciais com os mugulmanos.

Subjugados a Bijapur, os habitantes de Goa foram submetidos a pagar tarifas
destinadas a manutencdo da cavalaria muculmana (godevrat) e impostos referentes a terra
(Kusavrat). Segundo Nogueira, esses impostos somavam-se a antigos estabelecidos por outros
dominios que controlavam a regido, tal como Vijayanagar, e eram sentidos principalmente
pela populagéo rural que dependia do rendimento oriundo do cultivo da terra para poder pagar

0 sultanato. A carga pesada de impostos gerava tensdes entre mugulmanos e hindus no final

*NOGUEIRA, E.B.C Op., cit. pp. 19-20.

> Ibidem, p.20.

> XAVIER, Angela. Op., cit., p.215.

*® METCALF , Barbara D. e METCALF , Op., cit., pp. 34-35.
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do século XV.*>" Ademais, Tavares pontuou que, do ponto de vista cultural, havia uma espécie
de fronteira étnica, uma forte oposicdo entre a identidade isldmica e a concepg¢do de castas do
hinduismo.*®

No inicio do século XVI, no contexto da conquista portuguesa, a maior parte da
populacdo goesa praticava o hinduismo (expressao criada pelos europeus no contexto colonial
da Era Moderna para designar um conjunto de préaticas e crengas variadas). No hinduismo, o
pertencimento a religido estd associado ao nascer em uma das castas, logo, ndo havia
preocupacao com a converséo.*

No que concerne a este vocébulo, Faria pontuou que alguns autores acreditam que 0s
portugueses foram os primeiros a utilizarem o termo casta como substituto de varnas para
nomear a organizacdo social da india.®® Derivado da palavra latina castus, o termo
provavelmente foi apropriado para referir-se a complexa organizacao social hindu pautada nas
ideias de pureza. Os ingleses, por sua vez, adotaram o vocabulo caste contribuindo para
consolidacdo do termo. Foi no periodo da colonizacdo inglesa que o termo “hinduismo” foi
utilizado como designacdo genérica para abarcar todas as expressdes religiosas e formas de
organizagéo social hindu (como as castas). *

Acerca das castas, alguns pesquisadores discutem os seus principios, se sdo definidos
apenas por principios religiosos ou nd0.%? Por outro lado, a partir do sistema de castas,

>’ NOGUEIRA, E.B.C Op,, cit. p.21.

*TAVARES, Célia. Op., cit., p. 48-54.

*Ibidem, p.53.

% As varnas remontam aos fins da cultura védica quando foram elaboradas por volta 1900 A1500 a.C. Os grupos
fundamentais que a comp0e sdo: os sudras, 0s vaixas, 0s Kshatryas e os bramanes. Tais castas se organizam
segundo graus de pureza e por isso, havia interdi¢cGes sexuais, alimentares a cada grupo e entre eles. Havia
também restricGes de contato. Fazemos aqui uma ressalva para pontuar que houve apropriacdo do sistema de
castas pelos goeses convertidos. Mesmo ap6s se tornarem cristdos, as divisdes de casta ndo deixaram de existir
assim como as segregacles e 0s graus de pureza de cada um. FARIA, Patricia. Op., cit., p. 7 ; NOGUEIRA,
E.B.C Op,, cit. pp.22.

%! |bidem, p.24.

%2 Até a década de 1980, Faria observou que costumava-se abordar as castas por meio de principios imutaveis,
principalmente a partir da abordagem de Dumont em Homo Hierarchicus. Nesta obra, o autor descreveu que as
hierarquias e as nogdes de pureza que regiam a organizacdo das castas eram definidos através de principios
religiosos, o que justificava uma supremacia bramane. Contudo, alguns revisionistas como Dirks sustentam que
embora as castas existam de fato elas ndo se resumem ao nivel das polaridades da religido e das ideias, tal como
havia sugerido Dumont. As castas estariam ligadas ao exercicio do poder e possuem origem politica. Autores
como Bayly e Said também questionaram a concepgdes essencialista acerca do termo e afirmaram que “as
castas” tal como conhecemos sdo resultados de concepgdes orientalistas, produtos do contexto colonial. Ainda
assim, Subrahmanyan ressaltou que a obra de Dumont ainda funciona como uma espécie de “biblia sagrada”
para turistas que buscam entender a sociedade indiana. FARIA, Patricia de Souza. Op., cit, 2013, p.9;
SUBRAHMANY AN, Sanjay "O romantico, o oriental e 0 ex6tico: notas sobre 0s portugueses em Goa", in: Rosa
Maria Perez e outros (coord.), Histérias de Goa. Lishoa, Museu Nacional de Etnologia, 1997, p.35.
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abordaremos aqui a organizagdo da sociedade indiana. Para tanto, é importante ressaltarmos
que as sociedades locais ndo compordo um grupo social e comportamental monolitico.

Segundo Tavares, o sistema de casta é fundamental para pensar a organizacdo social
hindu. Conforme a tradicdo védica, destacam-se quatro castas fundamentais: os bramanes,
considerados sacerdotes; 0s kxatrias, que eram 0s guerreiros; os vaixas (comerciantes) e 0s
sudras, que eram trabalhadores bracais. No que tange aos intocaveis, eles ndo pertenciam a
nenhuma casta (outcaste) e ndo possuiam contato com elas, pois cada casta possuia seu grau
de pureza, sendo uns mais puros que do que os outros, eles ndo deveriam se misturar.®®

No Rig Veda (X:90) ha uma cosmogonia que explica a estrutura da sociedade hindu
através do sacrificio de Purusha, no rito realizado in illo tempore. A sociedade teria se
ordenado a partir das partes de Purusha e cada casta era oriunda de um de seus ombros: da
cabeca surgiram os bramanes, dos bracos kshatryas, das pernas os vaishyas e dos pés os
sudras.®* A ideologia das quatro varnas ofereceu uma representacio idealizada da sociedade
hindu, como se esta reparticdo e distribuicdo de funcdes fosse harmdnica. Nesta narrativa
mitica, foi atribuida uma posi¢cdo dominante aos brdmanes, mesmo quando em determinadas
regides isso ndo se processava. Contudo, como enfatizou Faria, a centralidade dos bramanes
deve-se as fontes utilizadas pelos orientalistas dos séculos XVl e X1X e por antropdlogos do
século XX que se focaram o Rig Veda e no Manu Dharma Shastra como base dos seus
estudos.®

E importante citarmos também que dentro das proprias castas havia segregacdes. Em
Goa, por exemplo, existiam vérias categorias de bramanes (padhés, karhades, zoixis,
saraswats). Com as sociedades hindus, coexistiam também algumas comunidades
muculmanas. Inclusive, Tavares pontuou que a convivéncia de culturas e religides diferentes,
a principio, facilitaria a convivéncia com outros povos estrangeiros. I1sso nao significa que nédo
havia atrito entre as sociedades locais. No entanto, os portugueses conseguiram se estabelecer
em Goa a partir de percepcdes geradas acerca das desavencas politicas e descontentamento
por parte dos hindus por causa dos impostos estabelecidos pelos mugulmanos, tanto que
Afonso de Albuguerque apresentou-se como libertador de Goa.®®

Segundo Xavier, os documentos produzidos pela administragcdo portuguesa em meados

do século XVI mostram que parte da populacdo masculina das aldeias se empenhou em

% TAVARES, Célia. Op., cit.,p. 55.

* FARIA, Patricia de Souza. Op., cit.,2008, p.22.
% Ibidem, p.24.

% TAVARES, Célia. Op., cit., p. 53.
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expulsar os mugulmanos e parte da populacéo lutou ao lado dos portugueses na conquista de
Goa, provavelmente na expectativa de uma alianca vantajosa.®’ Tal alianca ndo deve ser
concebida com grande estranheza, pois 0s séculos anteriores a presenca portuguesa foram
marcados por migracdes, por contatos entre diferentes culturas e povos. A organizacdo ou as
organizagOes sociais que 0s portugueses vieram a conhecer eram o resultado de diferentes
sistemas de dominagéo e de migragdes. Considerando que tais migracdes suscitaram novos
desafios e arranjos sociais, a aceitacdo de outras presencas e o tracar de novas aliancas
tornaram-se possibilidades tangiveis em Goa, no inicio do século XV1.%

Em linhas gerais, antes de Afonso de Albuquerque conquistar Goa, a cidade havia
passado por um século de dominacdo hindu e meio século de dominagcdo muculmana. Tal
como as demais regides orientais, Goa ndo possuia uma realidade estatica na qual os
portugueses estabeleceram-se e exerceram poder e influéncia. A cidade havia passado por

diferentes conquistas e arranjos sociais.

1.2 O estabelecimento portugués no Oriente: A conquista de Goa e a
debilitada evangelizacédo dos primeiros anos

Focamo-nos até agora em evidenciar que Goa ao longo dos séculos esteve submetida a
varias dinastias e povos. Os portugueses em 1510 vieram a representar mais um agente que
tentou impor sua soberania sobre aquela regido. Embora tenhamos pensado sempre a partir da
conquista de Goa, é importante ressaltar que os portugueses chegaram ao Oriente doze anos
antes com a expedic¢éo de Vasco da Gama.

A expedicdo de Vasco da Gama para o Oriente e a sua chegada a Calecute em 1498
abriu o caminho portugués para a India e inaugurou um periodo de constante contato entre os
lusos e outras sociedades, o que possibilitou novas perspectivas sobre a diversidade religiosa e
cultural, ao passo que também permitiu imaginacdo de similaridades entre cristdos e gentios,
questdo essa que se tornou objeto de atencdo de viajantes, cronistas e missionarios.®

Os primeiros anos ap6s a chegada dos portugueses na Asia foram marcados por um

desejo de encontrar semelhancas entre a cultura, religido, institui¢ces orientais e a portuguesa,

 XAVIER, Angela. Op., cit., pp.227-228.

% Ibidem, p. 233.

% HENN, Alexander. Hindu-Catholic Encounters in Goa: religion, colonialism and modernity.
Bloomington/ Indianapolis: Indiana University Press, 2014, p.30.
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tanto que Vasco da Gama possuia uma consideravel dificuldade em compreender o quanto o
hinduismo diferia do cristianismo. Compiladores como Tomé Pires e autores como Barbosa
buscaram nas sociedades orientais semelhancas com o cristianismo ou um passado cristao.
Essas concepg¢des mantiveram-se em determinado grau até pelo menos 1540, quando frente ao
proselitismo religioso da época havia pouco espaco para tais associagdes.

Poucos anos apés a chegada de Vasco de Gama, o0s lusos estabeleceram
gradativamente fortalezas e feitorias pela costa ocidental do subcontinente indiano e em parte
da costa oriental africana, onde estabeleceram ligacGes maritimas entre os espacos do que se
configurou como “Estado da india”.

A expressdo “Estado da India” foi aplicada para designar um conjunto de territdrios,
estabelecimentos, bens, pessoas e interesses regidos pela Coroa Portuguesa, entre o Cabo da
Boa Esperanca até o Japdo, isto €, 0s espacos da costa oriental africana, Ormuz e Mascate no
Golfo Pérsico, Diu, Daméo, Chaul, Bacaim, Cochim, Onor, Bacelor, Mangalor, Cananor,
Cranganor, Couldo, Meliapor e Negapatdo, Coromandel, Goa, Bardez, Salsete, Malaca,
Molucas, Macau, Timor e Solor. O gerenciamento desses espacos descontinuos e
heterogéneos inquietou alguns estudiosos que indagaram se 0s portugueses haviam construido
ou ndo um império ao leste.”

O “Estado da India” baseou-se num sistema de portos cruciais, através do qual a Coroa
tentou controlar o comércio intercontinental a partir de uma rede maritima interligada por
cidades portuarias que assumiram diversas caracteristicas institucionais conforme o0s
interesses econdmicos, politicos ou culturais especificos da Coroa.”? Nesse sentido, tal como
Thomaz acentuou, o Estado da india caracterizava muito mais uma rede maritima comercial
do que um Império propriamente. Seus espacos descontinuos sem delimitacdo geografica e
juridica evidenciavam que nos primeiros anos da colonizacdo os portugueses estavam bem
mais interessados na circulagdo dos bens do que em sua produgdo. Assim, as rotas foram
conquistadas no intuito de controlar e manter o comércio, de modo que a seguranca da rede se
daria pelo dominio das mesmas e dos saberes ligados a nautica. Ressalta-se que apesar da

descontinuidade territorial, a rede maritima representada pelo Estado da India possuia uma

"PEARSON, M. N. Portugueses na India: 1505 - 1961. Lishoa: Teorema,1990, pp. 129-130.

"' THOMAZ, Luiz Filipe. Op., cit, pp. 207- 208.

2 CURTO, Diogo Ramada; BETHENCOURT, Francisco (ed.). A expansdo maritima portuguesa, 1400-1800.
Lisboa: EdicGes 70, 2010, p.3.
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linha essencial que ligava Lisboa a Cochim, permitindo o escoamento de especiarias para a
Europa.”

A dificil administracdo desses territorios descontinuos e longinquos do reino se tornou
uma preocupagao para D. Manuel I, que em 1505 delegou “todo o nosso poder e al¢ada”,
criando assim o cargo de vice-rei. D. Francisco de Almeida foi encarregado de ocupar o cargo
pelos proximos trés anos e sob o seu governo foram construidas as primeiras fortalezas.
Almeida deveria tentar impor o monopdlio comercial portugués e estabelecer um regime de
licencas pagas sobre os navios ndo portugueses.’* Nesse perfodo inicial, a principal cidade do
Estado da India era Cochim, o que mudou apds a conquista de Goa. No decorrer da primeira
metade do século XVI, a cidade gradativamente tornou-se sede do poder politico e
eclesiastico do Estado da india.

Goa atraiu a atencdo dos portugueses por sua localizacdo geografica estratégica.
Localizada entre os Gates ocidentais e 0 mar, a cidade era um pequeno territdrio que
representou certa estabilidade. Primeiro porque possuia beneficios naturais, como sua posi¢éo
geografica que possibilitava o seu isolamento natural e facilitava a defesa da mesma, segundo
porque suas terras baixas e bem irrigadas favoreciam o cultivo de arroz. Ademais, Goa
também servia de porta de acesso aos grandes reinos que ocupavam o planalto interior e
participava do comércio de cavalos oriundos do Golfo Pérsico. Motivos como esses tornaram
a cidade um lugar cobigado.

Quando os portugueses chegaram ao Oriente, Goa ainda era extremamente disputada
pelo reino mugulmano dos Bahmanidas e o reino hindu Vijayanagar, ao sul. No contexto da
conquista da cidade pelos portugueses, a mesma estava subjugada ao sultdo Yusuf Adil Khan
de Bijapur. Ao submeté-la ao poderio luso, Afonso de Albuquerque (1509-1515) estabeleceu
a primeira conquista efetiva portuguesa na India com o apoio da populacdo hindu, a quem

propds um governo de tolerancia religiosa.

* THOMAZ, Luiz Filipe. Op., cit, p.213.

" FARIA, P.S. Op., cit., p.63.

> Mendonca abordou que a tolerancia de Albuquerque era, sobretudo, pragmética em funcdo das necessidades
do Estado da India e da auséncia de recursos humanos precisos para manter a conquista de Goa. Desse modo, 0s
hindus constituiram uma assisténcia indispensavel. Nesse sentido, ao pontuarmos a existéncia de um governo
que adotou a “tolerancia religiosa” as populagdes locais goesas, referimo-nos a uma tolerancia vinculada a
conveniéncia e também fruto da necessidade. Ao mesmo tempo em que necessitavam do apoio dos hindus, 0s
lusos ndo possuiam aparato suficiente para um projeto de conversdo em massa no periodo inicial da colonizag&o.
Ainda que tivessem, a proposta de nao interferéncia nos costumes e ritos gentilicos realizados pela populagao
goesa foi de suma importdncia para que esta apoiasse a conquista de Goa pelos portugueses contra 0s
mugculmanos. Coexistiam, assim, populacfes de culturas e religides diferentes na Goa portuguesa. Contudo,
ressaltamos o carater pragmatico da “tolerancia religiosa” proposta por Albuquerque. Cf. MENDONGCA, D. de.
Conversions and citizenry: Goa under Portugal. New Delhi: Concept Pub., 2002, p.250.
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A proposta de Albuquerque interessou o0s hindus que pagavam altas taxas de impostos
aos muculmanos e viviam sob liberdade restrita. Albuguerque espelhou-se no sistema de
organizacdo da Hispania Medieval, em que judeus e mouros viviam em comunidades
autébnomas protegidas pelo rei para por em pratica sua proposta de tolerancia religiosa. Desse
modo, no periodo inicial da conquista, foram poucas as alteragdes e interferéncias na vida dos
hindus. Assim, Albuquerque zelou por uma convivéncia pacifica e pelo estabelecimento de
relacGes que facilitassem muito mais o alcance dos interesses comerciais de Portugal do que
um proselitismo religioso. ®

Neste primeiro momento da colonizacdo portuguesa, Goa foi caracterizada por alguns
cronistas como Goa Dourada, em funcdo do cosmopolitismo que favorecia a cidade, da
tolerancia religiosa pregada por Albuquerque, da arquitetura e do planejamento urbano que
pretendiam implantar na colénia com o intuito de reproduzir o patriménio material portugués
civil e religioso o mais similar possivel.

A historiografia portuguesa e alguns estudos tenderam a enfatizar uma abordagem
lusocéntrica que permutava a ideia dos cronistas de uma “Goa Dourada” ou “A Roma do
Oriente”, atribuindo exclusivamente a esta cidade a posi¢do de entidade politica mais
importante no século XVI. Entretanto, a ideia de uma Goa Dourada, cosmopolita e de
tolerdncia pragmatica obscurece as desigualdades sociais, as diferencas culturais e religiosas
que nunca deixaram de existir.”’

A ideia de uma Goa Dourada era idealizada enquanto uma sociedade “harmoniosa
sem fracturas ou rupturas notdveis” entre os individuos e grupos, uma sociedade convertida
aos valores igualitarios do cristianismo, em tese, incompativeis com a morfologia de casta
hindu’®. Porém, esses sistemas coexistiram fomentando hierarquias sociais ja existentes, bem

como criaram novas formas de disputas entre hindus e cristdos, cristdos velhos e neéfitos.”

*THOMAZ, L.F. Op., cit., p.248.

""FARIA, P.S. Op., cit., p.33.

® PEREZ, Rosa M. O Tulsi e a Cruz. Antropologia e colonialismo em Goa. ed. 1. Lisboa: Temas e Debates,
2012, pp.45-47.

7 Xavier pontuou que a agdo evangelizadora no Oriente teve suas contradi¢des, uma vez que, apos a CONVersao,
o0 sistema de estratificacdo social de castas de origem hindu foi mantido. Nesse sentido, embora convertidos, 0s
hindus mantiveram as desigualdades de casta o que ocasionou disputas internas entre os proprios recém-
convertidos. Essas disputas sdo mais evidentes na tentativa de formacdo de um clero nativo. Cf. XAVIER,
Angela Barreto. A invencdo de Goa: poder imperial e conversdes culturais nos séculos XV1 e XVII. Lishoa:
Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008; FARIA. P. S. Guerreiros e sacerdotes a servico d“El Rei: as castas na
escrita do clero nativo da India Portuguesa (século XVIII). In: XXX Encontro da APHES. Lisboa, 2010.
Disponivel em:
<http://www.iseg.utl.pt/aphes30/docs/progdocs/PATRICIA%20SOUZA%20DE%20FARIA.pdf> capturado em
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Ap0s a chegada dos portugueses, Goa representava uma cidade cosmopolita, que a
principio despertou grande interesse devido a pujanga do comércio e a grande circulagdo de
bens. Ainda que o cristianismo tenha sido um importante elemento na ideologia
expansionista, 0s primeiros anos da presenca portuguesa foram principalmente de
estabelecimento e adaptacdo naquela regido. Nesta fase inicial, a falta de estrutura permitia
apenas uma lenta evangelizacdo, que teria incidido, segundo Thomaz, sobre as castas baixas e
as mulheres dos “casados”, os primeiros convertidos nesse processo. ¥

Acerca dos “casados”, trata-se de uma categoria geralmente aplicada & Asia
portuguesa para se referir aos portugueses com residéncia fixa que foram estimulados, através
de dotes ou regalias, por Afonso de Albuquerque a se casarem com mulheres locais.
Conforme Subrahmanyam, existiram subdivisdes como casados e até mesmo alguns cristaos
convertidos foram nomeados assim, com exce¢do dos escravos, apesar de Bocarro mencionar
casados negros e brancos.™

Ramada Curto apontou que tanto as fontes do periodo colonial como a historiografia
ndo possuem uma precisdo acerca da origem das mulheres dos casados. Jodo de Barros
descreveu que eram mulheres canarins, “gente baixa”. Ferndo Lopes de Castanheda, por outro
lado, descreveu que os homens portugueses incentivados a se casarem eram pessoas “de baixa
sorte ¢ degredados”, homens baixos que teriam se casado com mouras de bom parecer, ap6s
elas terem sido batizadas. Gaspar Correia também discorreu sobre 0s casamentos e afirmou
gue 0s portugueses se casavam sobretudo com mulheres ricas do Malabar, consideradas muito
religiosas.®?

Se ndo ha consenso sobre o estatuto das primeiras mulheres nativas convertidas que
contrairam matrimdnio com o0s portugueses, podemos, no entanto, afirmar que a politica de
casamentos mistos intensificou a miscigenacdo no Estado da india, que foi criticada pelas
autoridades locais insatisfeitas com a “mé qualidade” das mulheres da terra dentro dos

principios de limpeza de sangue.®*Segundo Xavier, o envio de Orfis d’el Rei portuguesas

*® THOMAZ, L.F. Op., cit., p.250.

8 Cf. SUBRAHMANYAN, S. Op., cit., p.311.

8 CURTO, Diogo Ramada. Cultura Imperial e Projetos Coloniais (séculos XV a XVII1). Campinas — SP:
Editora da Unicamp, 2009, pp.339-341.

830 estatuto de pureza de sangue ou limpeza de sangue definido em Toledo (1449) impedia judeus, negros e
mouros de ocuparem cargos municipais, sob a justificativa de esses individuos serem de "sangue infecto”.
Proprio do mundo Ibérico, o mesmo definiu a religido como um critério de diferenciagdo que visava impedir os
ne6fitos ao acesso as instituicdes do saber e do poder. E desconhecido precisamente quando esses estatutos
foram estabelecidos em Portugal, mas se sabe que as ordens religiosas no século XVI ja haviam incorporado
esses critérios para o recrutamento. Cf. BETHENCOURT, F. Histéria das Inquisi¢cBes. Sdo Paulo: Companhia
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para India no século XV representava o desejo de substituir as mulheres nativas pela mulher
branca portuguesa, que contribuiria para o povoamento no Oriente.*

Diante das criticas recebidas naquele contexto, Afonso de Albuquerque defendeu-se
em uma carta a0 monarca alegando que a sua estratégia de casamentos mistos era necessaria
para sustentar a recém-conquistada Goa e povoa-la com pessoas casadas. O governador
declarou ter utilizado dinheiro dos fundos publicos para pagar a alforria de mulheres feitas
cativas durante a conquista da cidade, com o intuito de casa-las com os portugueses. Tais
mulheres eram “alvas e de bom parecer” e se casaram com “homens limpos”. Cada casal teria
recebido acerca de dezoito mil reais e alguns palmares.®

Apesar da iniciativa de Albuquerque ter sido questionada e por vezes desaprovada, foi
necessaria na medida em que 0s portugueses precisavam suprir o problema de recursos
humanos. Com efeito, Timothy Coates pontuou que as conquistas portuguesas no Oriente
revelavam-se incapazes de atrair imigracdo livre suficiente para a consolidagdo da presenca
lusa. Esse problema contribuiu para a decisdo da Coroa em utilizar o exilio para o Oriente
como forma de povoamento. O Estado Portugués identificou e reuniu figuras a margem da
sociedade, tais como 0rfés, prostitutas e pecadoras para serem utilizadas como colonizadores
forcados ou patrocinados. %

Em suma, podemos considerar que o0s primeiros anos de estabelecimento dos
portugueses ao leste foram caracterizados por uma lenta evangelizacdo, por politicas que
promoveram a intensificacdo da mesticagem e o favorecimento de um ambiente cosmopolita
em Goa. Foi também nas primeiras décadas do seculo XVI que gradativamente Goa adquiriu
centralidade e se tornou a capital do Estado da india, o centro das decisdes politicas e
econdmicas dos espacos que compuseram o Império portugués ao leste. Era em Goa que se
estabelecia comunicagéo diretamente com Portugal.®’

Os 6rgdos administrativos que reconfiguraram a cidade foram estabelecidos apenas
duas décadas apds a conquista. De modo geral, a administragio do Estado da India cabia ao
vice-rei e aos demais agentes da Coroa portuguesa. O vice-reinado, em funcdo dos regalia

(inseparaveis do rei), transferia para o Oriente algumas funcdes que, em Portugal, estavam

das Letras, 2000, pp.297-299; TORRES, M. S. H. “Limpieza de sangre” ;racismo en la edad moderna? Tiempos
Modernos: Revista Electronica de Historia Moderna, v. 4, n. 9. 2003, p.2.

8 XAVIER, A.B. Op., cit, 2010, p. 424.

% LOBATO, Manuel. ‘Mulheres alvas de bom parecer’: politicas de mestigagem nas comunidades luso-afro-
asiaticas do Oceano Indico e Arquipélago Malaio (1510-1750). Perspectivas. Portuguese Journal of Political
Science and International Relations, 10, 2013, pp.91-94.

8 COATES, Timothy. Op., cit, 1998 , p.287.

8 TAVARES, Célia. Op., cit., pp.71-72.
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associadas as instituicBes centrais.®® O vice-rei concentrava a maior parte desses poderes,
principalmente quando o aparelho administrativo ndo estava ainda em sua forma mais
complexa e organizada.

Aos poucos, a capitalidade de Goa constituia-se através do estabelecimento de
instituicbes centrais na regido, tal como tribunais, conselhos, entre outros Orgdos
administrativos do governo, responsaveis por repercutir sua agdo ndo apenas em Goa, mas em
toda rede maritima que constituia o Estado da india.

Em 1519, foi estabelecida em Goa a Santa Casa da Misericordia com intuito de
satisfazer as necessidades da regido, sendo essas alimentar famintos, resgatar cativos, oferecer
abrigo aos viajantes, tratar os doentes, bem como dar outras assisténcias quando necessarias
aos pobres. Coates ressaltou que a Misericordia de Goa também prestava assisténcia aos
presos, inclusive foi criado o cargo de “advogado dos prisioneiros”. Para além dessa
assisténcia, a Misericordia prestava apoio aos oOrfaos, portanto, dirigia orfanatos e outros
abrigos para mulheres sozinhas, geralmente vitivas.®

Em 1532 a centralidade de Goa foi duplicada com a instalacdo da diocese e do
bispado. Duas décadas depois, precisamente em 1557, a cidade presenciou a instalacdo do
arcebispado. Madeira refere-se a esse momento como a “segunda capitalizagdo” de Goa”, em
que a cidade passou a ser sede tanto do poder civil, quanto do poder eclesiastico. A
emergéncia da jurisdicdo eclesiastica — bispado e arcebispado — significou também o
aparecimento de uma competéncia episcopal em que, resumidamente, se destacavam 0s
seguintes desempenhos: a administracdo privativa de certos sacramentos e funcfes; uma
jurisdicdo espiritual que zelasse pelos fi€is, penas e a administracdo da mitra; e os bens da
mesa episcopal.*®

Foi a partir do reinado de D. Jodo Il que se configurou um projeto imperial territorial,
sendo a cristianizagdo uma das expressdes mais evidentes, de acordo com a interpretacéo de
Angela Xavier. Tentou-se promover na india politicas a espelho do que havia sido delineado
no reino. Desse modo, a expansdo territorial viabilizou a transladacdo das principais
instituicdes politico-administrativas do reino para o Império. Apesar de Lisboa compor o
centro do Império portugués, foi necessario delegar a outras cabecas parte das fungdes de

coordenacdo que regiam o Impeério. Nesse sentido, em Goa cada vez mais tornava-se uma

8 SANTOS, C.M apud FARIA, Patricia, 2008, p.68.

8 COATES, Thimoty. Op., cit., pp.45-47.

% SANTOS, C. M.de. Goa é a chave de toda a India: Perfil politico da capital do Estado da india (1505-
1570). Lisboa: Comissdo Nacional para as Comemorac6es dos Descobrimentos Portugueses, 1999, p,203
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réplica de Lisboa. Tratava-se de uma translatio para o Oriente em que Goa se tornava o
segundo principal polo do Império portugués. **

Em 1560, outra instituicdo existente no reino foi estabelecida em Goa: o Tribunal da
Inquisicdo, 0 mais repressivo dos tribunais da fé e o Unico estabelecido formalmente em
dominio portugués no ultramar.** A jurisdicio do Tribunal do Santo Oficio de Goa
compreendeu os dominios do Estado da india e a sua instalagio exprimia um esforco de
vigilancia sobre as sociedades locais, a fim de construir e manter uma sociedade cristd, 0 mais
distante possivel dos “desvios” que poderiam fazer ruir o Estado da india.

Cabe retomar a afirmacéo de Luiz Filipe Thomaz, que considerou os primeiros anos da
conquista de Goa marcados pela limitada conversdo da populacéo local, enquanto a segunda
metade do século X VI teria sido caracterizada pelo intenso proselitismo religioso. Goa havia
se constituido engquanto capital do Império cristdo ao leste, um centro administrativo, religioso
e politico, em que ndo poderiam ser permitidas praticas consideradas gentilicas, heréticas ou
que fosse de encontro de preceitos catélicos.

Nessa segunda fase da presenca portuguesa em Goa, as autoridades lusas estavam
mais consolidadas do que na primeira metade do século e buscaram se impor com mais avidez
sobre as sociedades locais. Logo, principiava um periodo bem distinto daquele em que
Albuquerque havia se instalado com o apoio da populacdo hindu. A tolerancia religiosa
prometida perdia cada vez mais espago para um proselitismo religioso, que se materializou
por meio de intensas intervencBes nos habitos das populacdes locais. O intuito era promover
uma sociedade cristd no Oriente, um desejo que se expressava desde a terceira década do
século XVI, principalmente a partir da chegada do vigario Miguel Vaz Coutinho aqueles

territorios.

1.3 Uma sociedade vigilante: redes de intervencéo e o esfor¢co em implantar a

disciplina cristé

O projeto de conversédo das populacbes de Goa foi se configurando cada vez mais no

segundo quartel do século XVI, em contraste com o periodo antecedente. Conforme Angela

%L XAVIER, Angela. Op., cit., 2008, p.39.

% Ressalta-se que Célia Tavares possui um importante estudo, aqui j& mencionado, acerca da agdo
evangelizadora da Companhia de Jesus e da perseguicdo aos desvios da fé por parte dos inquisidores em Goa. A
autora destacou que o primeiro pedido oficial de instalagdo da Inquisicdo em Goa foi feito pelo vigario-geral
Miguel Vaz que se revelava preocupado com a questdo da presenca de cristdos-novos no Oriente. CF. TAVARES,
Célia. Op., cit., p.159.
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Xavier, a partir de 1530, as diretivas emanadas nas pastorais do bispo de Goa, as
determinacbes do vice-rei e do Senado da Camara sugeriram estratégias de evangelizagdo
incentivadas pela Coroa, muitas delas sintetizadas posteriormente nos decretos do primeiro
Concilio Provincial de Goa, celebrado em 1567.%

Xavier pontuou que o projeto de evangelizacdo das populagdes locais constituiu mais
do que uma obrigacdo moral e visava garantir a conservagdo do poder imperial portugués,
através de uma politica confessional que almejava a homogeneizacéo religiosa dos individuos.
Um dos resultados esperados era a multiplicacdo dos futuros soldados a servi¢co da Coroa, que
ao contrario dos portugueses, teriam sua fidelidade inscrita em sua vontade e entendimento.
Além disso, esperava-se 0 aumento dos rendimentos da Coroa, através do pagamento dos
foros e da imposicéo da dizima.*

Em torno de 1540, foram adotadas iniciativas tanto dos agentes eclesiasticos quanto
dos agentes régios que buscavam extirpar do territério goés as crengas e praticas hindus.
Nessa década, as formas de relacionamento entre os portugueses e as populagdes ndo-cristas
foram alteradas de forma significativa, gracas a iniciativa de Miguel Vaz, do bispo D. Jodo de
Albuquergue e de outros agentes eclesiasticos interessados em expulsar os bramanes de Goa.
Foi nesta década também que comecou a se concretizar o projeto de segregacdo das
populacbes convertidas dos ndo-convertidos, bem como a extirpacdo dos indicios de diversas
crengas e préaticas que nao fossem catolicas. Em 1540, Miguel Vaz e Diogo da Borba também
iniciaram a destruicdo dos pagodes (templos) e proibiram o culto publico de ritos nédo
catélicos.”

E importante salientar a participacdo ativa de Miguel Vaz durante o estabelecimento
das bases do funcionamento do bispado de Goa e 0 seu protagonismo no processo que visava
a cristianizacdo dos hindus. D. Jodo Il havia designado Miguel VVaz para conduzir o processo
de cristianizagdo no Oriente ap06s emitir provisdes para que o bispo Vaqueiro retornasse a
Portugal, pois ja estava em idade avancada. Vaz foi apontado como vigario-geral e submetido
as ordens de Fernando Vaqueiro até que este retornasse ao reino. Nesta posicdo, Vaz recebeu

vérias orientacdes do Monarca relacionadas & cristianizacio dos goeses.”

% XAVIER, Angela Barreto.Op., cit. 2008, p.119.

% Ibidem, p. 85.

% FARIA, Patricia. Op., cit., pp.70- 71.

% FARIA, Patricia de Faria. A conquista das almas do Oriente: franciscanos, catolicismo e poder colonial
portugués em Goa (1540-1740). Rio de Janeiro: 7 Letras, 2013, p. 67.
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As iniciativas de Vaz ndo eram esparsas. Junto com as atividades desempenhadas em
Goa pelo bispo D. Jodo de Albuquerque (15338-1553), gradativamente delineou-se nesta
cidade os primeiros tragos mais nitidos da “intolerancia religiosa” que caracterizara a regido
na segunda metade do século XVI. A tentativa de expulsdo dos bramanes ndo foi
exclusivamente idealizada por Miguel Vaz, pois ela obteve o apoio de D. Jodo de
Albuquerque tal como de outros eclesiasticos. Aos poucos, tanto a Coroa quanto a Igreja
assumiam posturas que buscavam transformar Goa em um reduto catélico. Thomaz pontuou
que esse momento foi marcado pela transicdo de um imperialismo comercial para um
imperialismo da é,%" postura que foi intensificada ainda mais a partir da década de 1560, com
os sinodos provinciais e os alvaras régios promulgados para reforcar as medidas tomadas pela
Igreja.

No Estado da india, a conversdo parecia ser essencial para evitar que as possessdes
portuguesas sucumbissem as gentilidades, as cerimdnias consideradas diabdlicas e a propria
ruina dos portugueses que, de tanto tempo conviver entre os gentios, poderiam corromper-se e
vivenciar as permissividades do Estado da india. A convers&o ao catolicismo parecia ser um
instrumento fundamental para homogeneizar essa sociedade dotada de clivagens profundas.
Era essencial que os portugueses e hindus tivessem algo a compartilhar. Porém, o que um
portugués, cristdo poderia compartilhar com aquelas sociedades de cor, habitos, organizagdes
e cultos tdo distintos? O que individuos de sociedades diferentes poderiam partilhar em
comum, sendo a fé? Para essa partilha ser possivel essas populacdes precisavam ser batizadas,
disciplinadas conforme os costumes portugueses e a religido catdlica.

Xavier apontou que se acreditava ser possivel promover a homogeneizacdo das
sociedades locais a partir da fé cat6lica e assim as mesmas poderiam ter em comum com 0S
portugueses a religido de seu Rei. A religido era entdo um instrumento chave para construir e
consolidar o poder real.®Essa articulacdo entre os poderes politicos e eclesiasticos na
expansdo portuguesa foi um tema bastante discutido, como foi enunciado ha décadas atras por
Charles Boxer, autor que postulou a “alianga estreita e indissoltivel” do “trono” e do “altar”,

da “f¢” e do “império” no contexto da expansao lusa.*®

% THOMAZ, L.F. Op,, cit., pp.251-252.

% XAVIER, Angela. Dissolver a Diferenca - Conversdo e Mesticagem no Império Portugués. In Villaverde,
Manuel, Wall, Karin, Aboim, Sofia e Silva, Filipe Carreira da (Eds.), Itinerarios: A Investigacdo nos 25 Anos
do ICS. Lishoa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008, p.12. A autora também traz a discussdo em sua obra A
invencéo de Goa. Cf. XAVIER, Angela Barreto. A invencdo de Goa. Lisboa: ICS, 2008.

% BOXER. C. R. Igreja e expansao Ibérica (1440-1770). Lishoa. Edicdes 70, 1989, p.98.
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Assim, na afirmacéo do poder portugués em Goa foi necesséria a iniciativa da Coroa e
da Igreja (e podemos perceber isso através dos alvaras reais e decretos dos concilios
Provinciais de Goa) em um trabalho conjunto de impor uma disciplina cristd. Com efeito, a
acao de bispos, do Pai dos Cristdos, do juiz dos 6rfaos, de tutores cristdos, missionarios e
parocos, do vice-rei, de capitdes e demais agentes régios e eclesiasticos evidenciavam a
necessidade de se criar um aparato juridico, institucional e cotidiano que vigiasse e regrasse
€sses grupos sociais nativos.

Podemos considerar que em Goa, 0 governo da sociedade era realizado a partir de
muitos polos produtores de normas que pregavam o disciplinamento dos individuos, isto
porque em Goa formou-se uma sociedade parcialmente modelada pelas instituicdes que
caracterizaram o Antigo Regime em Portugal.’® Conforme Hespanha, as sociedades do
Antigo Regime eram extremamente vigiadas e o0s mecanismos de controle ndo eram
essencialmente explicitos ou partiam apenas de um centro, por isso € importante pensarmos
nos diversos polos produtores de norma, inclusive para analisar o papel dos diversos agentes
envolvidos no processo de conversio das populacdes de Goa.'®* Ademais, cabe destacar que,
nesse processo de cristianizacdo e de disciplinamento, vigorava um controle imaginado da
sociedade, isto €, em uma sociedade preocupada com a salvagcdo, cada um julgava-se
responsével por zelar e vigiar a ordem social.'%

Mais do que regrar, era preciso criar uma sociedade vigilante, que fosse capaz de
vigiar a si e o préximo. N&o é por acaso que os alvaras e decretos dos concilios provinciais de
Goa recompensavam pessoas que delatavam outros individuos, incitando assim que outros o
fizessem. Por exemplo, no caso de denlncias sobre o uso do dinheiro dos 6rfdos por infi€is,
ordenou-se em 1559 que a renda adquirida como multa — por infringir o decreto — deveria ser
redistribuida, sendo que uma metade deveria ir para o hospital e a outra metade para quem
delatasse agueles que entregavam o dinheiro dos 6rfios para os infiéis.'® O mesmo sucedeu
em outros decretos, como a proibigédo do sati na provisdo de D. Constantino de 1560. O vice-

rei ordenou que aqueles que queimassem mulheres vivas ou as incentivassem a isso, deveriam

1% Em Goa, evidentemente algumas caracteristicas das sociedades locais foram mantidas e outras transformadas
ao longo da presenca portuguesa.

101Reconhecemos que embora Goa n&o tenha sido uma sociedade europeia de Antigo Regime, foram implantadas
nesta cidade institui¢des portuguesas caracteristicas deste contexto.

102 HESPANHA, Anténio Manuel. A monarquia: a legislacdo e os agentes. In: MONTEIRO, Nuno Gongalo
(org.). Historia da vida privada em Portugal. A idade moderna. Lisboa: Circulo de leitores, 2011.

13RIVARA, J.H. C. (org.) Archivo portuguez-oriental. Nova Delhi: Asian Educational Services, 1992, fasc. V,
doc. 289, p.387. Adiante, citar-se-4 APO.
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perder a sua fazenda e a metade desse bem deveria ir para quem acusasse a infracdo.'®

Apesar de citarmos apenas dois exemplos, poderemos notar nos capitulos posteriores que o
incentivo a acusacao era recorrente. Através das denuncias, 0s agentes poderiam disciplinar as
populacdes e promover a interiorizacdo de outros preceitos cristdos de vigilancia, tal como a
confisséo.

Segundo Federico Palomo, a Igreja contou com a confissdo como um instrumento de
controle social. A mesma ndo sO possuia, em parte, poder sobre as consciéncias, como
também respondia a necessidade de aliviar um sentimento de culpa que persistia na sociedade
moderna e que foi difundido pela prépria Igreja, pelo modelo de comportamento imposto.®

Em uma linha interpretativa similar a adotada por Palomo, José Pedro Paiva discutiu
0s processos ligados a imposi¢do de uma unica confissao religiosa aos suditos, no bojo dos
Estados Modernos, processos que continham — em sua esséncia — formas de doutrinar e
disciplinar as populagdes, a0 mesmo tempo em que almejavam criar instrumentos de
vigilancia e observancia dos comportamentos. O intuito era a uniformizacdo da vida das
populacgdes, “construindo-se por essa via, um pilar da coesdo social e da afirmacdo do poder
politico.”"% Paiva ressaltou que o periodo moderno foi uma época de fortissimas vinculagées
entre o0 universo da politica e da religido, em que a Igreja pregava a obediéncia como uma
base fundamental para alcancar a gléria celeste e o fazia através de mecanismos que
buscavam disciplinar ndo s6 a alma, mas tambeém o corpo dos individuos.

Ainda que Federico Palomo e José Pedro Paiva tenham refletido sobre processos que
se desenvolverem em Portugal, guardando as devidas propor¢des, podemos considerar que
expectativas similares de doutrinacdo e de disciplinamento das populagdes incidiram sobre
Goa, local que alimentou a expectativa de agentes da Coroa e da Igreja quanto a possibilidade
de construir uma “cidadela cristd no Oriente”, parafraseando Célia Tavares.’” Em Goa,
através da figura do paroco, do bispo, do Papa, de uma série de agentes eclesiasticos e
também de agentes régios, pregava-se uma ordem social que era supostamente instituida por
Deus. Esses agentes foram responsaveis por uma série de medidas que buscavam atingir o

cotidiano das vilvas hindus, bailadeiras e demais populag¢@es de Goa.

104 APQ, fasc.5, doc.353 p.458. Adiante, citar-se-a APO.

15pALOMO, Federico.«Disciplina christiana»: Apuntes historiograficos en torno a la disciplina y el
disciplinamiento social como categorias de la historia religiosa de la alta edad moderna. Cuadernos de Historia
Moderna, Universidad Complutense. Madrid, no. 18, 1997, p.126.

106 pAIVA, J. P. Baluartes da fé:0 enlace entre a Inquisicéo e os bispos em Portugal (1536-1750). Coimbra:
Universidade de Coimbra, 2011, p.61.

Y7 TAVARES, C. C. S. Goa: a cidadela cristd no Oriente. Historia y Sociedad (Medellin. 1994) , v. 15, 2008,
p.27-41.
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Para o melhor controle do espaco que abrangia a diocese, algumas competéncias
foram redefinidas, como a dos vigérios. Vinculados ao prelado, essas autoridades formavam
uma rede periférica que zelava pelo controle regular da vida moral e religiosa daquela
sociedade. No periodo moderno esta rede se estendeu atraves da figura do paroco. Dentro do
ambito paroquial, o controle social das comunidades de fiéis desenvolveu-se por meio de
mecanismos burocraticos também com a finalidade de disciplinar, como foi o caso dos
registros paroquiais.'®®

O disciplinamento dessas sociedades poderia impor-se de duas formas: persuasdo e
castigo. O castigo nem sempre assumia a forma mais radical de acoite, degredo ou trabalho
forcado nas galés, pois poderia ser também um conselho, uma correcdo fraterna. Foram
sobretudo os bispos e seus parocos, confessores, missionarios e pregadores que possuiam as
estratégias pedagogicas mais educativas e brandas. Quanto a persuasao, ela decorria dos
exemplos a partir da agdo e do comportamento de um clero renovado. Assim, as missoes, a
catequese e a pastoral desempenhavam uma importante funcdo educativa que objetivava
moldar vassalos obedientes. Portanto, era extremamente interessante para a monarquia a
atuacdo desses agentes eclesiasticos em seus dominios.*®

Visto que os clérigos seculares chegavam a india em pequenas proporcdes, as
atividades referentes a evangelizacdo e a conversdo das populacfes locais foram atribuidas
por ordens régias ao clero regular nas regides que compunham as Velhas Conquistas. O
intuito era aumentar o nimero de convertidos, melhorar a vigilancia e o cuidado para com 0s
convertidos, bem como evitar escandalos e disputas.

Segundo Mendonca, ndo ha duvidas de que as ordens religiosas constituiram a espinha
dorsal dos trabalhos que buscavam intensificar as conversdes em Goa na segunda metade do
século XVI. Os missionarios possuiram um papel significativo e ativo ndo s6 entre as
populacdes locais, como também exerceram pressdo sobre o governo local e a Coroa, para
que emitissem decretos a favor da conversdo. Ademais, obter o apoio das autoridades civis

110 As ordens

parecia ser o caminho mais frutifero para aumentar o niumero das conversoes.
religiosas foram, portanto, um elemento chave da Igreja Militante. O financiamento recebido

para a execucao de seu trabalho variava conforme o nimero de conversdes reportadas. Nesse

108 pALOMO, Federico.Op., cit., p.125.
19 pAIVA, Pedro. Op.cit., pp.266-267.
119 MENDONCA, Délio. Op., cit., p. 14.
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sentido, engajadas em competitivas atividades de conversdo, por vezes, as mesmas possuiam
relacdes conflituosas. **

Em 1542, os jesuitas chegaram & india e, pouco tempo depois, a administracdo do
Seminario de Santa Fé foi oferecida a eles. No que se refere aos franciscanos, esses
construiram o primeiro convento em Goa em 1518 e os dominicanos construiram sua primeira
casa em 1548. Enquanto Goa ficou sob os cuidados dos jesuitas e dominicanos, Bardez foi
submetida aos franciscanos; os jesuitas também se tornaram responsaveis por Salsete e as
ilhas de Divar. De acordo com Xavier, 0s jesuitas, os franciscanos bem como o clero secular
foram aqueles a consolidar com grande protagonismo a territorializacdo do Império e a
converter muitas almas. Foram através dos missionarios, das estruturas diocesanas e
paroquiais que o principe teve mais acesso aos espacos longingquos de seu Império, lugares em
0s agentes eclesiasticos adentravam no intuito de converter as populacGes e estender malhas
administrativas. **?

A primeira frota portuguesa que chegou a india estava acompanhada de alguns
capeldes da Coroa e por alguns missionarios franciscanos, os Unicos com bencdo real e
mandato oficial para cristianizar o Oriente até 1542, quando chegaram os jesuitas em Goa.
Cada ordem religiosa possuia o seu método de introducéo dos principios cristdos e, portanto,
atuava de forma diferenciada para promover a conversdo. Na India, por exemplo, o sentido de
missdo partilhado pelos franciscanos vinha de concepcbes escatoldgicas em que o fim dos
tempos estava cada vez mais proximo, razdo pela qual havia uma urgéncia em converter e
evangelizar. Era preciso salvar as almas e pregar o arrependimento com base em palavras
inspiradas pelo Espirito Santo.*?

Xavier pontuou que a via franciscana de implantar o cristianismo no coragdo e nas
mentes se dava, sobretudo, pela sensibilidade em que se convocava a memoria para ativar o
entendimento.”'* Esses agentes enfatizavam o papel da oracdo e o exemplo de vida
evidenciado pelo préprio religioso.**

Em Bardez, a atividade dos franciscanos nas paroquias estava associada a um esforco
de criar uma rotina de observancia dos ritos catélicos, controlar a moralidade e intervir nas

organizacOes familiares. Faria abordou que o contato constante e diério desses agentes com as

“bidem, p. 16.

12 X AVIER, Angela. Op., cit., 2008, p.13.
U EARIA, Patricia. Op., cit., 2013, p. 163.
14 X AVIER, Angela. Op., cit., 2008, p. 206.
1S EARIA, Patricia. Op., cit., 2013, p.170.
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populacbes nativas nas pardquias propiciou a ado¢do de medidas coercivas e de intervencdo
cotidiana, chegando ao ponto de que esses agentes também se tornaram responsaveis por
retirar compulsoriamente os oOrfaos de familias gentias, para que fossem doutrinados nos
principios cristdos. Tais iniciativas foram concebidas como abusivas e ocasionaram diversas
formas de reacGes locais, como denuncias, peti¢cbes e em casos mais graves 0 espancamento e
0 assassinato de frades.'®

No que toca aos jesuitas, Tavares acentuou que em um primeiro momento o trabalho
de conversdo das almas havia privilegiado, em Goa, bem mais a quantidade do que a
qualidade. A autora explicou que a Companhia de Jesus ndo constituia um bloco monolitico,
portanto 0os métodos de conversdo variavam, porém, o dominio da lingua local era uma
estratégia recorrente entre os jesuitas em praticas de disciplinamento. Esta estratégia era vista
como fundamental para estabelecer a comunicacdo direta com os convertidos e crucial para
divulgar o catecismo.*’

Entre os jesuitas, era frequente o uso da expressdo “vocagdo da India”, que significava
possuir uma mentalidade proselitista, zelo e entusiasmo para instruir e converter hindus.
Segundo Mendonga, Francisco Xavier pediu por um candidato que tivesse “a vocagdo da
india” e que ndo fosse tdo jovem, de preferéncia entre os 30 a 40 anos e possuisse diversas
virtudes, especialmente a castidade, em funcdo do calor e da licenciosidade que a vida em
Goa proporcionava e das tentagdes sofridas ndo s6 pelos homens leigos, mas também pelos
religiosos.!*® A auséncia dessas virtudes poderia trazer obstaculos & conversdo e difundir um
comportamento que nao fosse apropriado para os neofitos, ainda se consolidando na fé
catélica. Mendonca lembra que a atividade missionaria portuguesa consistia também em

trazer a “civilizagao” as populagdes locais através da reforma de seus costumes e do

1% hidem, pp.144-145.

" TAVARES, Célia. Op., cit., p.136.

18 cf. MENDONGCA, Délio. Op., cit., p. 17. Acerca da crenca referente & influéncia do calor ou do clima sobre
0s corpos convidando-os a licenciosidade, Xavier ressaltou que essa abordagem esteve presente em algumas
enciclopédias e obras que por vezes retomavam tépicos da tradigdo ptolomaica para afirmar que as constelagdes
celestes tinham influéncia na terra e nos homens. Acreditava-se que o clima afetava a constitui¢do fisica e moral
das populacdes e a india por estar em uma regifo subtropical recebia efeitos negativos no que concerne ao
carater das pessoas. A interdependéncia dos astros, da terra e os humores dos homens pré-determinavam
hierarquias de civilidade quando afirmavam que no Trdpico de Cancer e no Circulo Artico situavam-se as
melhores terras do mundo, essas que por sua vez abarcavam os territorios europeus, excedidos de nobreza e
virtudes. Ja entre o Tropico de Capricornios e o Circulo Antartico, onde se localizava quase todo continente
africano, a India e o Brasil, possuiam um estado cultural menor, duvidoso. Tais abordagens foram utilizadas
para justificar a subalternizacdo antropolégica das populag@es indianas e o dominio politico portugués cristéo
nessas regides. Cf. XAVIER, Angela Barreto. “Nobres per geragdo”. A consciéncia de si dos descendentes de
portuguesas na Goa seiscentista. Cultura. Revista de Historia e Teoria das ideias, 2007, pp. 106- 111.
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ensinamento de valores e normas sociais e morais portuguesas.''® As autoridades portuguesas
também entendiam que somente a conversdo poderia transformar os vassalos hindus em
cidadéos leais ao Império.** Nesse sentido, era fundamental introduzir a disciplina crista na
vida cotidiana dessas populaces locais.

A Igreja, de um modo geral, contou com uma ampla rede de intervengdo que incluia
parocos, confessores, missionarios, pregadores e visitadores. Se Délio de Mendonca
considerou que os missionarios foram os principais agentes da conversdo em Goa, outros
autores enfatizaram o papel de outros protagonistas. Em estudo sobre o reino de Portugal,
José Paiva considerou que bispos e inquisidores contribuiram significativamente para a
subordinacdo dos vassalos a Coroa, através de uma devogdo obediente. Esses agentes estavam
sempre prontos a observar, catequizar, educar e se necessario punir. Havia um desejo de
disciplinar a alma, o corpo e a sociedade.'®* No caso de Goa, alguns estudos tém destacado o
papel dos bispos e arcebispos no disciplinamento da populagdo, uma vez que eles deveriam
adotar a préatica das visitas pastorais, um importante meio de difusdo da doutrina pregada pela
Igreja e de verificacdo do funcionamento administrativo das Igrejas e do desempenho do
clero.?® As visitas pastorais eram um importante mecanismo de vigilancia e observancia
religiosa do comportamento das populages, em busca das providéncias para que fossem
interiorizadas as normas e obediéncia.'?®

O Estado da India contou com o estabelecimento do Tribunal Inquisitorial de Goa em
1560 para também moldar e disciplinar o comportamento dos fiéis no Oriente. Em Portugal, o
tribunal inquisitorial perseguiu principalmente as denuncias de judaismo. Em Goa, por outro
lado, como evidenciou Bethencourt, a maior preocupacgéo do tribunal inquisitorial tornou-se
progressivamente as “gentilidades”, isto €, a perpetuacdo de crencas e praticas religiosas e
também sociais que permaneceram nos individuos que se converteram ao catolicismo.**

Na&o se trata de afirmar que a disciplina enquanto ordem era aceita e recebida por todos

0S agentes socais com passividade. A resisténcia e desobediéncia aos preceitos estabelecidos

9 MENDONCA, Délio. Op., cit., p. 100.

120 | hidem, pp.98-99.

21 Ipidem, p.9.

122 podemos citar como exemplo os seguintes estudos: “A invengio de Goa” e “Gaspar de Ledo e a recepcéo do
Concilio de Trento no Estado da India” de Angela Xavier; O segundo capitulo de “A conquista das almas do
Oriente: franciscanos, catolicismo e poder colonial portugués em Goa (1540-1740)” de Patricia Faria, bem como
“Os concilios provinciais de Goa: reflexdes sobre o impacto da “Reforma Tridentina” no centro do império
asiatico portugués (1567-1606)” e “Reforma e profecia: a acdo do arcebispo de Goa e mistico D. Gaspar de
Ledo” da mesma autora.

123p AIVA, Pedro. Op., cit., p.288-289.

124 BETHENCOURT, F. Op., cit., pp.317-319.
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evidenciam-se nos assassinatos dos padres, no deslocamento dos hindus para as terras firmes
e na propria necessidade de reafirmar os decretos e alvaras régios analisados por n6s nos
capitulos a seguir. Por outro lado, estamos apontando que havia um esfor¢o mutuo da Coroa e
da Igreja em disciplinar os agentes sociais e esse esforco criou normas de conduta que
geraram expectativas sobre o comportamento dos individuos.

Evidentemente também havia territérios que conseguiam escapar as tentativas de
intensa intervencdo das autoridades eclesiasticas e régias portuguesas e conseguiram manter-
se nos entrepostos comerciais. Nem mesmo em Portugal essas tentativas de disciplinamentos
abrangiam todas as areas. Em 1625, o arcebispo D. Miguel de Castro informou a Roma que
existiam par6quias no reino que ele ndo conseguia visitar.”> Em um lugar esparso e
descontinuo territorialmente como o Estado da india, essa dificuldade pode ter sido maior
ainda.

Xavier acentuou que foi necessario recorrer a instrumentos variados que combinavam
instancias militares e politicas com dispositivos mais suaves, de “violéncias doces” como a
educacdo e a assisténcia para a difusdo da doutrina cristd.'*® Destaca-se o papel de
irmandades, confrarias e dispositivos “assistenciais”, além das escolas em que eram ensinados
rudimentos da doutrina cristd. Segundo Xavier, até a década de 1540 haviam sido criadas
mais de uma dezena de escolas em Goa, que buscavam ensinar as letras portuguesas e a
doutrina cristd. Tais praticas partiram inicialmente dos frades menores e mais tarde teriam
sido desenvolvidas pelo Colégio de Santa Fé, edificado pelo padre Diogo de Borba.*?’

Segundo Manso, essas instituices difundiam o cristianismo, as letras e a cultura
ocidental. Alguns Colégios tendiam a funcionar mais como centro de propagacdo missionaria
do que como sede de acdo pedagdgica.'®® Tais escolas foram instrumentos chaves de
doutrinamento implantado ndo s6 em Goa, mas também nas regides de Bardez e Salcete. Em
1544, Goa havia ganhado mais quatro escolas, uma em cada paroquia dividida pelo bispo D.
Juan de Albuquerque. Em 1548, o principal colégio Jesuita na india foi fundado e intitulado
como Colégio de S. Paulo.

O Colégio de S. Paulo foi anexado ao seminério de Santa Fé e se dedicou a instruir

seus alunos com Filosofia e Teologia da Companhia. Posteriormente, eles formariam e

125 pAIVA, Pedro. Op., cit., p.269.

126 X AVIER, Angela. Op., cit., p.27.

27 |hidem, pp. 214- 215.

128 MANSO, M. Convergéncias e divergéncias: o ensino nos colégios jesuitas de Goa e Cochim durante os
séculos XVI-XVII. In: L.M. CAROLINO; C.Z. CAMENIETZKI (coords.), Jesuitas, ensino e ciéncia sécs.
XVI-XVIII. Lisboa, Ed. Caleidoscépio, 2005, p. 171.
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constituiriam um clero nativo. Conforme Manso, junto com o colégio da Madre de Deus em
Macau, o Colégio de S. Paulo compds um dos principais centros de difusdo da cultura
europeia na Asia.*?

Em 1543, o bispo D. Juan de Albuquerque dividiu a cidade de Goa em quatro
pardquias agrupadas em lugares de culto, sendo esses a Igreja de Santa Luzia, Nossa Senhora
da Luz, Nossa Senhora do Rosario e a Sé. A pardquia era uma unidade espacial que ficava sob
jurisdicéo do cura de almas ou paroco, responsavel por desempenhar funcdes de ordenamento
civil e eclesiastico, acompanhavam o cotidiano, difundiam padrdes culturais através da
pregacdo e disciplinavam o foro intimo por meio da confissdo.’® Gradativamente Goa
adquiria uma organizacéo eclesiastica destinado a facilitar a converséo da populagéo.

Como temos discutido, diferentes agentes e instituicGes atuaram em busca da
cristianizacdo dos habitantes de Goa, no século XVI. No Velho Mundo, havia iniciado uma
evolucdo das formas de presenca da Igreja que a partir do século XVI apresentava-se
reforcada e renovada, através da confissdo, da Inquisicdo e das missdes que marcharam em
linhas convergentes, mas que por vezes também subjugavam umas as outras, tal como foi
investigado por Adriano Prosperi, cujos estudos sobre as sociedades italianas tém inspirado
autores que buscam analisar as convergéncias e divergéncias entre tais agentes da
cristianizacdo e do disciplinamento na Era Moderna.*® Em seus escritos, Prosperi destacou
que a confissdo aparecia como um instrumento fundamental que ndo sé garantia 0 acesso ao
perddo como transferia os segredos das consciéncias dos individuos a Inquisicdo. Assim, foi
possivel construir um sistema de poder que permitia a Igreja oferecer ao poder politico um
servico essencial que ligava os coracdes a obediéncia.’**Acerca do reino de Portugal, Paiva
considerou que foi principalmente ap6s Trento que se pregou uma dupla obediéncia a Igreja e
ao Estado, num “processo de disciplinar o fiel como sudito”.'*® Ambos os poderes se
ampararam e se auxiliaram num esforgo de criar catélicos disciplinados e vassalos submissos.

Tal como mencionamos, expectativas similares de disciplinamento da populagéo
foram projetadas em Goa e alguns trabalhos buscam evidenciar a acdo de agentes eclesiasticos
e régios no processo de disciplinamento das populagdes locais. Podemos citar Xavier, Tavares

e Faria como alguns exemplos.

29 hidem, p.172.

0 EARIA, Patricia. Op., cit., pp.133-134.

131 PROSPERI, Adriano. Tribunais da consciéncia: inquisidores, confessores, missionarios. Sdo Paulo:
EDUSP, 2013,p.23.

132 | bidem, p.29.

133 |bidem, p.302.
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Inspirada em Prodi e Prosperi, Angela Xavier abordou a confessionalizagio de Goa
como parte de uma reforma que comecou no reino e se estendeu até ultramar. Segunda a
autora, podemos perceber mais nitidamente no reinado de D. Jodo Il uma interpenetracao
entre o poder politico e o poder religioso, de modo que alguns autores recorrem ao conceito
de “disciplinamento social” ou “confessionalizacdo™ para descrever essa alianga politica-

religiosa.™**

Com esta unido, os dispositivos do poder “central” puderam estender-se a lugares
remotos, permitindo que o poder eclesiastico possuisse uma malha administrativa que cobria
o territorio.

Segundo Palomo, foi, sobretudo a historiografia italiana que contribuiu
consideravelmente para as questdes de “disciplinamento social”. Dentro do campo
historiografico, Gerhard Oestreich ganhou destaque por sua proposta de recuperar os fatores
humanos e sociais poucos enfatizados pela histéria politica. Conforme Oestreich, no periodo
moderno ocorreu um processo de imposicao de “disciplinamento social” que alcangou sua
maior intensidade nas formas de poder do Estado do século XVI11.*°

Através da categoria de disciplinamento social, Oestreich abordou os diferentes
processos politicos, religiosos, sociais e culturais no periodo moderno como consequéncia de
mudangas que sucediam desde o final da Idade Média, mudancas essas, sobretudo, iniciadas a
partir das camadas mais altas da sociedade. Tais alteragdes possuiam o intuito de moldar ou
regular as relagdes humanas a partir da imposicdo de modelos de comportamentos que
progressivamente levaram a transformacéo das consciéncias e dos costumes dos individuos.
Essas mudancas teriam ocasionado transformacdes estruturais da prépria sociedade e sua
forma de organizaco politica.*®

Palomo ressaltou que, embora o processo de “disciplinamento social” no século XVI e
XVII tenha sido associado ao processo de constru¢do do Estado Moderno, alguns autores
atentaram para 0s estreitos vinculos entre o poder politico e a Igreja naquele contexto. A partir
desta ponderacgéo, algumas reflexdes vieram a tona sobre o papel que as confissdes tiveram na
imposicdo deste “disciplinamento social”. Foi através do conceito de “confessionalizagdo”
qgue os historiadores alemdes Wolfgang e Schilling buscaram compreender a historia
eclesiastica no periodo moderno atraves das relacdes diretas entre os fendmenos religiosos,
politicos, sociais e culturais. Conforme Palomo, as contribuicBes de Oestreich, Wolfgang e
Schilling possibilitaram novas linhas de investigacdo no campo da Histdria Religiosa a partir

13 XAVIER, A.B. op., cit.,2003, p.23.
135 OESTREICH, G, 1984 apud PALOMO, F, 1997, p.119.
138 |bidem, p.120.
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da valorizacdo da influéncia da Igreja sobre as sociedades catélicas no Antigo Regime, porém
sem reduzir os processos ao ambito religioso.

Expectativas similares de disciplinamento sucederam no reino, tal como Paiva e
Palomo abordaram. Nesse sentido, Xavier defendeu que o que sucedia no reino era o que, em
boa parte, estava também a se configurar no Império, através da translatio. A partir das
décadas de 1530 e 1540, politicas que dependiam da conversdo e da cristianizacao sistematica
das populages estavam prestes a se delinear no Estado da india. **" Tal acéo contou com a
atuacdo de varios agentes regios e eclesiasticos, sobretudo com 0s missionarios.

No ambito dos estudos sobre os missionarios, Célia Tavares evidenciou que em Goa a
Companhia de Jesus e a Inquisigdo atuaram significativamente na conversédo das almas. Os
jesuitas empenharam-se na evangelizacdo da populacéo local, privilegiando os batismos em
massa e, por vezes, puderam contar com a colaboracdo do Tribunal Inquisitorial nas acdes
evangelizadoras. Entretanto, havia divergéncias fundamentais entre os mesmos em relagéo ao
que se entendia pelo ato de cristianizar. Se os jesuitas tendiam a uma flexibilizacdo de
determinadas praticas culturais e buscavam converter os gentios, o Tribunal Inquisitorial
preocupou-se mais em repreender 0s cristdos-novos e se pautou na vigilancia da ortodoxia,
em impedir que a heresia do reino “contaminasse” Goa."**Ainda que a realidade local fosse
bastante distinta de suas referéncias, os inquisidores tentaram identificar padrfes de conduta
lhes permitissem “perseguir” os recém-convertidos.”*® No final do século XVI, o alvo
tradicional da inquisicdo (cristdos-novos) perdeu espago para as “gentilidades”, que as
autoridades eclesiasticas buscavam insensatamente extirpar.

Tal como Tavares, Faria também pesquisou a missionacdo no Oriente, porém a partir
dos franciscanos. A autora também investigou as tentativas de disciplinamento por parte dos
Concilios provinciais. No primeiro caso, Faria pesquisou as estratégias de conversdo e
pontuou também o batismo em massa como meio utilizado pelos franciscanos para aumentar
as conversdes. Muitos desses batismos ndo eram seguidos de instrugdo pormerizada na
doutrina cristd, na medida em que, por vezes, eram ensinadas algumas questdes basicas como
nogdo de céu e inferno, a onipoténcia de Deus e a imortalidade da alma. As elites locais, por

outro lado, receberam alguns outros cuidados, por exemplo, ap6s o batismo, elas eram

137 XAVIER, OP., cit., 2003, p. 35.
1% TAVARES, Célia, Op., cit., 2004, p.159.
13 TAVARES, Célia. Op., cit., 2008, pp. 40-41.
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instruidas no catecismo e aprendiam também outras fungdes, como ler, escrever e ajudar 0s
religiosos no convento.**

Conforme a autora, as tentativas de disciplinamento das populacdes locais
evidenciaram-se também nos cinco Concilios Provinciais de Goa, nos quais foram discutidas

141 As atas dos Concilios Provinciais de

diversas questdes relativas a conversdo dos gentios.
Goa possuem diretrizes que caracterizaram a reforma tridentina, porém ndo se resumem a
uma mera reproducdo desta, uma vez que o contexto histérico e cultural de sua adogéo era
distinto. Nesse sentido, adaptacGes foram feitas. De forma similar, as legislacfes adotadas no
Estado da India sofreram inflexes, em funcdo das pressdes exercidas por grupos
locais.**Isso evidencia que as tentativas de disciplinamento encontraram desafios, limites.
Tavares acentuou que a poderosa acdo cristianizadora desenvolvida pela Companhia
de Jesus e demais outras ordens religiosas, bem como pelo Tribunal Inquisitorial, alcancaram
resultados que podem ser considerados parciais, principalmente em um mundo em que as
fronteiras eram flexiveis, maledveis, porosas. Aumentar a pressdo poderia acarretar em
esforco perdido, pois as populacdes poderiam migrar para outras regides onde a legislacao
portuguesa ndo afetava os seus interesses. Nesse sentido, para a autora, a verdadeira marca da
cristianizacdo de Goa estaria em seu carater insular, confinado, pois ao redor da cidadela
cristd do Estado da india estariam multiddes que ndo compartilhavam a fé catélica.*®
Consideramos assim, 0s estudos supracitados para pensarmos as tentativas de
homogeneizacdo das populacdes locais a partir da conversdo e a importancia da alianca do
poder politico e religioso para por em pratica este processo. Contudo, consideramos também

as dificuldades e os limites encontrados pelas autoridades portuguesas.

1.3.1 A instituicdo do “Pai dos Cristaos”: o cuidado para com os catecimenos e neofitos

Dentro da expansdo das diretrizes de disciplinamento no periodo moderno, foi
fundamental a renovacéo das formas de presenca da Igreja e do poder Real nas localidades,

M0 EARIA, Patricia. Op., cit., 2008, pp.181-182.

YIEARIA, Patricia. Os concilios provinciais de Goa: reflexdes sobre o impacto da “Reforma Tridentina” no
centro do império asiatico portugués (1567-1606). Topoi (Online): revista de historia. , v.14, p.218 - 238, 2013.
Referéncia patricia concilio.

12 Ibidem, p.239.

YTAVARES, Célia. Op., cit., 2008, p.41.
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através de figuras chaves como o clero regular, secular e outros agentes, tal como
mencionamos acima. Outra figura de significativa importancia foi a do Pai dos Cristdos, uma
instituicdo exclusiva das Missdes no Oriente para garantir a doutrinacdo e a integracdo das
populacdes nativas conversas.'** O Pai dos Cristdos foi uma das instituicdes basicas
fundamentais da “cristandade oriental”.

O Pai dos Cristdos era um cargo com vasta autoridade civil e aquele que assumia as
responsabilidades do cargo tornava-se uma espécie de pai dos nativos, portanto, possuia o
dever de proteger os convertidos das ambicGes e maus-tratos dos reindis e hindus. Cabia a ele
registrar as reclamagdes e buscar solucionar os problemas.**

Na documentacdo coligida por Cunha Rivara, € possivel identificar que o cargo do pai
dos cristdos era de grande importancia para a obra da cristandade, “pois hé da conversdo da
salvacdo das almas dos fieis, e ensino e amparo dos novamente convertidos, de que se diz o
apostolo [S&o Paulo] que hé ser coadjutor e cooperador de Jesus Christo Nosso [Senhor]”. Os
pobres ndo possuiam a quem recorrer sendo a ele em momentos de necessidade. Por isso,
aquele que ocupasse o cargo deveria ser alguém revestido de bondade e caridade para que
nunca faltasse zelo para com os nedfitos, pois deste modo evitaria que esses recém-
convertidos retrocedessem as suas antigas praticas.**® E importante ressaltar que o cargo havia
sido criado com o intuito de evitar a relapsia, a fim de zelar pelo nedfito para que ele nao
retornasse a gentilidade, nem por necessidade, nem por falta de instrugéo.

Segundo Xavier, o padre Vaz, assim como as indicaces pontificias pontuaram que 0s
convertidos deveriam ser tratados como “criangas de Cristo” e acolhidos com “afei¢do
paternal”. Nesse sentido, o governo deveria assumir a prote¢do daqueles considerados indbeis
ainda para defender seus interesses. Ao Pai dos Cristdos foi atribuido este dever. Proteger,
conduzir e, sobretudo, integrar, que eram tarefas essenciais em um momento de expansdo do
cristianismo em territorios de grande diversidade cultural e religiosa. **’

As funcbes desempenhadas por este cargo eram fundamentais para criar uma parentela
espiritual, estabelecer e consolidar lagos intracomunitarios, lagos que articulavam os membros
da nova comunidade com os agentes colonizadores. Eram, sobretudo, lagos verticais entre o
convertido e o sacerdote ou oficial portugués que tutelava 0 mesmo. Um dos objetivos a

serem alcancados era substituir o que era preexistente pela nova religido catdlica

144 CHATURVEDULA, Nandini. Op., cit, p. 269.

% MENDONCA, Délio. Op., cit., p.100.

M8 WICKI, J. (ed.). O Livro do “Pai dos Cristios”. Lisboa, CEHU, 1969, p.15.
T XAVIER, A. Op., cit., pp.101-102.
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O esforco para promover conversdes e manter os nedfitos dentro dos preceitos
catolicos era grande. Cargos, regalias e benéficos eram oferecidos, todavia o batismo por si s6
ndo era garantia de um estatuto de igualdade. A concessao de favores e beneficios era um dos
métodos aprovados pelas provisdes do Rei de Portugal e dos vice-reis do Estado da india para
atrair aderentes ao catolicismo. Inclusive, 0 mesmo consta nas atas do Primeiro Concilio de
Goa (decreto 1 da Acdo 22).'%

Sabemos que nas leis portuguesas, o batismo equivalia a condicdo do nascimento no
momento de atribuir a “cidadania” politica. Em outros termos, através do regeneratio
(batismo) o converso poderia desfrutar, pelo menos em tese, os direitos que gozavam 0S
portugueses por generatio (nascimento), uma vez que havia se tornado stdito.**® Entretanto,
na pratica, o funcionalismo do Estado e diversas outras posi¢fes foram negadas aos mesticos,
conversos e por vezes, até mesmo aos casados. Xavier relembrou que em 1596 Filipe Il
revelava-se no minimo desconfortavel com os fidalgos que haviam se casado com mulheres
de “baixo nascimento”, afirmando que esses sujeitos ndo deveriam receber oficios da
administracéo real.*

Os convertidos do Império foram associados as populacdes no reino que possuiam um
estatuto de liminaridade, de transitoriedade perene, sempre a caminho do reconhecimento e
autonomia. E dentro desse contexto que o oficio do Pai dos Cristidos evidencia uma
importancia significativa: a de manter a relacdo entre colonos e colonizados, pois segundo
Xavier isso conferia sempre a legitimidade do colonizador e garantia a “infantilizagdo” dos
colonizados. Desse modo, o Pai dos Cristdos teria um papel fundamental na ordem imperial,
pois eram os religiosos que ocupavam esse cargo a orientar “os destinos sociais e politicos da
maioria demografica”, mantendo a convic¢ao de um colonizador superior ao colonizado.***

Segundo Mendoncga, muitos decretos foram emitidos para proteger os convertidos
contra a influéncia dos brdmanes e de governantes oficiais portugueses que oprimiam 0s
mesmos. A opressdo mencionada pelo autor envolvia algumas autoridades régias que
utilizavam de seu cargo ou sua influéncia para poder explorar a méo-de-obra dos neofitos,
razdo pela qual muitos hindus e mugulmanos rejeitavam a fé catolica. Consequentemente, foi
sugerido ao rei que nenhum individuo tivesse autoridade sobre os convertidos, exceto aqueles

que possuiam mandato do proprio rei. Para Mendonga, provavelmente os cargos que

8 WICKI, J. Op., cit., pp16-17.
% AVIER, Angela. Op., cit.,p.13.
130 Ipidem, p. 11.

®hidem, p.102.
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correspondem ao Juiz dos 6rféos e o Pai dos Cristdos foram criados para corrigir esses maus-
tratos, o0 que nédo significa que as exploragfes tenham cessado e que esses agentes ndo as
tenham executado.

Os cristdos locais mais pobres eram dependentes da Misericordia ou das autoridades
portuguesas, que por vezes maltratavam esses convertidos, que desorientados e
negligenciados ficavam suscetiveis a relapsia. Por isso, a atuacdo do Pai dos Cristdos era
importante, pois ele tinha o dever de visitar esses catecimenos em suas vilas e registrar o
modo como eles viviam para se tornar o porta-voz dos cristdos locais diante dos vice-reis e
das autoridades civis. Ele deveria agir como arbitro para resolver as disputas e reclamacfes
dos convertidos, castigando-os se necessario. Porém, sobretudo ele deveria defendé-los e
guarda-los dos dissidios e dos maus-tratos.**®

A instituicdo do Pai dos Cristdos expandiu-se no Oriente onde a Coroa portuguesa
possuia influéncia, estendendo-se entdo a Bacgaim, Tana, Chaul, Damao, Goa, Cochim, Ceiléo,
Ormuz, Malaca e Macau. Ainda que a instituicdo fosse laica, a Igreja exerceu grande
influéncia sob o cargo que por décadas foi ocupado pelas ordens religiosas.”™™ Em Goa, 0
cargo aparece pela primeira vez em 1537 e a partir de 1557 foi monopolizado pelos
missionarios da Companhia de Jesus.*>

Basicamente, tal oficio estava associado a trés objetivos: o primeiro tratava-se das
coisas referentes a conversdo, o segundo consistia nos assuntos relacionados ao ensino e
batismo dos catecumenos e o terceiro tratava-se do amparo aos novamente convertidos. No
gue toca as coisas referentes a conversao, o Pai dos Cristdos deveria por meios justos impedir
as idolatrias e castigar aqueles que as cometessem, negando favores e os cedendo aos
novamente convertidos, amparando-os em suas necessidades, porque assim outros se
converteriam.**®

Além de protetor e instrutor dos catectimenos que viviam na india e nas demais partes
do Império portugués ao leste, o Pai dos Cristdos deveria encontrar alguns portugueses
dispostos a aceitar serem padrinhos e bem feitores dos mesmos nedfitos. Ademais, a sua

posicdo possuia influéncia nos assuntos relacionados aos cargos oferecidos aos cristdos locais.

2MENDONCA, Délio. Op., cit., p.175.

15 MENDONCA, Délio. Op., cit., p. 135.

54 Wicki abordou que o cargo acompanhou vérias fases da agdo missionéria de Portugal, desde Jodo IIl e o
impulso ao expansionismo da fé até 1835 quando as ordens religiosas foram extintas. Consequentemente, sem 0s
religiosos a Casa dos catecimenos foi fechada em 1842. Cf. WICKI, J. Op., cit., p. IX-.XI.

1% CHATURVEDULA, Nandini. Op., cit., p.270.

1% Ibidem, p.16-17.
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Com efeito, o Pai dos Cristdos tinha um importante papel ao indicar os nedfitos para a
ocupacdo de tais cargos, pois as atribuicGes dependiam muito da recomendacgdo enviada por
ele ao governador. Em certos casos, a liberdade dos hindus dependia das informacGes
enviadas pelo Pai do Cristdo as autoridades portuguesas, essas que variavam conforme as
posturas assumidas pelos neéfitos.**

Conforme Ames, o Pai dos Cristdos era responsavel por monitorar as infragdes, 0s
desvios em relacdo aos preceitos do catolicismo praticados pelos nedfitos. Para melhor
gerenciar este afazer, 0 mesmo possuia um registro com data e hora dos principais eventos
celebrados pelas populagfes locais. O intuito era vigiar e prevenir para que os neéfitos ndo
participassem das peregrinagdes e casamentos hindus, por exemplo. Aos infratores restava a
punicdo, que era aplicada pelo préprio Pai dos Cristdos. **

Ames ressaltou que entre os deveres atribuidos ao Pai dos Cristdos dois eram de suma
relevancia: o primeiro tratava-se do recolhimento dos 6rfaos para deixa-los sob tutela de
cristdos e o segundo refere-se a alforria dada aos escravos que aderiam a fé catdlica (decreto
de 1559). A alforria por conversdo havia sido prometida em um decreto real de 5 de abril de
1533 e reafirmada pelo vice-rei Dom constantino de Branganca em 1558. Ademais, as
questdes referentes aos escravos também apareceram no Primeiro Concilio Provincial de Goa.
Ao Pai dos cristdos cabia zelar para que essas leis fossem cumpridas.**®

Chaturvedula pontuou que o cuidado com os 6rfaos por parte do Pai dos Cristdos
gerou polémica entre hindus e as autoridades locais, isso porque em 1559 Dom Sebastido
havia emitido um decreto a favor do recolhimento das criancas hindus que ndo tivessem pai,
mae ou avos para serem instruidas na fé catdlica e nos “bons costumes”, entretanto, foram
relatados a Coroa casos em que o Pai dos Cristdos agiria na retirada compulséria de menores
gue ainda possuiam familia. O abuso suscitou queixas e desconforto entre as autoridades
locais que, a mando do rei, reuniram-se em busca de uma solugéo para evitar que, como uma
estratégia para contornar 0 que era considerado um abuso, as vilvas e demais parentes
continuassem retirando os oOrfdos das terras portuguesas e o0s levando para outras

localidades.*®°

7 MENDONCA, Délio. Op., cit., p.136.
%8 AMES, Glenn J. “Religious Life in the Colonial Trenches: The Role of the Pai dos Christdos in
Seventeenth Century Portuguese India, c. 1640-1683”. Portuguese Studies Reviw 16 (2), 2008, p.7.
159 H
Ibidem, p.8.
180 CHATURVEDULA, Nandini. Op., cit, p. 270.
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Em outubro de 1671, o vice-rei Mendonca Furtado defendeu que era preciso conter
os abusos dos religiosos no Estado da india e o acusou o Pai dos Cristdos de violar a lei
decretada pelo monarca acerca da retirada dos oOrfaos em Goa, agindo assim contra 0s
interesses da Coroa. A acdo do Pai dos Cristdos foi denunciada como prejudicial aos
interesses da Coroa no Estado da india, pois oprimia a populagio local sem necessidade e

acarretava a migracdo de importantes mercadores.**

A esse respeito, Chaturvedula e Ames
retrataram o seguinte caso.

Em marco de 1677, D. Pedro Il escreveu para o vice-rei D. Pedro de Almeida sobre
uma peti¢do que havia recebido “de uma pessoa gentil da nagao bramane” que denunciava a
iniciativa do Pai dos Cristdos em retirar compulsoriamente os 6rfaos e suas respectivas
herancas para deixa-los sob a tutela de cristdos, ainda que as maes estivessem vivas. A
peticdo também incluia queixas sobre os excessos e abusos cometidos pelo Pai dos Cristaos.
Em resposta, Pedro Il ordenou que uma Junta assumisse a questdo, a qual se dispds a
encontrar uma solucdo pacifica entre os convocados para discutir o assunto. Entre o0s
convocados estavam o arcebispo de Goa, o inquisidor geral, o procurador da Coroa, o Pai dos
Cristdos, o procurador dos hindus de Goa e outras autoridades, apesar de os dois procuradores
e 0 Pai dos Cristdos ndo terem participado da deciséo final. **?

Em sua defesa, o Pai dos Cristdos, o jesuita Manuel Themudo, evidenciou que o0s
hindus tentavam esconder os seus 6rfaos ou leva-los para fora de Goa e, por esses atos
maliciosos que representavam um grande obstaculo a conversdo, deveriam ser punidos.
Ademais, Themudo tentou demonstrar que a lei comum ditava que um érfao era aquele que
ndo tinha pai e segundo essa definicdo ele ndo havia cometido abusos e sim agido para o
beneficio da cristandade. No entanto, D. Pedro II decidiu apoiar o decreto de D. Sebasti&o.*®

No que concerne a Junta, a maioria de seus membros estavam preocupados com a
conservacdo do Estado da india e, conforme Chaturvedula, estavam todos conscientes de que
a médo-de-obra das populacdes locais e 0 comércio eram vitais para a manutencdo da presenca
portuguesa no Oriente. Porém, a impressdo que se tinha era que a dita opressao do Pai dos
Cristdos reduzia gradativamente o comércio e esvaziava as terras de Goa. Argumentava-se
gue a auséncia de mercadores hindus afetava de forma significativa o desempenho do

comércio da India e que os hindus estavam se deslocando com seus bens e parentes a

181 AMES, Glenn J. Op., cit., pp.12-13.
%2CHATURVEDULA, Nandini. Op., cit, pp. 273-274.
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Bombaim inglesa, a Surat e a outras regides onde as criancas ndo eram tomadas a forca.'®* O
arcebispo concordou que o nimero de hindus se reduzia cada vez mais e isso dificultava a
conversao dos mesmos.

ApOGs examinar as cartas e peticdes e considerar as opinides dos presentes, 0s membros
da Junta votaram em dezembro de 1667 a favor de reafirmacdo da lei de 1559 sobre os 6rféos.
A lei determinava que apenas 0s menores sem pai, méde e avos poderiam ser acolhidos e
levados ao Colégio de S&o Paulo para que fossem educadas na fé catolica. Ames ressaltou que
os poderes de Themudo enquanto Pai dos Cristdos podem ter sido reduzidos como resultado
da junta de 1677-1678, porém ele continuou a desenvolver um importante papel,
principalmente no que concerne a alforria dos escravos convertidos. Os escravos que
almejavam se converter eram avaliados durante dias pelo Pai dos Cristdos que examinava a
determinacdo e a devocdo dos mesmos. Posteriormente eles eram encaminhados para
iniciarem o catecismo.*®

Conforme Chaturvedula, o conflito apresentado referente ao Pai dos Cristdos e a
administracdo evidencia a divergéncia de interesses entre a Coroa e a Igreja, nagquele contexto.
D. Pedro Il acabou sendo pressionado a tomar medidas mais pragmaticas para que nao fossem
expulsos comerciantes hindus ricos da capital de seu império, responsaveis por dinamizar a
economia local. Ao menos no que se a conversdao compulsoria dos 6rféos, tal postura denota
que a intolerancia religiosa do século XVI tornava-se um pouco mais moderada no Gltimo
quartel do XVII, em funcdo das necessidades da Coroa, diante de uma nova conjuntura
politica e econdmica (impactada, entre outros fatores, pela presenca inglesa em Bombaim e da
atrac&o que 0s outros centros mercantis da india exerciam sobre os comerciantes hindus). **®

Mendonca explicou que ndo devemos pensar que o cargo do Pai dos Cristéos foi criado
unicamente para proteger os convertidos dos abusos dos hindus, mugulmanos e dos préprios
portugueses. Tal instituicdo foi criada para promover a conversao dos hindus e reunir
catecimenos e criancas ilegitimas dos parentes hindus para que fossem batizadas. Porém, o
cargo foi ocupado por diferentes pessoas com diferentes interesses, ora mais ou menos
proselitistas. A protecdo dada aos catecimenos ou as medidas consideradas abusivas
dependiam de quem assumisse o cargo e da sua veeméncia em converter os nativos.™®’

1%%|bidem, pp. 274-275.

165 AMES, Glenn. Op., cit., p.17.

186 CHATURVEDULA, Nandini. Op., cit, p. 276.
7 MENDONCA. Délio. Op., cit., p.136.
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1.4  Os Concilios provinciais de Goa: as tentativas de controle e

homogeneizacéo das populagdes locais

Em Goa, o esforco em cristianizar e introduzir a disciplina cristd nos individuos
ganhou forca principalmente na década de 1560 com a criagdo do Tribunal Inquisitorial, as
Constituicdes do arcebispado de Goa e com os Concilios Provinciais realizados a partir de
1567. Atentaremos para as atas dos Concilios Provinciais, pois estes constituiram um dos
pilares normativos fundamentais para implantacdo de uma Goa Cristd. Nessa documentacdo
encontramos uma série de restricbes aos costumes hindus, decretos voltados para alterar o
cotidiano das populages locais, dentre eles os referentes a vilvas hindus e a devadasis.

O Concilio de Trento reestabeleceu na sessdo XXIV a realizacdo dos concilios
provinciais. Os prelados deveriam reunir-se em sinodos episcopais e estabelecer constitui¢oes
acerca das discussdes promovidas sobre 0s rituais religiosos, pecados, sacramentos bem como
outros assuntos que envolviam a expansao da fé, desde o zelo para com os nedfitos até as
tarefas e responsabilidades do clero.'®® Dentre as reunides episcopais que sucederam no
Império portugués, as de Goa foram as mais expressivas, pontuou Faria. Foram promovidas
cinco reunides episcopais e delas resultaram a producéo de decretos que buscavam incorporar
as orientagbes tridentinas e impor uma disciplina cristd.'®® Nesta cidade, os Concilios
Provinciais foram realizados em 1567, 1575, 1585, 1592 e 1606.

Xavier buscou explorar a maneira pela qual Trento moldou a imaginacdo e a
institucionalizacdo de Goa no contexto do arcebispado de Gaspar de Ledo. A autora sondou a
tratadistica produzida por Ledo e a cruzou com a producdo normativa das Constituicdes do
Arcebispado de Goa com as atas do 1° e do 2° Concilio Provincial desta cidade, a fim de ter
acesso a arquitetura juridica e institucional da arquidiocese de Goa.'”® Xavier indagou se
Gaspar de Ledo foi um bispo sensivel as realidades locais ou o processo de batismo e
conversao incentivado por ele teria sido promovido apenas pela forca e habituacao.

A autora constatou que podemos perceber as especificidades acerca das realidades

locais ja presentes no Primeiro Concilio de Goa. Em 1567, os prelados reuniram-se na Sé e

168 EARIA, Patricia. Op., cit., pp.96-97.

189 Faria considera que houve uma répida recepcdo das determinacdes formuladas em Trento nas atas dos
concilios provinciais de Goa. O Concilio de Trento foi concluido em 4 de dezembro de 1563 e aprovado em
janeiro do ano seguinte pelo papa Pio IV. Em 1567 j& sucedera em Goa o primeiro concilio provincial. FARIA,
Patricia. Op., cit., pp.219-222.

170 XAVIER, Angela Barreto.“Gaspar de Ledo e a recepcdo do Concilio de Trento no Estado da India”. In
Gouveia, A. C., Barbosa, D. S. & Paiva, J. P. (Eds.), O Concilio de Trento em Portugal e nas suas conquistas:
olhares novos. Lishoa: Universidade Catélica. Centro de Estudos de Histdria Religiosa, 2014, p.134.
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sobre a presenca de Gaspar de Ledo, o Primeiro Concilio Provincial de Goa foi presidido,*"*

ocasido em que estiveram presentes o bispo de Cochim, D. Frei Jorge Themudo, o
administrador de Mogambique Manoel Coutinho, Vicente Viegas (procurador do bispo de
Malaca) e os superiores das ordens de Sdo Domingos, de S&o Francisco e 0s superiores da
Companhia de Jesus. Embora Ledo tenha presidido o encontro, foi D. frei Jorge Themudo
quem o encerrou.*

Os prelados reuniram-se no Primeiro Concilio de Goa a fim de “comunicar a verdade
evangélica as nacdes da India Oriental”. Desse modo, o Concilio visava a difusdo da fé
catlica no Oriente, bem com a preservacdo dos neofitos. Para tanto, era fundamental
preservar os fiéis das influéncias do gentilismo. Assim o decreto 9° da acdo 22 determinou a
destruicdo de mesquitas, livros sobre seitas, bem como a expulsdo dos gentios. Os ritos
publicos também se tornaram uma preocupacao e por essa razao também foram proibidos.

O Concilio Provincial também chegou a propor a separacao fisica de cristdos e ndo
cristdos em Goa.'”® Conforme Boschi, ndo s6 o primeiro concilio em si, mas todas estas
reunides objetivavam resguardar o nedfito e criar obstaculos a préatica cotidiana do hinduismo.
Esses objetivos resultaram em uma clara intolerancia e radicalismo religioso manifestos na
decisdo de destruicdo dos signos locais e na queima dos livros sagrados das populacdes,
dentre outras politicas que buscaram limitar ou extirpar praticas hindus.*"*

Os prelados reunidos no concilio de 1567 concebiam-se como restauradores de um
cristianismo arcaico pregado por Sdo Tomé, mas que havia se perdido frente a heresia e
idolatrias asiaticas. Nesse sentido, a retorica apresentada nas atas referentes a esta celebracédo

evidenciou um desejo de retomar essa cristandade original que havia se degenerado. Pregou-

7! Gaspar de Ledo nasceu em Lagos e formou-se em Direito candnico em 1536 pela Universidade de Salamanca.
Na década 1530, Ledo tornou-se capeldo de D. Henrique e passou a residir em Evora. Em 1557 jé era arcebispo
de baculo e esmoler-mor. Foi proxima a esta data que Ledo ascendeu a arcebispo de Goa, cargo que a principio
recusou, mas foi obrigado a assumir por ordem papal. Desse modo, em 4 de fevereiro de 1558 Ledo se tornou
responsavel pela arquidiocese de Goa, porém, chegou a cidade apenas em dezembro 1560. A prelatura de D.
Gaspar de Ledo constituiu o que Catarina Madeira Santos pontuou como “a segunda capitalizagdo do Estado da
india”. Ressalta-se que o arcebispo possuiu um papel bastante ativo no que concerne a expansdo da fé no
Oriente. Logo apds sua chegada a Goa, 0 mesmo assumiu a jurisdicdo sobre os batismos solenes e a conversao
dos nativos, deixando para os jesuitas a tarefa de instrucdo e conservagdo dos cristdos. Gaspar de Ledo também
se expressou mais intolerante frente aos que nao aderiram a fé catdlica e escreveu ao vice-rei solicitando a
expulsdo dos infiéis de Goa e a destrui¢do de todos os seus pagodes. Cf. VENTURA, Ricardo. Conversdo e
conversabilidade: discursos da missdo e do gentio na documentacdo do Padroado Portugués do Oriente
(séc. XVI-XVII). Tese (doutorado em estudos de literatura e de cultura) — Faculdade de Letras, Universidade
de Lisboa, Lisboa, 2011, p. 139; FARIA, Patricia., Op., cit., p. 86, XAVIER, Angela. Op., cit.,2014, p.135-136.
172 X AVIER, Angela. Op., cit., 2014, p.146.

173 As determinacdes do Primeiro Concilio Provincial de Goa se encontram em DHMPPO, v.10.

1% BOSCHI, Caio. “Estruturas Eclesidsticas e Inquisi¢dao”. In: Bethencourt, F. e Chauduri, K. Histéria da
expansao portuguesa. Navarra: Circulo de Leitores e Letras, 1998, vol. Il, p.437.
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se que esses antigos cristdos obedecessem a Igreja romana e abandonassem o que os prelados
concebiam por heresias.’” Tal preocupagdo aparece com maior énfase no Terceiro Concilio,
ao qual abordaremos mais adiante.

A abrangéncia que os decretos alcancavam territorialmente era significativa. Xavier
pontuou que a jurisdicdo da arquidiocese de Goa, em Uultima instancia, abarcava toda
geografia da Asia, o que tornava o Estado da india a maior provincia eclesiastica da
monarquia portuguesa.'”® Entretanto, a recepcdo de Trento nesses territérios trazia uma
complexidade inerente se pensarmos nos desafios socioculturais encontrados nesses
territdrios. Em primeiro lugar, a maioria demografica ndo era cristd e incluia uma série de
sociedades e culturas, tal como abexins, persas, arabes, chineses, entre outros. Tais sociedades
possufam crencas e devocBes distintas.’’’ A tarefa de Gaspar de Ledo era converter e
cristianizar essas sociedades tdo diversas e geograficamente descontinuas.

Para Xavier, a normativa de Gaspar de Ledo sempre tentou ajustar-se aos preceitos
tridentinos, ao passo que o Primeiro Concilio Provincial j& indicava o desejo de reproduzir no
Estado da India o que em décadas anteriores havia sido executado em Trento. As atas
conciliares visavam moldar uma nova cristandade, reformar alguns costumes locais, extirpar
outros, 0 que resultava em uma significativa mudanca da paisagem social e cultural da
regido.'’®

Durante o governo de Antdnio Moniz Barreto, precisamente em 1575, foi celebrado o
Segundo Concilio Provincial de Goa, com cincos anos de atraso apds o que foi estabelecido
conforme o canone Il da Sessdo XXIV do Concilio de Trento, isto é, a realizacdo dos sinodos
provinciais deveria suceder com intervalo de apenas trés anos. Com a morte do Frei
Themudo, o papa Gregério XIII determinou que Gaspar de Ledo reassumisse seu antigo cargo
de arcebispo. Nesta posi¢do, Ledo presidiu novamente o encontro dos prelados em que se
evidenciou uma preocupagdo com 0s assuntos referentes ao aumento da fé, a proibicéo do uso
de palanquins e & prevencéo dos relapsos. *’° Nas atas desse concilio, a diferenciacdo das
“cristandades novas” das “cristandades velhas” foi feita e propds-se que remédios distintos

fossem aplicados a elas.

S EARIA, Patricia. Op., cit, 2013, pp.227-228.
176 X AVIER, Angela. Op., cit. ,2014, p. 137.
7 Ibidem, p.139.

178 |bidem, p.154.

™ EARIA, Patricia. Op., cit, p.226.
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Na Ac¢do3? do Segundo Concilio ficou estabelecido que a préxima reunido para
confirmar o que foi estabelecido em Trento deveria suceder em 1579, entretanto os prelados
sO se reuniram novamente em 1585 durante o governo de Duarte Menezes. Nesse ano o
concilio foi presidido por D. Vicente da Fonseca (1582-1586), que alegou a necessidade de
aumentar a cristandade e reformar os costumes dos fiéis conforme as orientacdes de Trento.™®
Foi neste Concilio que pela primeira fez os cristdos de S8 Tomé receberam bastante énfase,
uma seccéo exclusiva a eles.*®

Ficou estabelecido no Terceiro Concilio que a proxima reunido ocorreria em 1590.
Entretanto, através de um privilégio recebido do Papa, o arcebispado de Goa foi autorizado a
promover as reunides a cada cinco anos. Ainda assim, novamente os prelados ndo cumpriram
0 prazo e o quarto concilio foi celebrado apenas em 1592 por D. Mateus de Medina. No
Quarto Concilio os prelados apresentaram preocupacdes antigas acerca da relacdo entre
cristdos e ndo cristdos bem como os assuntos referentes a conversao.

O quinto concilio foi celebrado em 1605 sob a direcdo de Aleixo de Menezes e
apresentava as mesmas preocupacdes dos concilios anteriores. Nas atas referentes a este
encontro, podemos notar a énfase na incorporacdo de algumas implicacGes tridentinas, tal
como a valorizagdo do papel do bispo e dos parocos diante do clero regular.

No que concerne & estrutura dessa documentacao referente as reunides conciliares, as
atas dividem-se em quatro A¢des, sendo a primeira dedicada a apresentacdo do concilio e seus
objetivos, a segunda a conversdo dos gentios e as coisas que tocam aos neofitos. E nesta
Acdo que a negociacdo entre as acOes tridentinas e as necessidades locais ficam mais
evidentes. Por exemplo, a indispensabilidade de um catecismo dedicado a recém-convertidos
adaptado as caracteristicas da nova cristandade. Essa medida foi construida por petices ao
rei e ao vice-rei e ndo era propriamente tridentina, mas sim um resultado dos encontros
realizados entre os prelados, que a partir de sua interpretacdo acerca das realidades asiaticas
buscaram meios de eliminar as “ervas daninhas” que atrapalhavam a salvagdo da alma’®.

Na acdo 3% abordou-se mais 0s assuntos eclesidsticos, com excec¢do do Terceiro

Concilio, ao qual esta seccdo foi dedicada exclusivamente aos cristdos de Sdo Tome. Por fim,

180 |hidem, p. 227.

181 pearson pontuou que 0s portugueses apresentaram preocupacdes acerca da pureza da fé, ndo apenas em
relagdo aos conversos, mas também no que toca os cristdos de Sdo Tomé, pessoas que teriam sido convertidas
exclusivamente proprio apdstolo. Entretanto, no contexto da Contrarreforma esses cristdos foram considerados
impuros, quase heréticos em funcdo das influéncias hindus que ja estavam impregnadas em seus habitos.
Segundo o autor, no século XVI esta comunidade incluia entre 80 000 e 120 000 pessoas. Cf. PEARSON, M.
N. Portugueses na India: 1505 - 1961. Lishoa: Teorema,1990, p.132.

182 X AVIER, Angela. Op., cit., 2014, p.148.
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a ultima Acéo foi dedicada aos assuntos referentes a reforma da Igreja. No Primeiro Concilio,
nesta Acdo apresentou também um esforco em reformar algumas posturas relacionadas ao
modo de tratamento dos escravos em funcdo da violéncia que sofriam. Nesta seccdo, é
recorrente encontrar vocabulos como “injusti¢a”, “tirania” e “violéncia”.

A leitura das atas dos concilios provinciais de Goa evidencia um esforco em aderir as
diretrizes essenciais que caracterizavam as agoes tridentinas, principalmente no que concerne
o fortalecimento do papel dos bispos. Tais atas buscam ajudar a Igreja em Goa a se ajustar aos
moldes institucionais e espirituais das Igrejas do Velho Mundo.'®® Contudo, ressaltamos que
ndo iremos analisar todas as constituicGes e decretos que buscavam promover a conversao e
regrar os costumes das populacdes locais nas atas conciliares. Nosso foco consiste nas
iniciativas a conversdao que incidiram sobre as vilvas hindus e as tentativas de extirpar 0s
rituais locais concebidos como gentilicos, tal como o sati. Nosso intuito consiste em
evidenciar como uma rede de agentes imperiais e eclesiasticos se articulou para promover a
conversdo no Oriente e homogeneizar as populacdes locais a partir da fé cat6lica, conforme os

interesses da Coroa.

18 EARIA, Patricia. Op., cit., 2013, p.238.
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Capitulo 2: A politica portuguesa de conversdo no Oriente: a legislacio sobre as vilvas
hindus em Goa (1567-1606)

As décadas que sucederam a conquista de Goa inauguraram relaces complexas entre
0S portugueses e hindus, que aos poucos passaram a viver sob as leis portuguesas. Nesse
contexto, pretendemos focar na atuacdo dos agentes régios e eclesiasticos no incentivo a
conversdo de viuvas hindus, por meio de medidas que proibiam antigos costumes (como o

sati*®

) ou de concessdo de beneficios, tal como o direito a heranca. A retirada compulséria
dos orfaos hindus de suas mées e demais familiares também foi uma medida utilizada para
estimular o aumento do nimero de conversos. A partir disso, analisaremos como a legislacao
portuguesa possuiu um foco preciso sobre as vilvas hindus, tanto aquelas que optaram por
viver a viuvez, como por aquelas que decidiram se autoimolar na pira funeraria do marido.
Abordaremos o significado do sati para as populacdes locais e como a pratica foi
percebida pelos europeus (de acordo com o relato de viajantes e missionarios da época
moderna) e, por fim, como o0s agentes portugueses procuram extirpar o rito (por meio da
analise da legislacdo eclesiastica e civil do Estado da india). Em seguida, trataremos das leis e
agentes portugueses que buscaram converter as vilvas indianas, bem como do impacto de tais
iniciativas sobre os bens e os membros de familias gentias de Goa. Ao longo do capitulo,
abordaremos as condi¢es em que as vilvas viviam antes da chegada dos portugueses, a fim

de compreender no que a legislacao portuguesa buscou intervir.

2.1 A virtude em se autoimolar: o sati e a repressao da legislacéo portuguesa

Quando Afonso de Albuquerque (governador do Estado da india entre 1509 e 1515)
conquistou Goa em 1510, a proposta era permitir a “tolerancia religiosa” aos costumes hindus
e um abrandamento das cargas fiscais que eram anteriormente cobradas pelos mugulmanos.
Apesar de ndo haver um direito positivo universalmente reconhecido, o Estado Portugués da

india viveu por muitos anos conforme o direito consuetudinério, a principio mantendo o0s

184 O sati representava o sacrificio ritual de autoimolagdo das vivas hindus na pira funeraria do marido.
Acreditava-se que através do sacrificio da vilva os pecados de seu marido poderiam ser perdoados e ambos
poderiam alcancar a felicidade no préximo mundo. Cf. MENDONCA, D. de. Conversions and citizenry: Goa
under Portugal. New Delhi: Concep Pub., 2002., p.76.

54



direitos da populacédo local, j& estabelecidos antes da chegada dos portugueses, tal como foi
proposto.

Parte desses direitos e da organizacao das aldeias foi reunida e organizada no Foral de
usos e costumes dos gancares, de Afonso de Mexia, que foi um documento elaborado acerca
de uma parcela de territorio sob dominio portugués no Estado da india. Compilado em 1526,
o foral buscava registrar o avanco do estabelecimento territorial dos portugueses no Estado da
india e evidenciava a preocupacdo de D. Jodo 11l em formalizar melhor os termos da extens&o
de seu poder.'®®

Faria apontou que ndo era o objetivo do foral estruturar um retrato fiel dos costumes e
préticas goesas. O documento havia sido reformulado com um proposito politico de aproveitar
os esquemas de relacdo de poder ja existentes e adapta-los a proveito do Estado da india, tal
como a exploracdo fundidria, tributacdo e identificacdo de elites locais, para que essas se
tornassem intermediarias entre a populacdo goesa.’® Produzir um documento desse carater
exigiu que Afonso de Mexia contasse com variadas colabora¢Ges de grupos sociais com
interesses e experiéncias distintas. Foram algumas dessas figuras os casados, tanadares e
gancares'®’.

O Foral instituido pelo vedor da fazenda Afonso de Mexia protegia parte dos costumes
hindus, inclusive as praticas religiosas que Afonso de Albuquerque havia prometido respeitar.
Dessa forma, de modo geral, 0s primeiros anos dos portugueses nos territorios ultramarinos
ao leste foram de uma pragmatica tolerancia religiosa, visto que as atencbes estavam
direcionadas mais precisamente para o comércio.*®

Apesar de Albuquerque ter prometido tolerancia aos costumes e com a religido hindu,
logo apds sua conquista, uma das primeiras medidas que tomou foi a proibicdo de um
costume local praticado pelas vilvas hindus, o sati. De acordo com os Comentarios do grande

Afonso de Albuquerque:

185 VENTURA, Ricardo. Conversdo e conversabilidade: discursos da missdo e do gentio na documentac&o
do Padroado Portugués do Oriente (séc. XVI-XVII). Tese (doutorado em estudos de literatura e de cultura) —
Faculdade de Letras, Universidade de Lisboa, Lisboa, 2011, p.43.

18 EARIA, Patricia de Faria. Op., cit., 2013, p.60.

87 0s gancares eram concebidos como descendentes dos primeiros habitantes de Goa. Eles eram grandes
proprietarios de terras e desfrutavam de grandes privilégios. Os gancares eram responsaveis por cultivar o solo e
proteger os campos das inundacdes causadas pelo mar. Cf. ROBINSON, Rowena. 1998. Conversion, continuity
and change: lived Christianity in southern Goa. New Delhi: Sage Publications, 1998, pp.36-37;
MENDONCA, D. de. Op., cit, p.72.

1% THOMAZ, Luiz Filipe. Op.,cit, p.233.
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“Tinham por costume, que se algum Gentio morria, a mulher se avia de
gueimar por sua vontade; e quando hia a este sacrificio, era com grandes
festas e tangeres, dizendo que queria ir acompanhar seu marido ao outro
mundo, e a que isto ndo fazia, era lancada dentre as outras (...); e como
Afonso Dalboquerque tomou o reyno de Goa, ndo consentiu que dali por
diante se queimasse mais nenhuma mulher*®

Os Comentérios evidenciam que as mulheres gentias que ndo se autoimolavam eram
associadas a prostituicdo e utilizavam o ganho de seu corpo com as obras dos templos hindus.
Visto isso, Afonso de Albuquerque nao consentiu que esta “gentilidade” (praticas adotadas
por gentios) continuasse, razdo pela qual as viuvas hindus diziam ‘“grandes bens delle”, o
enaltecendo.'®

Tavares pontuou que apos a proibicdo de Afonso de Albuquerque houve a substitui¢do
da autoimolacdo da mulher pelo habito de se colocar sobre o corpo do marido uma mecha do
cabelo da viiva como forma de cortejo, antes mesmo de retird-lo de casa. Os banquetes
continuaram sendo feitos em panegirico ao defunto. Era importante também a presenca de um

filho vardo, pois seria ele a purificar as cinzas do pai.'*

2.1.1 O sati nas antigas tradicdes da India

O costume supracitado nos Comentarios de Afonso de Albuquerque refere-se ao sati.
Gracias explicou que o sati, a principio, ndo designava uma pratica, mas sim uma qualidade
atribuida a vitva que se autoimolava na pira funeraria do marido. Sati significava virtude — a
mulher virtuosa e devota que se sacrificava ao aceitar ser queimada viva ao lado de seu
marido falecido. Com o passar dos séculos, o termo comecou a ser utilizado no sentido de
pratica, isto é, a mulher que realizava o sati era prestigiosa, honrada, virtuosa e fiel ao seu
marido até a outra vida, como se esperava que ela fosse.'*

De acordo com os costumes hindus, a mulher casada pertencia completamente ao seu
marido, portanto era responsabilidade do mesmo. Apos o casamento, as mulheres deixavam
de estar sob a tutela do pai para ficarem sob os cuidados do marido, com quem a partir deste
evento passariam a residir. Raramente essas mulheres visitariam sua familia em sua antiga

moradia, com exce¢do daquelas que possuiam parentes mesma vila. Segundo Gracias, era

189 Bras de Albuquerque. Commentarios do grande Afonso de Albuquerque [1576]. Lisboa, 1774, Parte 11, p.
116.

190 Ipidem, p. 117.

¥ TAVARES, Op,, cit., p.63.

1%2GRACIAS, Fatima da Silva. Op, cit, p.91.
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frequente no primeiro ano do casamento a mulher se sentir um tanto quanto solitaria em sua
nova casa, cujas hierarquias ja estavam configuradas quando ela chegou.'*®

Conforme a hierarquia social da nova familia, a esposa recorrentemente ocupava uma
posicdo menor e ficava submissa a sua sogra ou a mulher mais idosa da casa. Os familiares de
seu marido esperavam que a esposa fosse obediente ao seu conjuge e aos demais integrantes
da casa. Ela ndo deveria sair sozinha ou sem consentimento das autoridades mais importantes
da casa, como as pessoas mais idosas, portanto, sua liberdade era bem limitada,
principalmente se elas fossem de uma casta mais alta. As mulheres pertencentes as castas
mais baixas possuiam um pouco mais de liberdade, pois precisavam se dedicar a tarefas fora
de sua residéncia para produzir alguma renda, o que faziam geralmente através da costura.
Essas mulheres saiam com mais frequéncia para ir ao mercado e algumas delas trabalhavam
no campo do amanhecer ao entardecer.'®

Ao se mudar para a residéncia de seu marido a noiva deveria aprender tarefas
especificas de casa para auxiliar sua sogra. Apds o falecimento desta, a mulher deveria
demonstrar-se disposta a assumir os deveres domésticos, bem como ser flexivel para com seu
marido e demais entes familiares com quem ela residia. Uma noiva desobediente, muito
independente e questionadora poderia ser devolvida para sua familia, 0 que era motivo de
vergonha em uma sociedade em que a mulher era ensinada desde a puberdade a ter virtudes a
serem apreciadas por seu futuro marido. A mulher era também, portanto, um objeto de troca
ou devolucéo.

As expectativas da sociedade hindu acerca das mulheres, especialmente as esposas,
eram que fossem pacientes, monogamicas, fiéis, sempre zelando pela familia e por seu
marido. Elas deveriam ser como Sita, a esposa heroina de Ramayana'®®, que nunca questionou
as decisdes de seu marido, deixando a luxdria para segui-lo em seu exilio. A mulher também
deveria ser como Savitri, que sempre se dedicou ao seu marido e o salvou do deus da morte,
sacrificando parte dos seus dias de vida na terra. %

Os vinculos entre os conjuges deveriam ser indissolUveis, inclusive apds a morte do

marido. O sati enquanto rito proporcionava a extensao dessa alianga matrimonial até outras

1% Ibidem, p.19.

9% Ibidem, p.85.

1% 0 Ramayana (feitos de Rama) de Valmiki é um dos poemas épicos da literatura asiética escrito em sanscrito
por volta IV-111 a.C . No poema, € contada a histdria do principe Rama, as intrigas da corte, bem como o esforco
do principe em salvar sua esposa Sita das mdos do demdnio Ravana. Cf. ELIADE, Mircea; COULIANO, loan P.
Dicionario das religiGes. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003, p.178.

1% GRACIAS, Fatima. Op., cit., p.21.
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encarnacdes, conferindo béngdos ao casal em outras vidas, por isso o sacrificio era celebrado
com festividade e concebido como um poderoso ato de devogao da esposa.

O nome sati ¢ derivado da deusa Sati, também conhecida como Dakshayani. Sati, que
havia sido aceita como noiva de Shiva, recebeu a desaprovacdo de seu pai em relacdo a esta
unido. Em um ato de devogdo ao seu marido, a mesma cometeu suicidio se autoimolando. Sati
teria renascido como Parvati, em uma familia cujo pai consentiu no casamento dela com
Shiva, que se tornou seu marido. Courtright acentuou que dentro do sistema cosmo-moral
bramanico que influenciou o hinduismo (um sistema articulado a partir do dharma shastras,
os Puranas e de algumas tradigOes das castas altas, que aspiravam a manter um elevado status
social através de valores tradicionais), o sati representava a mulher virtuosa, essencialmente
ligada a seu marido. A esposa deveria sempre ir onde seu marido fosse e nem mesmo a morte
poderia oferecer obstaculos para essa uni&o.*®’

Em troca da devogdo da esposa, 0 marido tinha o dever de guardar sua mulher e
preservar sua pureza. Segundo Gracias, tal devogao feminina vinha desde a cultura védica que
determinava os papéis a serem desempenhados pela mulher casada, esta que deveria ser
subserviente ao marido e modesta em suas roupas e caminhos. %

Escrita no final do século XX, a obra de Gracias possuia o intuito de destacar a
subalternidade da mulher na india. Desse modo, a leitura que a estudiosa goesa fez do papel
social da esposa, bem como o da vilva hindu, tratava-se da sua expectativa de refletir sobre a
subserviéncia dessas mulheres. A autora também se esforcou em investigar as mais antigas
referéncias em relacdo ao sati. Assim, consultou os principais textos épicos da literatura hindu
para demonstrar quando essa concepgdo de virtude e de “ser virtuosa” foi incorporada as
tradicBes hindus. **° Visto isso, a mesma enfatizou que uma das primeiras referéncias feitas
ao sati encontra-se no Mahabharata.”®

Uma breve mencdo a tradi¢do védica faz-se necessaria para compreender que, no
contexto da literatura épica, tanto o Mahabharata (escrito acerca de V a.C- 1V.d.C) quanto o

Ramayana reiteraram a matriz védica para fornecer a sociedade “modelos” de conduta, a

97 Courtright, Paul B. The Iconographies of Sati. In Sati, the Blessing and the Curse: the Burning of Wives in
India. Ed. John Stratton Hawley. New York: Oxford University Press, 1994.

1% GRACIAS, Fatima. Op., cit., p.21.

99 Ihidem, p. 26.

200 O Mahabharata (O Grande combate dos Bharatas), tal como o Ramayana, foi um poema épico e contou com
cem mil estrofes que narravam o combate entre os cinco irmaos Pandavas e seus primos pela disputa do reino de
Bharata. Cf. ELIADE, Mircea; COULIANO, l.oan P. Dicionario das religiGes. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2003, p.178.
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partir de narrativas e contos sobre deuses e heréis.? Romila Thapar evidenciou que também
ha fontes arqueoldgicas dispersas por toda India subcontinental que nos permite associar o
sati, enquanto devocdo, ao culto de herdis que morriam em combate. O culto era realizado
através de pedras depositadas em memoria aos homens que morreram em atos heroicos.
Ressalta-se que a origem precisa dessas pedras ainda permanece obscura, mas a sua
distribuicdo geogréfica indica que elas podem remeter ao contexto dos assentamentos
megaliticos. >

Thapar pontuou que, associadas as pedras depositadas em culto aos herois, havia
outras em memodria e exaltacdo das vilvas que se imolaram na pira funeraria de seu marido.
Por vezes, os cultos aos herois masculinos e as pedras-sati (ou satikal) eram complementares,
combinados em um mesmo memorial, mas geralmente as pedras-sati sdo depositadas em um
ritual independente. 23

As pedras-sati ou satikal representam o braco direito de uma mulher dobrado no
cotovelo, com a palma da mao aberta e sdo datadas do sexto século da era cristd, tornando-se
mais recorrentes no final do primeiro milénio. Tais pedras representavam devocdo e adoracdo
aos herdis e seus atos, que foram associados as divindades. Quando as castas eram
mencionadas nas mesmas, nota-se um maior registro dos kshatryas (castas de perfil
guerreiro).?®*

Tal como Gracias, Thapar acentuou que no Mahabharata a referéncia feita ao sati
associava-se as vilvas dos herois, as quais se autoimolavam quando seu marido falecia. Essas
mulheres eram caracterizadas pela devocdo prestada ao seu esposo-herGi e por isso
alcancavam a fama.?® Posteriormente, as mulheres que morriam por meio da prética do sati
foram cultuadas no sul da india como divindades femininas poderosas.

Durante os primeiros séculos, os atos heroicos, tanto do esposo, como o da vilva que
praticava o sati, eram formas de adquirir status. Posteriormente, a pratica passou a ser exigida

como uma obrigacdo daqueles que provinham de familias de grande prestigio, tal como os

21 A tradicdo védica inclufa escritos de aproximadamente 1400 e 400 a.C, cujas quatro principais coletaneas
eram o Sdmaveda, Rgveda, Yajurveda e Atharvaveda. Tal como pontuou Faria, essa cultura desenvolveu-se no
contexto de elaboracdo dos Vedas (textos sagrados, livros considerados revelados) e da configuracdo do sistema
de castas, ap6s a migracdo ariana. Seria através da cultura védica e de um sistema filoséfico sofisticado que as
bases da civilizacdo indiana foram formuladas. FARIA, Patricia de Faria. Op., cit,2008, p.24.

22 THAPAR, Romila. Death and hero. In: Cultural Pasts: essays in Early Indian History. New Delhi: Oxford
University Press, 2000, pp.680-681.

2% |bidem, pp.684-685.

24 |bidem, pp.685-686.

2% |bidem, p.686.
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kshatryas e os rajputs.”®® Dumont acentuou que o costume por vezes também era praticado
pelos bramanes.?”’

Com efeito, embora o sati fosse executado principalmente pelas castas mais altas,
esperava-se que a devocdo fosse praticada por outras mulheres e castas. As recém-vilvas
eram sempre encorajadas a tornar-se sati (virtuosas) através da imolacdo. O rito era visto
como honrado e celebrado como uma festa entre os familiares, pois estendia os vinculos da
esposa com 0 marido até a outra vida, gerando béncéos a esses.?%® Durante o ritual, e aqui nos
referimos ao sati enquanto préatica, havia musica e danga como uma ocasido festiva. A recém-
villva vestia-se para a ocasido com muitas joias, essas que eram redistribuidas entre a familia
antes do sacrificio feito pela vitva na pira funeréria. Apos as joias serem retiradas, 0s irmaos
ou outros familiares a conduziam até pira.”®°

Cabe destacar que os bramanes viam o casamento como um vinculo indissoluvel,
mesmo apos a morte do marido. Todavia, se a mulher falecesse primeiro, este ritual no era
realizado pelos maridos, que tinham a opcéo de poder casar-se novamente.

A opcdo de casar-se novamente era negada a viuva, que com o falecimento do marido,
caso ndo fosse queimada com 0 mesmo, tornava-se extremamente dependente de seus filhos
homens para sustenta-la, pois eles, ao contrério delas, tinham acesso a heranca do falecido.
Muitas vezes a alternativa dessas mulheres era trabalhar como servente ou como prostituta.
As opc0es de oficio se tornavam mais restritas ap6s a morte do marido, pois a vilva tornava-
se uma intocavel, simbolo de ma sorte.”’°. Nas ocasides festivas, por exemplo, ela ndo era
bem-vinda, por ser concebida como alguém que traria um pressagio negativo.?**

Ademais, a realizacdo do sati nem sempre era voluntaria. Nem todas as vilvas
estavam dispostas a tornarem-se sati, através da autoimolacdo, o que levou a recusa do ritual e

ao forgamento, por parte dos familiares, para que ele fosse realizado. Muitas mulheres foram

2% | indsey Harlam realizou um estudo acerca da perfeicdo e devocdo das vilivas em Rajasthan, onde residiu
entre 1984-1985 e desenvolveu um trabalho de campo pontuando que a préatica de se tornar sati era maior entre
as mulheres Rajaputs, que se inspiravam na deusa sati como maior exemplo de devogdo. A mulher rajaput ao
morrer como virtuosa comprova a sua condi¢do de uma boa e exemplar esposa. Cf. HARLAM, Lindisay.
“Perfection and devotion: sati and tradition in Rajasthan”. In: Sati, the blessing and the curse: the burning of
wives in India. Ed. John Stratton Howley. New York: Oxford University Press, 1991.

27 Dumont também pontou que mesmo no século XIX, apés uma série de tentativas portuguesas nos séculos
anteriores, o rito ainda era praticado e sofria tentativas de ser extirpado. Em 1829, Lord Bentick teria conseguido
coibi-lo com o apoio de parte da populagdo. DUMONT, Louis. Homo hierarchicus: o sistema de castas e suas
implicacgBes. S&o Paulo: EDUSP, 2008, p. 165.

28 GRACIAS, Fatima. Op., cit, pp.26-27.

29 |hidem, p.27.

219 pessoas de status social baixo, situadas fora do sistema de casta. A esses individuos eram atribuidas as
ocupacdes consideradas impuras pelas castas mais altas. Cf. FARIA, Patricia de Faria. Op., cit., 2008, p.24.

211 GRACIAS, Fatima. Op., cit, p.28.
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coagidas, arrastadas e empurradas.?*?

Quando néo, a alternativa era viver a viuvez, uma vida
quase reduzida a serventia.

Segundo Gracias, em uma sociedade patrilinear onde a figura masculina era aquela
que deveria ser responsavel ndo s6 por prover a casa, mas também administrar os bens e
tutelar sua mulher, ndo seria estranho se ap6s a morte do marido o papel atribuido a esposa
passasse a ser de uma importancia menor, uma vez que o dever da mesma era zelar por seu
esposo e filhos.

Se em tempos em que seu marido era vivo a esposa vivia em uma condicdo de
dependéncia em relacdo a este, a situacdo se agravava com o falecimento do mesmo. Caso a
esposa optasse por viver a viuvez, ela deveria, conforme os costumes hindus, raspar sua
cabeca como um estigma de nunca poder casar-se novamente. ?* Ademais, suas joias eram
todas confiscadas e a sua vestimenta ndo poderia mais ser colorida.?* Esperava-se que apds a
morte do marido elas vivessem uma vida reclusa, simples, de oracdo.

Segundo Mitragotri, 0 sati se tornou uma pratica recorrente em Goa. Durante 0s
conflitos entre o sultanato de Bijapur e Vijayanagar pela disputa da cidade, tanto as mulheres
dos soldados como as dos generais que morriam optavam por ser imolar na pira funeraria de
seu esposo. Neste contexto, o nimero de pedras-sati (sakital) erguidas em memoria as
mulheres que se autoimolavam em Goa eram significativas, indicando que muitas realizaram

a cerimonia.?’®

2.1.2 Percepc0es europeias sobre o sati

A topica da autoimolacdo da vilva hindu nos escritos europeus antecede a chegada
dos portugueses a India. Autores como Marco Polo, Niccold de Conti e, do lado &rabe, lbn
Battuta j& haviam discorrido sobre o tema.?*® Na Era Moderna, cronistas e viajantes europeus,
de origem portuguesa ou de outras regides do Velho Mundo, continuaram a registrar as suas

percepcOes (e reacdes) ao sati.

212 |hidem, p.27.

3 Em Goa, a prética de raspar a cabeca das vilivas que ndo eram imoladas com seu marido prevalecia entre os
padhés, karhades, zoixis, saraswats, isto &, em diversos grupos bramanes goeses. Cf.. MITRAGOTRI, V. R. A
socio-cultural history of Goa from the Bhojas to the Vijayanagara. Instituto Menezes Braganza, 1999, pp.91-
92.

214 GRACIAS, Fatima. Op., cit, p.28.

21> MITRAGOTRI, V. R Op., cit., p.91.

218 DALGADO, S.R. Glossario Luso-Asiatico. Coimbra,1919-1921, v.1, p 298.
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Poucos anos ap6s a proibicdo do sati por Afonso de Albuquerque, escritores
portugueses como Tomé Pires, Duarte Barbosa e, posteriormente, os autores de Cronica dos
Reis de Bisnaga trataram do costume, gque inclusive foi representado visualmente no Codice
Casanatense (figura 2).

Décadas depois, em 1583, o holandés Jan Huygen Linschoten viajou para Goa, onde
trabalhou como guarda-livros do arcebispo local. Em sua viagem ao Oriente, Linschoten
registrou em seu Itinerario uma série de costumes, lugares e pessoas que viu e ouviu falar e
ndo deixou de mencionar a ceriménia que tornava a mulher vilva sati.

O holandés pontuou que os gentios decanins, guzerates, canaras e outros indianos
eram queimados ao serem mortos, bem como as mulheres dos bramanes, as dos mercadores e

218

algumas fidalgas.”” Quando o marido possuia varias esposas, era queimada com ele a sua

preferida.?*

Ao descrever os brdmanes e seus costumes, o holandés destacou que apds a morte de
um bramane seus familiares e amigos faziam um buraco na terra, enchendo-o de lenha. No
caso de um homem de posses, além das lenhas eram jogadas ervas cheirosas, arroz, trigo e
muito 6leo para aticar fogo no cadaver a ser depositado ali.

Linschoten continuou seu relato e afirmou que apds o bramane ser deitado na cova, em
seguida vinha sua mulher acompanhada por amigos e familiares que a incentivam a seguir seu
marido até a outra vida. Linschoten descreveu a viiva como feliz, prestes a saltar a fogueira
alegre e risonha, cantando cantigas em louvor ao seu marido. Poucas, segundo o holandés,
eram aquelas que ndo desejavam partir com seu marido e se por ventura iSso viesse acontecer,
os cabelos dessas mulheres eram raspados, suas joias confiscadas. A partir dai elas viveriam
de forma desfavorecida e desprezada, como uma mulher sem honra.??

Além de narrar o ritual, Linschoten formulou em seu Itinerario a suposta razdo pela

qual essas mulheres eram queimadas vivas com o marido:

217 MATOS, Luis de: Imagens do Oriente do século XVI: reproducdo do cédice portugués da Biblioteca
Casanatense. Lisboa: 1985 (Codice Casanatense, item XXXV).

28l INSCHOTEN, Jan Huygen van. Itinerario, Viagem ou Navegacdo para as Indias Orientais ou
Portuguesas, Ed. Arie Pos e Rui Manuel Loureiro, Lisboa (1596). Lisboa: CNCDP, 1997, p. 163.

29 |hidem, p. 58.

2. Em anexo (figura 3) encontra-se a representagdo do sati na obra de Linschoten. Na imagem o ritual é
representado com musica e a viliva aparentemente se joga por vontade propria na pira funeraria do marido. Nao
ha expressdo de tristeza em seu rosto e ninguém coagindo a mesma a pular. A representacdo de Linschoten
evidencia uma vilva cujas partes do corpo (bracos, barriga e pernas) estavam expostas. Contudo, as mulheres
casadas e as vilvas utilizavam vestimentas mais cobertas e no que toca a vilvas, 0S Seus ornamentos eram
retirados antes da autoimolacgéo, o que ndo consta na representacédo de Linschoten.
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“Em tempos muito remotos as mulheres (por serem muito luxuriosas e
salazares por natureza e indole) frequentemente matavam o marido, quando
estava fartas dele, com veneno, no que sdo muito habeis, por assim melhor
poderem arranjar um outro e satisfazerem o0s seus desejos e prazeres
impudicos™?*

De acordo com Linschoten, ao perceber que seu reino estava sendo consumido e
destruido pela maldade das mulheres, o rei local teria decretado que todo homem que
morresse deveria ser queimado e com ele sua esposa, para que assim, as mulheres se
intimidassem e parassem de envenenar seu marido. O tempo teria feito com que esse costume
fosse implantado.

Muitos anos depois de ter sido publicada a obra do supracitado viajante, no Oriente
conquistado a Jesus Cristo pelos Padres da Companhia de Jesus da Provincia de Goa, 0
padre Francisco de Sousa desenvolveu uma argumentacdo semelhante a de Linschoten para
justificar a origem do rito. O jesuita afirmou que o fundamento deste costume foi oriundo de
uma refinada politica que visava conservar a vida dos homens casados na India contra as
traigdes de suas mulheres “que a cada passo os matavao com pe(;onha”.222

Acerca do Sati, Sousa escreveu em sua obra — que comegou a ser redigida no final do
século XVII e foi impressa em 1710 — que “como costumao alguns destes barbaros”, quando
0s homens casados morriam, tinha-se o habito de queimar a sua esposa viva juntamente a ele.
Em Salcete, quando as vilvas se recusavam a esta ceriménia, elas eram acolhidas num pagode

chamado Malsadevy.?® E

interessante notarmos que o acolhimento das vilvas néo
sacrificadas em Malsadevye também fora abordado da mesma forma na Primeira parte da
historia dos religiosos da Companhia de Jesus e do que fizeram com a divina graca na
conversdo dos infiéis & nossa santa fé catdlica nos reinos e provincias da india Oriental,
escrita pelo jesuita Sebastido Gongalves décadas antes de Francisco de Sousa.  Gongalves
afirmou que onde existe a atual Igreja de Vern4, havia a edificacdo do pagode supracitado ao
qual se acolhia vitivas que ndo eram queimadas conforme o “costume da gentilidade.”224
Tanto Linschoten quanto Souza compartilharam em sua obra a ideia de que o Sati fez-
se necessario entre os hindus em fungdo da natureza das mulheres indianas, inclinadas a

traicdo dos maridos. O viajante por sua vez compartilhava da concepcdo de que as mulheres

221 |hidem, p.173.

222 SOUSA, Francisco de. Oriente conquistado pelos padres da Companhia de Jesus da Provincia de Goa.
Porto: Lello & Irméo, 1978, vol. 11, p.25

22 |bidem, p.25.

224 Sebastido GONCALVES, Primeira parte da histéria dos religiosos da Companhia de Jesus e do que
fizeram com a divina graca na conversao dos infiéis a nossa santa fé cat6lica nos reinos e provincias da
india Oriental. Ed. Josef Wick. Coimbra: Atlantida, 1957, vol.Il1,p.92
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possuiam uma natureza luxuriosa, mesmo aquelas de origem europeia que residiam no Estado
da India. As portuguesas e¢ as mestigas foram descritas pelo holandés como “extremamente
luxuriosas e salazares, pois se encontram muito poucas que, mesmo tendo marido, ndo tenham
além dele mais um ou dois chamados soldados com quem cometem adultério”.??® No que toca
as portuguesas, elas se utilizariam de uma erva chamada datura para deixar seus maridos
“apaticos, ou totalmente doido”. Em determinados momentos, esses acabavam por dormir por
volta de 24 horas, tempo que sua mulher utilizava para realizar suas volGpias com amantes.?*®
De acordo com Linschoten, as mulheres locais também utilizavam a erva nas comidas
ou bebidas que ofereciam aos seus maridos, a fim de desfrutarem de seus amantes e conubios,
“praticando actos de luxuria na sua presenca e puxarem-lhe a barba, chamando o marido de
cornudo e fazendo outras zombarias similares”.>” A lux(ria e sensualidade da mulher indiana
era de tal forma intensa, que essas ndo conseguiam se ater ao marido, por isso 0 envenenava,
drogava ou utilizava qualquer artificio para que pudesse satisfazer a sua natureza torpe.??
Linschoten registrou que a conduta das mulheres era semelhante. Tanto as
portuguesas como as locais desfrutavam dos prazeres corporais, eram adulteras e com
desenfreado apetite sexual. Acreditava-se que em diversos lugares da Asia, a lascivia e as
mas inclinacbes poderiam ser encontradas, ndo apenas em Goa. Os espac¢os asiaticos pareciam
conspirar contra boas condutas, conforme a percepgdo dos europeus. Segundo Carmen
Nocentelli na escrita de Linschoten, as mas inclinagfes eram fruto dos deleites da terra, da
permissividade, do 6cio e até mesmo da influéncia do clima, que inclinava 0s corpos aos atos
ilicitos e a contrair doencas. ° Em uma perspectiva simular, Pyrard de Laval®*°, quando
discorreu sobre Goa, também atribuiu as mas inclinagdes das mulheres locais ao clima da

regido.

22 |hidem, p.158.

228 |bidem, p.158.

227 |bidem, p. 231.

228 Ressalta-se que para abordar a erva datura Lisnchoten baseou-se nas anotacdes de Berent Broecke, conhecido
Bernardus Paladanus, um renomado cientista doutor em filosofia e em medicina pela Universidade de P4dua. Em
seu retornou a Enkhuizen, Linschoten encontrou Paladanus, com quem contou para contribuir com seu
Itinerério. As anota¢des do doutor atribuiam um estatuto cientifico que Linschoten provavelmente ndo poderia
fazer por si s6, pois ndo possuia 0 mesmo nivel de formagédo académica. Todavia, as anota¢des de Paladanus nem
sempre eram adequadas ao holandés, pois 0 mesmo ndo conhecia as terras pelas quais Linschoten passou.
LINSCHOTEN, Jan Huygen van. Op., cit, pp.15-16.

223 Carmen Nocentelli. Discipline and Love: Linschoten and the Estado da India. In: Margaret R. Greer, Walter
D. Mignolo, and Maureen Quilligan. Rereading the Black Legend: The Discourses of Religious and Racial
Difference in the Renaissance Empires. Ed. University of Chicago Press, 2007.

»pYRARD, Francois. Viagem de Francisco Pyrard de Laval contendo a noticia da sua navegacdo as
Indias Orientaes, ilhas de Maldiva, Maluco e ao Brazil [...]. Nova Goa : Imprensa Nacional, 1858-1862. Vol.
I ell, p.99. Disponivel em: < http://archive.org/stream/viagemdefrancisO0bigngoog#page/n0/mode/2up>
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O relato de Linschoten torna-se interessante ndo apenas por trazer concepgoes acerca
das mulheres locais ou descrever o sati e as supostas razdes pelas quais os indianos buscaram
implantar este rito, mas também porque pode sugerir que proximo ao fim do século XVI a
cerimdnia ainda ndo havia sido extirpada por completo, sendo mantido, pelo menos, pelos
bramanes. Por outro lado, Linschoten ndo esteve em todos os lugares que mencionou e nem
tudo que foi descrito pelo autor foi visto.?*! De fato, Pos e Loureiro afirmaram que o viajante
holandés contou com fontes escritas e relatos orais de amigos, conhecidos e desconhecidos
que relataram especificidades dos lugares que visitaram. Por exemplo, quando discorreu sobre
os pagodes e idolos, Linschoten escreveu: “E fazem mil outras bestialidades e superstigoes,
como me foi relatado oralmente por um camarada que tinha visto tudo isto em pessoa”.?*?
Desse modo, ndo podemos afirmar com precisdo que o holandés em algum momento de sua
trajetéria chegou a presenciar a cerimoénia do sati, pois, ao descrevé-la, ndo especificou se lhe
foi contado ou se ele mesmo viu.

Independente de presenciar ou ndo a mulher se tornar sati, a topica registrada por
Linschoten é um indicio de que o ritual se tornou umas das tradigdes hindus “obrigatdrias”
nos relatos dos viajantes europeus que passaram sobre a india, o que se constata ao
consultarmos os textos que precederam a redacdo do Itinerario de Linschoten e os textos
posteriores. Conforme Rubiés, ao descrever alguns reinos e lugares pelo qual viajaram, era
comum que 0s Viajantes retomassem assuntos tradicionais, através de um tipo de descricao
que era recorrente em alguns relatos de viagem. Por exemplo, quando Niccolo da Conti
discorreu sobre Vyjayanagar, ele recuperou assuntos tradicionais em uma retérica formal, isto
é, adotou muito mais um tipo de narrativa prevista em relatos de viagem, com suas topicas, do
que o uso de uma linguagem cotidiana, com a descricdo das particularidades histéricas da
sociedade narrada, explicou Rubiés. Nesse género narrativo era comum recuperar producoes
textuais anteriores para escrever sobre determinado tdpico ou assunto. Isso fazia com que
alguma autoridade fosse atribuida ao texto e que determinados esteredtipos e topicos fossem
reforcados, concebidos como verdades obrigatdrias a serem escritas e reescritas. Nesse
sentido, os relatos de alguns viajantes apresentaram-se de forma similar, com pressupostos

culturais semelhantes. 23

21| INSCHOTEN, Jan Huygen van. Op., cit, p.31.

%2 |bidem, p.191

2% RUBIES, Joan-Pau. Travel and Ethnology in the Renaissance South India through European Eyes,
1250-1625. Cambridge University Press, 2000, p.105.
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Assim, segundo Rubiés, ao descrever alguns costumes do sul da India, o mercador
veneziano Niccolo de Conti mencionou a poligamia, a pratica de queimar vilvas e outras
questdes consideradas por ele morais, junto com relatos sobre a grandeza do reino descrito,
com certa tendéncia ao exagero, como era comum nessas narrativas de viagem.?* E
interessante notar que no século XV Conti ja havia reservado em sua narrativa um espaco para
abordar o sati, contribuindo, desse modo, para uma série de discursos que apareceram cada
vez mais nos relatos de viajantes posteriores. Tais discursos monopolizaram o conhecimento
europeu sobre a religido e os costumes hindus. No que toca ao sati, Conti fez dessa pratica
uma prova tangivel de que os costumes e a religido hindu eram de uma natureza
extremamente incomum.?®

A partir do século seguinte, os jesuitas e demais agentes eclesiasticos e régios
ocuparam um espaco maior no monopdlio dos discursos europeus sobre as religides orientais.
Nesse contexto, a religido e alguns costumes hindus foram concebidos como inferiores
quando comparados aos habitos e a religido do “homem ocidental” cristdo. Essa concepgdo de
inferioridade também estava atrelada as referéncias feitas nos relatos de viagem sobre os
costumes locais, esses eram sempre associados a supersticdo. Por exemplo, no século XVII,
French e seu discipulo Frangois Bernier (um médico e viajante francés), ao mencionarem o
sati, ndo puderam deixar de associa-lo a supersticdes religiosas e ao abuso clerical.?*®

No século XIX a autoimolacdo das viluvas também foi representada nas Cartas
escritas da India e da China (1815 a 1835) de José In4cio de Andrade.”®’ O autor, tal como
Linschoten e Sousa, tentou explicar a origem do costume e como ele ainda era praticado.
Assim, escreveu que “Brama ndo inventou este barbaro holocausto, foram suas mulheres.
Quando essa divindade expirou, estas julgando-se vilvas da primeira pessoa da Trindade,
tomaram em ponto de honra ndo lhe sobreviver, lancaram-se na fogueira, do seu
idolatrado.”?*® Este exemplo teria levado as mulheres dos bramanes e as da casta guerreira dos
rajaputos a fazerem o mesmo.

Na escrita desse autor oitocentista surgem interpretaces sobre o que ele compreendeu

como sendo uma “supersti¢ao” local, a saber, que as mulheres que executassem o ritual

24 |bidem, p.106.

2% |hidem, p.108.

% |hidem, p.311.

27 José Inécio de Andrade nasceu em 1780 nos Agores e faleceu em 1863 em Lisboa. Andrade empreendeu
vérias viagens a india e a China, pois foi oficial da Armada. Em Lisboa, 0 mesmo foi vereador e presidente da
Camara Municipal de Lisbhoa.

%8 ANDRADE, José Inécio de. Cartas da India e da China. Macau: Livros do Oriente/Imprensa oficial de
Macau, 1998, p.37.
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entrariam logo “no planeta da purificagdo: as que rejeitarem esta graga sera langada no inferno
para sempre”. Desse modo, “agitadas pelo amor (...) ¢ animadas pela esperanga”, as vilvas
tendiam a ndo comer apos a morte de seu marido. Prestes a realizar o ritual, elas se adornavam
com as melhoras joias, como se fosse o dia de seu noivado. Presentes também estdo os
amigos e parentes que acompanham “a desgragada” ao som instrumentos. Nesta hora, as
vitivas ja haviam “esquentado o espirito” com licores preparados com Opio. Era importante
que ela ndo apresentasse medo e estivesse convencida da bem-aventuranca do ato, por isso, 0s
amigos e parentes a enchiam de elogios, sempre ressaltando o seu heroismo para que seu

semblante ndo apresentasse tristeza.?*®

Algumas vilvas ao encarar a violéncia das chamas
desesperavam-se e fugiam horrorizadas. Neste caso, seus parentes eram desonrados.

Andrade ressaltou que ndo eram quaisquer mulheres a serem queimadas, ndo se
podiam queimar as que tinham filhos pequenos ou as gravidas, nem aquelas que o marido
morre “estando ausente”. Explicou que os casamentos eram realizados enquanto os noivos
eram novos, acerca dos 12 a 14 anos. Caso 0 noivo morra antes de consumar o matrimonio, a
mulher fica infeliz e condenada ao celibato eterno.?*

No que concerne as mulheres dos bramanes, aparentemente queimavam-se com uma
frequéncia menor que a dos rajaputos. Porém, viviam uma vida de rendncia aos prazeres da
vida. Elas raspavam a cabeca, comiam apenas uma vez ao dia.

E interessante notar como Andrade associou o sati &s castas mais altas (bramanes e
rajaputos) e abordou a criacdo do rito a partir de uma viuvez lamentavel das mulheres de
Brama, que ao se depararem sem 0 mesmo, optaram por se imolar. A devocdo teria inspirado
as mulheres da casta dos bramanes e rajaputos que passaram a reproduzir o rito. Tal
abordagem se distingue das de Linschoten e Sousa, que associaram a criacdo do rito a
necessidade de conter a luxdria, lascivia e traicdo das mulheres. Entretanto, isso ndo tornava
o rito “menos barbaro” na percepcao do escritor oitocentista.

Assim, em meio a diversidade cultural e ao desconhecido, o sati foi um dos meios
encontrados para representar o “outro” como se ele fosse dotado de menos dignidade ou
virtude. Suas a¢des ou crengas eram quase sempre atribuidas a gentilidade, a supersti¢éo, ao
diabdlico. Com efeito, o sati tornou-se uma topica interessante, porque trazia, de certo modo,
a ideia de que o homem branco ocidental a servico de Deus deveria salvar a mulher das

supersticdes e gentilidades dos costumes hindus, como se esses fossem ndo apenas inferiores,

2% |bidem, p.38.
0 Ibidem.38.
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mas plenamente repudiaveis de acordo com as tradi¢des cristds. Nos decretos dos concilios
provinciais de Goa e nos alvaras portugueses, tal como trataremos adiante, perceberemos que
o sati foi compreendido como um rito gentilico, uma ceriménia realizada por falta de uma
condicéo digna de vida da mulher apds a morte do marido.

Algumas politicas de intervencdo portuguesa em relacdo aos costumes hindus
partiram de uma série de discursos orientalistas que representavam as populac@es locais
dentro de qualidades, concepcbes e condicdes variaveis quase sempre a partir de uma
dignidade menor, que legitimava a necessidade da intervencdo portuguesa. Chartier ressaltou
que no Antigo Regime, a maneira pela qual os grupos atribuiam sentidos uns aos outros foi
fundamental para compreender como determinados agentes sociais recorreram as
representacdes para comandar atos dentro de uma relacdo de poder e promover a subversao
de outros. Nesse sentido, as depreciacdes muitas vezes eram meios utilizados para manipular
concepgdes, promover submissdes, através de discursos ndo necessariamente fidedignos, pois
as representacdes podem ser turvadas pela imaginagéo dos individuos.?*

Segundo Said, os discursos orientalistas representavam um meio pela qual a cultura
europeia buscava negociar o Oriente, autorizar opinides sobre 0 mesmo no intuito criar
autoridade, coloniza-10.** As relaces entre o Ocidente e o Oriente envolviam, portanto,
dominagdo e representacdo. Tratava-se de uma relacdo de poder. *** Nesse sentido,
consideramos que o sati se tornou um dispositivo significativo de orientalismo e poder
imperial, através das representacdes criadas acerca desta ceriménia, que foi associada pelos
portugueses a crueldade e a opresséo.

As representacfes geradas em torno do sati, de sua crueldade e gentilidade
(atribuicBes repetidas em uma série de discursos europeus), eram meios de acentuar o
barbarismo presente nas tradi¢des hindu, que determinavam de forma desumana as condigdes
de vida e morte das mulheres recém-vilvas, que quando ndo eram queimadas vivas, viviam
em uma condicdo desvalorizada, tanto financeiramente quanto no gque toca a seu status social.
Segundo Perez, o Oriente era representado dentro do imaginario cultural construido a partir de
simbolos que ratificavam a opresséo da mulher.?** A poligamia, o harém, e incluimos aqui o

sati, eram exemplos de opressdo, que imbuiram os portugueses e futuramente os ingleses em

21 CHARTIER, Roger. “O mundo como representacdo”. In: CHARTIER, Roger. A beira da falésia. A histéria
entre certezas e inquietudes. Porto Alegre: Ed. Universidade/ UFRGS, 2002, p.73.

2 SAID, Edward. O Orientalismo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1990, pp.72-74.

3 |bidem, p.52.

¥ PEREZ, Rosa Maria. Op., cit.,pp.126-127.
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uma missdo de “libertar” essas mulheres e atribuir uma condicdo de vida que lhes fosse
considerada mais digna.

Nesse sentido, as percepcOes europeias de género construidas acerca do Oriente
fomentaram meios de intervir nas tradigdes hindus, manipular os corpos, 0s ritos e as
condi¢des de vida de viuvas hindus, a partir de um discurso libertario do “homem branco
cristdo” que salvava a mulher hindu das barbaridades de sua propria cultura. Esses discursos
ressaltaram contrastes culturais e atribuiam aos europeus uma posi¢do de superioridade no
tocante a fé, aos costumes e habitos. Tal patamar superior legitimava atos de intervencéo e
manipulacdo colonial, representando o “outro”, no caso, as viuvas hindus, como aquelas que
deveriam ser salvas da opressao de sua propria cultura.

As concepcgdes geradas a partir do sati abriram margem para uma série de leis
portuguesas que buscavam ndo sé proibir o rito, mas também alterar a condicdo social da
vilva ap6s a morte do marido. Poderemos perceber essa iniciativa tanto nas legislacbes de

origem régia quanto nos decretos dos concilios provinciais.

2.1.3 O sati na legislacao civil e eclesiastica do Estado da India

Apos tratarmos das representacfes do sati nos escritos europeus, pretendemos discutir
como 0s portugueses lidaram com essa pratica no contexto da colonizagdo de Goa. Com
efeito, quando os portugueses conquistaram Goa, o costume do sati foi identificado como
inexplicavel e essencialmente mau, conforme Gracias.?*® Houve entéo a iniciativa de coibi-lo
e, como mencionamos, foi Afonso de Albuquerque que primeiramente tentou extirpar a
prética, aplicando como pena a perda de posses e da liberdade aqueles que incentivassem o
ato.

Porém, o governador Francisco Barreto (1555-1558), em fungédo das pressdes locais
admitiu que a cerimdnia do sati (entre outras préaticas locais) pudesse ser realizada nos
espacos gerenciados pela Coroa portuguesa, o que evidencia que a legislagdo portuguesa nao
se manteve imutivel em relagdo ao costume, sendo por vezes negociada (isto &, que 0s
agentes portugueses também precisaram fazer concessdes aos grupos locais, em funcdo das
pressdes que esses poderiam exercer).

O governador Dom Constantino de Braganga (1558-1561), por outro lado, buscou

intensificar a politica de conversdo no Estado da india e para tanto reviu as decisdes tomadas

3 |bidem, p.44.
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por seu antecessor, Francisco Barreto. O vice-rei determinou a destruicdo dos templos hindus
e seus idolos, bem como proibiu a entrada de iogues em Goa e reestabeleceu a proibi¢éo do
sati.?*® Conforme Mitragotri, neste contexto de destruicdo dos templos hindus e das tentativas
de conversdo em massa, muitas esculturas em pedra que atestavam a autoimolacdo das vilvas
como um ato de devocao foram destruidas.?*’

Em 1560, a proviséo do vice-rei Dom Constantino suspendeu a autoriza¢do do sati e
reforcou que nenhuma mulher gentia deveria ser queimada viva. Pela primeira vez, o alvara
ndo sé proibia o ritual de realizacdo do sati em Goa, mas também nas terras adjacentes de

Bardez, Salcete e demais ilhas anexas:

“sob pena de qualquer pessoa que a fizer queimar, ou para isso der conselho
ou favor de qualquer maneira, ora seja parente de tal molher que se queima,

ora ndo perder toda sua fazenda, ametade para quem acusar, € a outra

ametade para as obras da casa do Apostolo. S. Thomé”**®

O reforco do alvara sugere que a proibi¢do do rito por Albuquerque no inicio da
Conquista de Goa ndo teve a eficacia almejada pelos agentes régios. No documento
supracitado € possivel perceber também uma preocupacao em estender a proibicdo do sati as
ilhas adjacentes a Goa, bem como a Bardez e Salsete, isso porque alguns hindus poderiam ter
visto como oportunidade o deslocamento para essas terras a fim de poderem promover seus
ritos e demais costumes banidos em Goa.

A intensificagdo das conversdes e o aumento da intolerdncia instituida nas leis
portuguesas para com 0s costumes e a religido hindu estimularam a migragédo de goeses para
as terras firmes, o que teria representado de certa forma uma pressdo sobre as autoridades
portuguesas locais, ja que poderiam ter a economia local afetada.?*®

Apds o alvard de 1560 de D. Constantino de Braganca, localizamos outras
determinacbes que tratavam do sati e de costumes adotados por vilvas hindus, inclusive na
legislacdo do Arcebispado do Goa.

No Primeiro Concilio, celebrado em 1567, a idolatria foi acusada como um grave

pecado, de modo que era necessario destruir todos os idolos e templos onde falsos deuses

26 EARIA, P.S. Op., cit., 2008, p.102.

T MITRAGOTRI, V. R. Op., cit., p.91.

8 RIVARA, J.H. C. (org.) Archivo portuguez-oriental. Nova Delhi: Asian Educational Services, 1992, fasc.5,
doc.353 p.458. Adiante, citar-se-a APO.

S EARIA, P.S. Op., cit., 208, p.102.
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poderiam ser cultuados para que ndo existisse qualquer ocasido ou lugar em que se pudesse
venerar o deménio e lhe fazer sacrificios. Assim, foram proibidos também os casamentos,
cerimdnias ou quaisquer outras festas ou romarias em que 0s gentios pudessem promover
ritos, queimar os mortos e enterra-los de determinadas formas.*®

Em 1575, as atas do segundo Concilio provincial demonstram a preocupa¢do com as
vilvas que ndo se autoimolavam e viviam em uma condic¢do considerada precaria, por terem
suas cabecas raspadas e ndo serem autorizadas a se casarem novamente. O decreto 10 (Acéo
2%) considerou a tonsura das vilivas apos a morte do marido como um abuso praticado entre os
gentios. Aqueles que fomentassem essa pratica ou impedissem que as mesmas se casassem
novamente, deveriam perder toda a sua fazenda.”" Entretanto, o decreto aparentemente no
foi cumprido, pois em 1585, quando foi celebrado o 3° Concilio de Goa, a Igreja local ainda
possuia uma preocupacdo com o ritual realizado e com a condicdo da vilva que ainda
permanecesse viva.

No terceiro Concilio provincial celebrado na cidade de Goa, proibiu-se que se
gueimassem as vilvas, assim como foi estabelecido que elas tivessem liberdade para que
pudessem se casar novamente. O decreto acusou os “bramanes infiéis” e seus vassalos de
terem mantido a cerimodnia ritualistica do sati e terem agido a favor da raspagem da cabeca
das vilvas que ndo fossem queimadas na pira funeraria do marido. Ambas as acGes foram
concebidas pelo aparato religioso portugués como um impedimento a conversao.

O modo de vida dessas mulheres foi registrado como injusto, visto que foram descritos
no decreto como “de escravas, ou de criadas, e por isso ser manifesta injustica”. Assim, nas
atas do Terceiro Concilio encontra-se um pedido ao rei para que promulgasse uma lei
recomendando que as vilvas vivessem em sua liberdade, sem que a sua cabeca fosse raspada.
O reforco do decreto e o pedido de suporte para a Coroa vinha de que o que fora recomendado
no segundo Concilio parecia “no vir a effeito”,>> como mencionamos.

A proibicdo da raspagem da cabeca dessas mulheres ja havia sido mencionada antes,
no Segundo Concilio Provincial celebrado em 1575, em que a Igreja decretou pela primeira

25010 Concilio Provincial de Goa, Agdo 22 — decreto 9, pp.246-248. Cf. As Constituicdes do Arcebispado de Goa
e as Atas do 1° Concilio Provincial encontram-se publicadas no volume 10 da Documentagéo para a Histdria
das Missdes do Padroado Portugués do Oriente (doravante DHMPPO). As atas também se encontram no
APO, fasc. 4 e, no mencionado decreto 9, 1é-se: “nem facam as festas que acostumao os seus pagodes em os dias
que pera isso tem dedicados, como a festa da Arequeira, nem a do Sati, em que poem o nome aos filhos, e
quasquer outras festas”.

1 APQ, fasc.4, 2° Concilio Provincial de Goa, Acéo 22 — decreto 10, p.97.

22 APO, fasc.4, 3° Concilio Provincial de Goa, A¢&o 22 — Que sei ndo queimem as vilivas, e que se possdo casar
as vilvas dos gentios — decreto 11, pp.129-130.
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vez que nenhuma mulher tivesse sua cabeca raspada, visto que isso foi concebido como um
“entre muitos abusos, que estes gentios tem (...)”, dificultando a conversdo das mesmas. Tais
mulheres poderiam, a partir desse decreto, casar-se novamente quando o marido falecesse e
guem a impedisse deveria perder sua fazenda, sendo que a metade iria para o denunciador e a
outra para as obras pias. %

Em 1606 a condicdo da vilva ainda parecia ser uma preocupacao, pois naquele ano,
no Quinto Concilio Provincial de Goa, foi determinado — com um pouco mais de
especificidade, no decreto 12 da acdo segunda — que ndo se raspassem as cabecas das vilvas
abaixo de 50 anos, por assim ser um “rito gentilico” que representava um empecilho ao
casamento “como porque fazendo-o ndo querem mais casar”. Vilvas, essas mulheres abaixo
dos cingquenta anos de idade, aparentavam representar para Igreja um ‘“‘grave perigo”, a
medida que poderiam viver em pecado por causa da incontinéncia sexual. >

O decreto de 1606 partia de uma preocupacdo com a aparéncia dessas mulheres que
ndo atingiram ainda os 50 anos de idade. Nesse caso, a necessidade de explicitar a idade vinha
do interesse de casar essas vilvas novamente. O decreto também possuia uma particularizagdo
maior quanto a esta mulher que poderia e deveria se casar pela segunda vez, para que nao
vivessem em pecado. O decreto referia-se a um tipo de vilva, que eram as mulheres cristas da
terra, 0 que sugere que, mesmo apo6s o batismo, as tradi¢cGes hindus ainda eram mantidas e
coexistiam com a nova fé adotada (a catdlica) no cotidiano dessas vilvas nativas.

O apontamento da “mulher cristd da terra” ndo havia parecido no decreto 10 da Acdo
segunda do Segundo Concilio Provincial, nem no decreto Il da Acdo segunda do Terceiro
Concilio. Desse modo, a categoria “mulheres” constava entdo de forma muito genérica,
podendo ser mulheres ja convertidas ou ndo. Ambas as vilvas preocupavam entéo a lgreja, a
convertida que poderia viver em incontinéncia e as gentias ndo batizadas. Porém, no caso das
ndo convertidas, a preocupacdo aparece em funcdo de a viuvez ser vivenciada através de
costumes concebidos como um impedimento a conversao.

E possivel perceber que a Igreja buscou extirpar alguns costumes associados a
gentilidade ou concebidos como um obstaculo a conversdo. No processo, as leis buscavam
impactar o cotidiano ndo s6 das convertidas, mas também das gentias. A expectativa parecia
ser 0 desejo de conduzir parte dessas mulheres ao casamento com 0s portugueses, indianos ou

mestigos convertidos e, para tanto, era crucial que as mesmas fossem convertidas.

23 APO, fasc.4, 2° Concilio Provincial de Goa, Acéo 22 — decreto 10, p.97.
24 APO, fasc.4, 5° Concilio Provincial de Goa, Acéo 22 — decreto 12, p. 211.
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Os costumes hindus parecem ndo ter sido extirpados ou regulados com facilidade ou
com a agilidade esperada. O sati, por exemplo, foi mantido, principalmente pelas castas altas.
Nas Novas Conquistas, este ritual s6 conseguiu ser abolido a partir de 1884.%°E importante
ressaltarmos que embora alguns viajantes, como Linschoten pontuem que o sati sucedia entre
as castas mais altas, nossas fontes ndo constatam precisamente quais Sdo essas castas, com
excecdo do terceiro concilio provincial que menciona a manutencdo do rito por parte dos
“bréamanes infiéis”. Ademais, os decretos conciliares e os alvaras régios ndo especificam
também as regides em que o sati era praticado, apenas proibe-se a execu¢do dos mesmos em
Goa e nas ilhas adjacentes.

De modo geral, o Sati tornou-se uma das mais fortes imagens que 0S europeus
construiram sobre a condi¢do das vilvas indianas. As iniciativas em busca de aboli-lo
estenderam-se para além da legislacdo portuguesa no seculo XVI e foram utilizadas também
como uma justificativa de apoio a intervencao britanica sobre os costumes locais e a condicao
da mulher hindu. A proibigdo do sati em 1921 foi visto como um ato benevolente por parte
dos britanicos. Essas questdes nos instigam a pensar, através das reflexdes de Rosa Perez, de
que forma as representacdes de género podem ter sido uma ferramenta poderosa do discurso
colonial portugués. Nesse sentido, sdo pertinentes as consideragdes de Spivak, cuja
abordagem nos traz algumas reflexfes acerca do sati, ainda que a autora tenha tratado a
problemética no contexto posterior ao colonialismo portugués que investigamos (do século
XVI e do inicio do século XVII). Spivak abordou que o imperialismo britanico do século XIX
estava imbuido de uma crenca em torno de sua suposta missdo social. Quando o sati foi
abolido em 1929, o ato foi considerado admiravel e concebido como um caso de “homens
brancos salvando mulheres de pele escura de homens de pele escura”.?®

Ao se questionar se o subalterno pode falar, Spivak pensou a questdo através das
vilvas hindus que praticavam o sati e dois importantes discursos referentes a esta pratica: o
primeiro refere-se a violéncia epistémica na acdo do Império britanico ao tornar o ritual uma
pratica fora da lei, discurso este que terminou por ser conhecido como o caso de britanicos

salvando as indianas de pessoas de sua propria cultura. O segundo ponto refere-se ao

2SKAMAT, Pratima. Search of her story: woman and the colonial state in the Estado da india with
reference to Goa. In: O rosto Feminino da Expansdo portuguesa, Lisboa, Comissdo Para a Igualdade e Para os
Direitos das Mulheres, vol.l, 1996, p.593 .

6 SPIVAK, Gayatri Chakravorty. Pode o sulbaterno falar? Belo Horizonte: Editora da UFMG, 2010, p.94
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contraponto indiano que romantizava a forca e amor das vilvas que se sacrificavam,
advogando que elas desejavam morrer.?’

Nos dois discursos supracitados as vilvas ndo possuem um lugar de fala e nem meios
para serem ouvida. A mulher vilva acaba sendo duplamente impedida de se representar, por
ser mulher e por sua viuvez. Enquanto subalterna, a vilva continua silenciada e a partir disso
corre-se 0 risco de se construir o outro, neste caso o subalterno, apenas como objeto de
conhecimento daqueles que desejam falar pelo outro. Ademais, através do exemplo do sati,
Spivak aponta que “a imagem do imperialismo como o estabelecedor da boa sociedade ¢
marcada pela adogdo da mulher como objeto de protecdo de sua propria espécie”.?*® Em que
medidas as consideracdes de Spivak podem nos ajudar a problematizar a legislacdo do
Arcebispado de Goa referente as vilvas, e ao sati em particular, tendo em vista a missédo
social que os agentes da Coroa lusa se concebiam como sendo responsaveis por desempenhar
em terras goesas?

E interessante pensarmos que 0 homem europeu aparece como aquele que libertaria a
mulher hindu da opressdo masculina de sua sociedade. ?*° N&o é de se estranhar, por exemplo,
que o Terceiro Concilio Provincial de Goa peca que se deixem as vilvas em liberdade, que
ndo se raspem suas cabecas para que elas ndo vivam em condicdes injustas.”®

Apos as tentativas de abolir o sati, 0 desamparo financeiro da vilva era 0 proximo
problema a ser resolvido. Adiante, trataremos das questfes relativas a heranga, isto é,
investigaremos as condicBes portuguesas prescritas as vilvas gque almejassem acesso ao

patrimonio deixado pelo marido.

2.2 “Para favorecer a cristandade”: O direito a heranca concedida a vilvas e

mulheres convertidas ao catolicismo

No contexto que antecede a chegada dos portugueses, as mulheres indianas ndo tinham

direito & propriedade ou a outros bens do falecido marido. Segundo as leis de Manu®*, a

%7 |hidem, p.94.

8Em sintese, a autora conclui que o subalterno néo pode falar. Ibidem, p.98.

9 PEREZ, Rosa Maria.Op., cit., pp.127-128.

20 APQ, fasc.4, 3° Concilio Provincial de Goa, Agdo 22 — Que sei ndo queimem as vilivas, e que se possao casar
as vilvas dos gentios — decreto 11, pp.129-130.

%1 0 Cédigo de Manu comp®e um dos quatro livros sagrados mais antigos da literatura bramanica. Escrito em
sanscrito, por volta de 1000 a.C, foi elaborado em versos e representava a primeira organizacdo geral da
sociedade hindu. Segundo Calderén, as Leis de Manu abordam a criacdo, os deveres de cada casta, das mulheres,
do rei, de cada etapa da vida, bem como as fontes do dharma . Tratava-se de um conjunto de obrigacGes que, se
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mulher deveria ser obediente ao pai quando solteira, depois ao marido e posteriormente ao
filho. 2°2 Assim, as leis de Manu ordenavam que a mulher fosse sempre dependente da figura
masculina de sua casa. Ndo é de se causar estranhamento que, ap6s a morte do marido, a
mulher perdesse todo e qualquer status social que tinha enquanto casada. Também ndo é de se
estranhar que essas mulheres ndo tivessem acesso aos bens imoveis e moveis ap6s 0
falecimento do conjuge. No periodo pré-colonial, a heranca era patrilinear, sempre deixada
para 0 homem mais velho, este que deveria prover e governar a casa.”®®

Em 1526, a compilacdo do foral de Afonso de Mexia tentou registrar algumas
tradicdes hindus, muitas das quais ali escritas eram baseadas no Dharmashastra®®*. Nesse
periodo ainda ndo havia uma tentativa mais incisiva de amparar, proteger ou zelar pelos
interesses da mulher vitva hindu. A propriedade do falecido iria para seu filho homem e no
caso de nao possuir nenhuma descendéncia masculina, a mesma era leiloada pelo maior lance,

‘a qual a Coroa retirava beneficios’. No item XXVIII do foral consta:

“o movel de quoalquer defumto ndo temdo erdeiros decemdentes ou
acendemtes como dito he sem mais diferemca nenhua ficara a nos e vemder-
se-a a quem por ela mais der quer seja parente quer ndo demtro d’alldea ou
de Egsra dela e porem pagar-se-am primeiro as dividas que dever cini dicto
he”

No caso de propriedades imodveis, o primeiro parecer da compra do imovel era
oferecido aos parentes mais préximos do falecido, que teriam que pagar o preco em questao
em cinco dias. Alguns gentios optaram por transferir seus bens madveis para as terras firmes
(terras ndo gerenciadas pelos agentes reais portugueses) para ndo serem adquiridos pela
Coroa. %°

Entre os costumes hindus, um filho homem era sinbnimo de beneficios sociais e
econdmicos. A ele era confiada a tarefa de continuar a familia. Portanto, havia entdo uma
preferéncia por parte das mulheres casadas em terem filhos homens. Uma mulher casada sem

filhos homens era considerada infortunada e tratada pela familia do marido como doente. A

seguidas, ajustariam os individuos e a sociedade ao cosmo. Cf: CALDERON, Javier Ruiz. Breve historia del
hinduismo: de los Vedas al siglo xxi . Madrid: Biblioteca Nueva, 2009, p.82.

%2 GRACIAS, Fatima. Op., cit., 91.

263 ROBINSON, Rowena. Op., cit.,p.97.

24 Coletanea de textos referentes ao dharma, isto é, leis e deveres que regem os aspectos da vida individual e
coletiva na sociedade hindu.

265 “Foral dos usos e costumes dos gancares e lavradores desta ilha de Goa e destas outras suas anexas”. In:
VIEGAS, Valentino. As politicas portuguesas na India e no Foral de Goa. Lishoa: Horizonte, 2005.

26 GRACIAS, Fatima. OP., cit.,p.92.
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condicdo da mulher casada estéril era ainda mais subalterna e marginalizada pela sociedade.
Ela era privada de participar de cerimonias festivas e casamentos por serem consideradas
mulheres ndo auspiciosas. 2%’

Desde criancas, as meninas possuiam uma educacdo um tanto quanto distinta da
oferecida aos filhos homens. A elas era ensinada a virtude da contencgdo e a se comportarem
de maneira adequada e reservada, sempre modestas e discretas. As filhas eram ensinadas
habilidades necessarias para serem boas esposas e isso incluia aptiddo na cozinha e destreza
no desempenho de atividades artesanais. Quando de castas mais altas, essas mulheres tinham
acesso aos ensinamentos de cantos e outras formas artisticas, como tanger instrumentos.?®®
Tal aptiddo ndo era exclusiva das castas altas, pois existiam também garotas hindus que
recebiam esta educacdo em casa, inclusive aprendiam a cantar. Por exemplo, as mulheres da
casta kalavant eram ensinadas a cantar e a dancar e, mais tarde, a ler e a escrever também.?*

As filhas ja cresciam esperando casar-se um dia e eram educadas para este fim. Para
efetuar o casamento, o dote era essencial e poderia variar conforme a condi¢édo financeira da
familia e da alianca feita. Era costume entre os mais ricos dar presentes para as filhas quando
elas fossem para a casa de seu marido. Esses presentes eram, por vezes, animais, tal como o
cavalo, mas poderiam ser também joias e roupas. Tais presentes ndo eram compulsérios e
poderiam ajudar suas filhas em tempos dificeis.?’® Os filhos, por outro lado, ao se casarem
ndo pagavam dotes e continuavam residindo em sua casa, onde eram providos desde pequenos
com as melhores comidas e cuidados médicos de maior qualidade. 2™

Muitas mulheres eram casadas muito jovens e por vezes ficavam vilvas ainda em
idade nubil. Porém, era do costume dos hindus que elas ndo pudessem se casar novamente.
Apo6s a morte do marido, era recorrente que elas prestassem servico na casa de seu marido
falecido ou buscassem abrigo com irmdos. Isso ocorria porque nas familias hindus o pai era a
cabeca da familia e os filhos adquiriam os direitos das propriedades do pai logo apds o
nascimento, pois ao homem era conferido o dever de continuar a familia. As filhas, por outro

lado, ndo tinham direito & heranca do pai, como mencionamos.?"2

%7 |hidem, p.24.

268 ROBINSON, Rowena. Op., Cit.,p.93.
%9 GRACIAS, Fatima. OP., cit.,p.40.
270 | bidem, p.20.

™1 |bidem, p.16.

272 |bidem, p.29.
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No contexto da colonizagdo portuguesa, a conversdo ao catolicismo proporcionou as
vilvas algumas mudancas em relacdo a sua antiga condi¢do. Em particular, ap6s o batismo
elas poderiam ter acesso a heranca do marido e se casar novamente.

A legislacdo portuguesa e a conversdao das populaces locais de Goa também
modificaram a vida de outras mulheres, no sentido de que algumas delas poderiam ingressar
em alguma ordem religiosa na condigéo de freiras. O processo funcionava ou era feito como
se fosse um casamento espiritual, visto que ela era concebida como noiva de Cristo e, de fato,
guando ela fosse se juntar a ordem religiosa, junto consigo iria um dote, como ocorria nos
casamentos habituais. O dote consistia em coisas que ela poderia precisar, como linho,
dinheiro, joias.?"

De modo geral, podemos perceber que no século XVI os poderes eclesiasticos e o
temporal buscaram modificar a condicdo de mulheres gentias e convertidas, fossem elas
vilvas, solteiras ou casadas, 0 que mencionaremos mais adiante. Tal mudanca foi significativa
como um dos primeiros passos a autonomizar financeiramente essas mulheres e suas filhas.

Rowena Robinson ressaltou que os portugueses utilizaram dois métodos principais
para estimular a conversdo: a retirada dos orfdos de suas familias e o sistema de privilégios
para atrair aderentes a fé. O segundo modo permitia 0 acesso a cargos e oficios somente aos
convertidos, excluindo entdo gentios e “infié¢is”. Isso contribuiu para a constru¢do de uma
forca de trabalhadores administrativos que deveriam ser leais & Coroa e fiéis a Igreja.?”

Ao que consta na documentacdo contida no Livro do Pai dos cristdos, nos Concilios
Provinciais de Goa e no Arquivo Portugués Oriental, houve uma preocupacdo em tornar as
vilvas e suas filhas aderentes a fé catolica, estimuladas por um sistema de privilégios, tal
como mencionou Robinson. Porém, este ndo se revelou através do acesso a cargos no Estado
da India, mas sim de um acesso concedido & heranca do marido.

Em 1557 essa preocupagdo j& havia aparecido em uma carta, em nome do rei, em que
0 governador Francisco Barreto decretou que as viuvas e suas filhas tivessem acesso as
fazendas do falecido quando este ndo deixasse um filho homem, porque com isso as gentias se
sentiriam mais motivados a se converter a fé catélica .’

Nas comunidades de agricultura de subsisténcia, em que o relacionamento com a terra
¢ um importante indicador de status social, as propriedades agricolas eram herancas

prestigiosas, que entre os hindus sé deveriam ser passadas para a linhagem masculina. Os

" ROBINSON, Rowena. Op., cit., pp.92-93.
2% |bidem, p.48.
2 APO, fasc.V, doc.1095, pp.1570-1571.
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filhos herdeiros ndo s6 deveriam gerir os bens como também manter sua mée, uma vez que
ela era desprovida da heranca do falecido.?”® Porém, em funcéo das iniciativas da Igreja e do
poder régio, as convertidas passariam a viver sob um governo que estabeleceu novas formas
de transmissdo da heranca e isso afetava ndo s6 a forma pela qual se regiam o0s bens das
familias hindus, como também os costumes daquela sociedade. A legislacdo portuguesa
adotada em Goa pode ter aberto um caminho possivel para contornar a total dependéncia da
vilva em relacéo aos seus filhos ou seus irméaos.

E no que toca a mulher que se tornava crista enquanto seu marido ainda era vivo? A
ela era oferecido algum beneficio ou incentivo? Em 1562, o vice-rei Conde de Redondo,
também em nome do rei, procurou através de seu alvard gerar alguma autonomia financeira
ou oferecer um suporte minimo as mulheres gentias casadas com gentios infiéis. O alvara
parte da informacdo que havia muitas mulheres gentias em Goa e em outras regifes que
almejavam se tornar cristds e ndo o faziam por medo de seus maridos as abandonarem,
levando consigo todos os bens e fazendas, deixando-as desamparadas economicamente. Desse

modo, para 0 aumento da cristandade, publicou-se que:

“a mulher gentia e infiel que se tornar christda, ¢ que o seu marido ndo
quizer tomar e a langar de si por ficar na infilidade aja todas a joias e
vestidos de sua pessoa que tiver ao tempo que Se converter, e assi a metade
de toda fazenda mével e de raiz, adquirida depois que casarao™?’’

O alvard demonstrou uma preocupacdo em oferecer o suporte financeiro necessario
para encorajar a conversdo das mulheres casadas com infiéis, possibilitando o acesso das
mesmas ndo sO a acessorios que pertenciam a ela no tempo em que eram casadas, tal como
joias e vestidos, mas também as terras que eram gerenciadas pelo seu marido. Essa lei pode
ter oferecido uma mudangca significativa na organizagdo patrilinear hindu, em que o bem de
raiz ia necessariamente para o filho mais velho da linhagem masculina.

No Primeiro Concilio Provincial de Goa (1567) também houve uma tentativa de
oferecer suporte material a mulher infiel que desejasse se converter ao catolicismo mesmo o
seu marido estando vivo e sendo gentio. O intuito era favorecer a cristandade, por isso
estabeleceu-se que “se comuniquem os bens entre o marido e mulher”, pois nao foi concebido
como justo que a mulher casada ndo desfrutasse dos bens em funcdo de que seu marido

houvesse optado por viver na infidelidade. Decretos semelhantes ndo séo encontrados nos

2® ROBINSON, Rowena. Op., cit., p. 97.
2T APO, fasc. V, doc. 427, p.514-515.
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demais concilios provinciais bem como uma preocupacao precisa com a heranca das vilvas e
suas filhas, a qual aparentemente ndo foi uma das questdes em pauta pelos eclesiasticos.

Ressalta-se que o decreto de 1567 deveria ser aplicado apenas aqueles que se
casassem apos sua publicacdo, mas e quanto as mulheres casadas antes do decreto? Essas
deveriam receber auxilio alimenticio do marido, como se ainda habitassem com ele, pois a
culpa de ndo conviverem mais juntos seria dele. Caso os filhos dessas mulheres também se
convertessem, o0 pai tinha a obrigacdo natural de manté-los como se ainda habitasse com
genitor no tempo que ainda era infiel.2"®

De modo geral, o catolicismo trouxe consigo algumas alterac6es no estatuto da mulher
que se convertesse a esta religido. Nesse caso, se 0 marido ndo apoiasse a esposa em sua
conversdo e a abandonasse, 0s bens deveriam ser divididos. Quanto aos filhos, a legislacédo
determinava que o pai deveria manter o filho mesmo ndo residindo mais com ele. Nesse
sentido, a conversao poderia possibilitar novas alternativas as mulheres casadas que por meio
de auxilios financeiros e alimenticios deixavam de depender completamente de seus maridos.
O direito a heranca do marido falecido também pode ter favorecido uma maior independéncia
financeira da vilva, que, antes do decreto de 1567, sé poderia procurar abrigo entre seus
irm&os ou na familia do seu marido falecido.

Em 1582, o monarca D. Filipe Il ordenou que as mulheres e suas filhas herdassem as
fazendas do marido e do pai falecido com a condigdao de que elas deveriam se “fazerem
christaas”, pois foi lhe informado por Nuno Rodrigues (reitor do colégio de S&o Paulo) e
outros padres da Companhia de Jesus que, na ilha de Goa, muitos gentios faleciam e muitos
deles ndo tinham filhos homens a quem poderiam deixar sua heranca, ficando muitas fazendas
que passariam a pertencer & Coroa, conforme constava no foral da cidade.?”

Por essa razdo, o alvara régio decretou que as fazendas deveriam ir para a mulher do
falecido, bem como para suas filhas, caso elas se convertessem. Se as mesmas optassem por
viver em sua antiga fé, as fazendas deveriam ir para os parentes mais proximos do defunto
que se convertessem ao catolicismo.

O alvard deveria ser aplicado ndo apenas em Goa, mas também em “qualquer outra

parte”. D. Filipe II instruiu que o vice-rei prezasse pelo cumprimento da ordem e para que

28 APO, fasc.4, 1° Concilio Provincial de Goa, Agdo 22 — decreto 14, pp.350-351. Cf. As Constituicdes do
Arcebispado de Goa e as Atas do 1° Concilio Provincial encontram-se publicadas no volume 10 da
Documentacdo para a Historia das Missdes do Padroado Portugués do Oriente (doravante DHMPPO).

2 WICKI, J. (ed.).O Livro do “Pai dos Cristios”. Lisboa, CEHU, 1969, doc. 34, De Sua Magestade, pera
herdarem as molheres [s] filhas dos gentios que morrem, fazendo-se christdos dentro de 6 mezes, e pera o0s juizes
dos &rféos fazerem os inventarios dos gentios , 1583, p.110.
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fosse registrado pelo juiz dos orfaos que todo gentio falecido que ndo deixasse herdeiros
homens tivesse um inventério de seus bens, feito pelo juiz dos 6rfdos na presenca do Pai dos
Cristdos. De acordo com a lei, a vilva e suas filhas deveriam ter até seis meses para se
converterem no Colégio de S&o Paulo, mas se ndo o fizessem, a heranca deveria ir para 0s
parentes mais proximos “que passados os seis mezes daly a dous mezes se converterem a
nossa sancta ffee”. 2%

E interessante notar como a Igreja e a Coroa atuaram “em favor da cristandade” e
buscaram beneficiar uma parcela da populacdo concebida possivelmente como desamparada.
Marcocci evidenciou que o batismo redefinia algumas hierarquias na sociedade goesa e num

primeiro momento seduziu as camadas mais humildes.?®*

Mas quais seriam 0s interesses da
Coroa em fornecer a essas vilvas e suas filhas terras que passariam a ser suas?

Para Robinson, as tentativas de interferéncia da Igreja e da Coroa nas relagcdes de
parentesco significavam também um meio de controlar as formas de heranca que
estruturavam as sociedades locais. 2 O intuito era possibilitar um maior controle sobre as
terras e propriedades colocando-as em médos de cristdos para que fosse possivel promover a
entrada de missionarios nessas localidades, sem encontrar fervorosas resisténcias, o que nédo
ocorreria se as terras apenas deixassem de pertencer a familia para pertencer a Coroa. Nesse
contexto, podemos perceber a tentativa de territorializacdo da presenca da Coroa a partir da
Igreja.

No Estado da India, a conversdo ao catolicismo foi um dos pilares essenciais para a
manutencdo do Império portugués, pois ela evitaria que os vassalos sucumbissem as
gentilidades, as cerimdnias consideradas diabdlicas e as permissividades do Estado da india.
A conversdo também foi o instrumento fundamental na tentativa de homogeneizar essa
sociedade de clivagens profundas. Era necessario que 0s portugueses e hindus tivessem algo a
compartilhar. Porém, o que um portugués, “ocidental”, “branco”, cristdo poderia compartilhar
com uma mulher viGva, nascida em Goa, criada conforme os costumes e religido hindu? O
que individuos de sociedades diferentes poderiam partilhar em comum, senéo a fe?

Para essa partilha ser possivel, as populacdes locais precisavam ser batizadas,
disciplinadas conforme os costumes portugueses e a religido catélica. De modo geral, a

homogeneizacdo dessa sociedade incluia extirpar os ritos concebidos pelos portugueses como

%80 pidem, p.110.

81 MARCOCCI, Giuseppe. A consciéncia de um império: Portugal e o seu mundo (sécs. XV-XVII).
Coimbra: Imprensa da Universidade de Coimbra, 2012, p.402.

%82 ROBINSON, Rowena, Op., cit., p. 109.
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diabdlicos, destruir os templos hindus, regrar e disciplinar os modos de vivéncia dos
individuos. Para tanto, foi necessério a iniciativa da Coroa e da Igreja (e podemos perceber
isso atraves dos alvaras reais e decretos conciliares) em um trabalho conjunto de impor uma
disciplina crista, tal como situamos no capitulo anterior.

Evidentemente tanto a Coroa quanto a Igreja buscaram também atuar conforme
interesses proprios, 0 que por vezes levavam essas autoridades a divergirem. Entretanto, ndo
podemos negar que a sociedade do Antigo Regime estava imbuida de uma preocupagdo com a
fé, a salvacdo, os males que sondavam a vida terrena.’®® Aparentemente houve uma
preocupacdo também com o que tais mulheres poderiam causar, uma vez que ndo possuiam
uma tutela masculina. Isso explicaria a quantidade de decretos e a preocupacédo da Igreja e da
Coroa em regular os modos de vida das mesmas, principalmente de mulheres como as viuvas,
solteiras e bailadeiras, que ndo possuiam um homem para zelar por elas. Acreditava-se que,
sozinhas, elas representavam o perigo de vivenciar uma sexualidade desregrada, contribuindo
com a decadéncia moral do Estado da india. Essas crencas manifestam-se na legislagio
portuguesa consultada e nos relatos de outros europeus, como no Itinerario de Linschoten e
também no relato de viagem de Laval, em que a mulher natural da terra aparece como
tentadora, luxuriosa, repletas de inclinagdes lascivas, de modo que muitos portugueses se
envolveriam com elas, como tratamos anteriormente.?®*

Para além da preocupacdo com a decadéncia moral a partir da conduta fermina,

Gracias ressaltou que muitos portugueses também foram atraidos pela riqueza das mulheres

%8 Tratava-se de preceitos e preocupagdes das sociedades do Antigo Regime. Segundo Cardim, a sociedade de
Antigo Regime estava baseada em fundamentos catélicos. A Igreja buscava exercer o controle social via
mecanismos de disciplinamento. As influéncias da instituicdo religiosa na sociedade eram extremamente fortes e
possibilitavam uma logica organizadora que moldava o corpo social e permitia a Igreja definir um padrao de
conduta que garantia de forma complexa os direitos e 0os deveres da comunidade. Em outras palavras, a ordem
social era regida por um catolicismo que condicionava a vida das pessoas e foi esse catolicismo um dos
principais modelos organizadores e de manutencéo social a tentar ser implantado também nas col6nias. Xavier
verificou que, por volta da metade do século XVI, as praticas de homogeneizagdo politica, religiosa e cultural a
serem experimentadas no reino foram iniciativas também a serem transplantadas e vivenciadas nos espagos
gerenciados pela Coroa portuguesa no Oriente. Conforme a autora, houve um esforco, principalmente no
contexto da “capitaliza¢do” de Goa, de tentar transferir as principais instituicdes politico-administrativas de
Lisboa & Goa. Tais instituicdes delinearem no Estado da india um tracado politico que requeria a conversio
sistematica das populagdes locais nos espacos mais centrais. Desse modo, houve principalmente um esforgo em
transplantar os preceitos catolicos. Cf. CARDIM, Pedro. Religido e ordem social. Em torno dos fundamentos
catdlicos do sistema politico do Antigo Regime. Revista de Historia das Ideias. Coimbra, vol. 22, p.133 -174.
XAVIER, Angela Barreto. A invencéo de Goa. Lisboa: ICS, 2008.

284 LINSCHOTEN, Jan Huygen van. Op., cit., 1997; PYRARD, Francois. Viagem de Francisco Pyrard de
Laval contendo a noticia da sua navegac¢ao as Indias Orientaes, ilhas de Maldiva, Maluco e ao Brazil [...].
Nova  Goa: Imprensa  Nacional, 1858-1862.  Vol. I e L Disponivel  em: <
http://archive.org/stream/viagemdefrancisO0bigngoog#page/n0/mode/2up>
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de casta mais alta que se tornaram cristds ap6s a viuvez.”® Para a autora, 0 aumento da
riqueza dos portugueses em Goa vinha dos dotes e legados que essas mulheres possuiam. Os
filhos da unido matrimonial das vilvas com o0s portugueses poderiam ser convertidos a
mesma religido catolica dos pais e, ao alcancarem idade suficiente, poderiam tornar-se
agentes imperiais e prestar servicos & Coroa nas esparsas regides do Estado da india, uma vez
que o Oriente, como acentuou Coates, ndo atraiu migracéo voluntaria suficiente.?®®

Atribuir heranca a essas mulheres e casa-las novamente proporcionava um misto de
solucdes ao poder real e a Igreja. A vilva dotada de heranca ao casar-se novamente,
principalmente se fosse com portugueses, viveria uma vida a partir de principios catélicos e
como uma mulher casada, a expectativa era de uma vida sexual regrada. Esse casamento seria
vantajoso para a Coroa na medida em que ndo sé regularia a sexualidade de seus suditos
portugueses como os tornavam vassalos fixos no Oriente. O estabelecimento de familias na
col6nia poderia controlar a ansia pelo retorno de muitos agentes ao reino e poderia permitir
que esses homens residissem por um longo prazo no ultramar, prestando servi¢os a Coroa por
mais tempo possivel.

O acesso a heranca do falecido deixou muitas vilvas ricas e 0 casamento dos
portugueses com as mesmas poder ser, no minimo, vantajoso economicamente. A heranca era
um estimulo a conversdo das vilvas, assim como, a partir delas, outros poderiam vir a se
converter. Desse modo, a Igreja e o poder real ndo sé poderiam ter um maior controle sobre as
terras no Estado da india, através da transferéncia das mesmas para cristios, como esperavam
promover certa estabilidade sexual, tanto para o homem quanto para mulher, através do
casamento e da formacéo de familia.

Ventura destacou que houve uma mudanca de paradigma nas ordens e decretos régios.
Se a principio houve uma postura mais assistencialista, o passar das décadas revelou que o
assistencialismo foi perdendo cada vez mais espago para uma postura mais impositiva, que
ambicionava uma ampla influéncia sobre os individuos no Estado da india. Essa ambigéo
influenciou as medidas de incremento das instituicdes e também as estruturas religiosas.

Nesse contexto, a governagdo buscou oprimir comportamentos ndo cristdos e extirpar

%85 No contexto do século XVIII, Boxer registrou que no Vale do Zambeze as vilivas também eram alvo de
atracdo entre muitos homens, incluindo indo-portugueses e mulatos. As Donas da Zambesia, por vezes, casaram-
se mais de duas vezes e a maioria desses casamentos eram mistos. Cf. BOXER, C. R. A mulher na expanséo
ultramarina ibérica.1415-1815. Lishoa: Livros Horizonte, 1977, pp.103-106.

8 COATES, Timothy. Degredados e 6rfas: colonizacdo dirigida pela coroa no império portugués, 1550-
1755. Lishoa: Comissdo Nacional para as Comemoracdes dos Descobrimentos Portugueses, 1998.
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determinados ritos, bem como buscou ampliar a transferéncia de propriedades rurais para as

m&os de portugueses ou convertidos.?®’

2.3 Asviulvas indianas e a retirada compulséria dos 6rféos

2.3.1 A coergdo a conversdo de 0rfaos e vilvas: estratégias e agentes

Rowena Robinson acentuou dois principais métodos de conversdo por parte dos
portugueses. Mencionamos acima o sistema de privilégios aos convertidos para atrair
aderentes a fé catélica. O segundo método, por outro lado, era bem mais caracterizado por
uma coercao a conversao, através da retirada compulsoria dos 6rféos.

Segundo Rodriguez, eram considerados oOrfaos aqueles menores de 21 ou 25 anos
cujos pais eram falecidos, ou aqueles incapazes de se reger. Eram também considerados
incapazes de zelar por si mesmo e administrar seus bens pessoas concebidas como furiosos,
mentecaptos, desassisados, surdos, mudos, aos quais as Ordenacgdes Filipinas mandavam
atribuir um curador.?® Ressalta-se que a variacdo da idade limite dos individuos considerados
orfaos (21 ou 25 anos) dependia da legislacdo em vigor.

Na documentacdo que analisamos (alvaras régios e decretos conciliares), encontramos
ora uma convergéncia, ora uma divergéncia acerca da condi¢do dos 6rfaos que poderiam ser
retirados das familias hindus. Em determinados momentos foi considerado 6rfao todo aquele
com menos de doze anos se fosse menina e menos de quatorze anos se fosse menino, cujo pai
havia falecido, ainda que a mée e demais parentes estivessem vivos. Por outro lado, alguns
alvaras decretaram que fossem retirados das familias apenas os érfaos que ndo possuiam nem
pai nem mae.

A iniciativa partia da expectativa de que mées e outros parentes optassem por se
converter para tutelar seus filhos novamente. Uma medida semelhante j& havia sido
implantada em Portugal no século anterior, porém aplicada a judeus. Em 1496 D. Manuel |

ordenou que todos os judeus deixassem o reino até aproximadamente os préximos dez meses

%7 VENTURA, Ricardo. Converséo e conversabilidade: discursos da missdo e do gentio na documentacéo
do Padroado Portugués do Oriente (séc. XVI-XVII). Tese (doutorado em estudos de literatura e de cultura) —
Faculdade de Letras, Universidade de Lisboa, Lisboa, 2011, p.73.

8 RODRIGUEZ, Sénia Maria Troitifio. O Juizo de Orfdos de S&o Paulo: caracterizacdo de tipos
documentais (XV1-XX). Tese (Doutorado em Histdria), Universidade de Sdo Paulo, 2010, p.51
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apos o decreto. Sob pena de morte e confisco de bens, os judeus tinham, em tese, até os fins
de outubro de 1497 para sairem de Portugal.?*®

Visto que esta medida traria consequéncias significativas, uma vez que uma parcela
respeitavel da burguesia era composta por judeus, D. Manuel | promoveu algumas medidas de
incentivo & conversdo antes do término estipulado para a expulsdo.?®® Inclusive, algumas
medidas garantiram aos judeus determinadas vantagens, segurangca e a oportunidade de
permanecer no reino.

Para minimizar as perdas com a expulsdo dos judeus, D. Manuel | dificultou a saida
dos mesmos de Portugal ao protelar a definicdo dos portos reservados para a partida. Apos ter
determinado ser o de Lisboa, o0 monarca convidou os judeus a se reunirem na Praca do
Comeércio com a promessa de embarca-los para a Palestina. Contudo, iniciou-se um processo
de conversdo forcada que contou com centenas de padres catdlicos para batizar com agua
benta cerca de 20 mil judeus. Ap6s o batismo, os judeus foram chamados de cristdos-novos
como forma de distingdo daqueles que reservaram para si 0 titulo de cristdos-velhos,
referindo-se aos que ja haviam nascido em uma familia cristd e ndo precisaram passar pelo
processo de conversdo. 2

Em 1497, foi discutida a possibilidade de conversGes forcadas para atingir um nimero
maior de conversos. Conforme Assis, 0 mais cruel dos atos governamentais foi cometido em
abril quando D. Manuel I, O Venturoso, baixou um decreto estabelecendo a retirada de
criancas judias de até quatorze anos dos seus pais para serem entregues a familias cristas,
estas que se encarregariam de ensina-las os bons costumes e inicia-las na catequizagdo.?*® Tal
medida ndo so teria desesperado 0s pais judeus como também comovido alguns cristdos que,
tomados por piedade, acolheram algumas criangas judias perseguidas. Alguns judeus teriam
optado por matar os seus filhos, sufocando-os ou afogando-0s.2%

A retirada de criancas judias de seus pais para serem criadas por familias cristds ndo
foi inédita. Anos anteriores, no governo de D. Jodo 11, algo semelhante havia sido implantado.
Em 1493 foi promulgada a lei que ordenava a retirada de criangas de dois a dez anos de idade

de suas familias judias para serem batizadas e entregues a Alvaro de Caminha, donatério de

289 Ordenag6es Manuelinas. Livro II, Titulo XLI. —Reproducio fac-simile da edigdo feita na Real Imprensa da
Universidade de Coimbra, no ano de 1797I. Coimbra: Fundagao Calouste Gulbenkian, 1984, pp. 212-214.

20 ASSIS, Angelo Adriano Faria de. Macabéias da Coldnia: Cripstojudaismo feminino na Bahia — Séculos
XVI-XVII. Tese (Doutorado em Historia)-Universidade Federal Fluminense, Niteréi, 2004, p.54.

#1 5ZPILMAN, Marcelo. Judeus: suas extraordinarias histérias e contribuicdes para o progresso da
humanidade. 22 ed. Rio de Janeiro: MAUAD, 2012. p. 88.

22|hidem, p.55.

2% bidem, p.55.

84



S8o Tomé. Tais criancas deveriam ser entregues aos colonos de S&o Thomé que possuiam
familia cristd, pois estes seriam responséveis por educé-las dentro dos principios catélicos.
Foi este o primeiro batismo compulsorio sucedido em Portugal e ndo o de 1497. Poucos anos
depois, os jovens de até 25 nos também foram batizados a forca. 2°*

No Estado da India a medida foi adaptada e aplicada aos 6rfaos gentios para estimular
a conversdo dos seus pais. Os decretos referentes a esta medida oscilaram durante anos em
funcdo das populacdes nativas, que rejeitaram a retirada dos meninos e meninas de suas
familias, tal como nossa analise evidenciara adiante.

Ao serem retirados da mée ou dos cuidados de outros membros da familia, os 6rfaos
deveriam ser acolhidos sem tardanca pelo juiz dos 6rfdos, para que em seguida fossem
doutrinados e batizados no Colégio de Sdo Paulo. Este Colégio, antes de ser transferido para a
administracdo jesuita, era a Confraria da Santa Sé. Durante a administracdo jesuita, o Colégio
tornou-se um grande centro de conversdo, que agregava predominantemente jovens nascidos
na terra.”®® Esse colégio contaria com alunos de proveniéncias e de etnias diferentes. Os
alunos deveriam entrar no colégio com a idade de 13 a 15 anos, isto porque era necessario que
0s jovens ja exercessem dominio da lingua materna, na medida em que essa competéncia
linguistica seria extremamente Util no futuro quando os mesmos, ja com base crista,
regressassem a sua terra e trabalhassem a servico da fé convertendo outras pessoas ao

2% Aos 25 anos esses

catolicismo. Antes dos 13 anos temia-se que o idioma fosse perdido.
alunos poderiam ser ordenados, dando fim aos seus estudos.

O Colégio de Sao Paulo havia provado que poderia ser uma instituicdo de carater
multiplo, servindo como rede de assisténcia, catecumenato e missdes em partes remotas.”’ A
instituicdo funcionou também como um centro irradiador de orientagBes acerca da convers&o,
incluindo a de 6rfaos, sejam esses individuos com maes e demais parentes vivos ou hao.

N&o poderiam as vilvas gentias educar seus filhos? Se poderiam, como uma mulher
recentemente convertida ao cristianismo poderia o fazer, se dentro dos critérios de pureza de
sangue era atribuida a ela uma qualidade menor? Como elas poderiam o fazer se havia sempre
uma desconfianca em relagdo ao neofito e a debilidade de sua fé, que o faria retroceder as

suas antigas praticas? Apesar de uma qualidade menor ser atribuida a mulher indiana desde a

2% HAHN, Fabio André. Cristdos-novos em Portugal: da conversdo a instauracdo da Inquisicdo. In: Cristina
Satié de Oliveira Pataro; Frank Antonio Mezzomo; Fabio André Hahn. (Orgs.). Instituigdes e
sociabilidades: religido, politica e juventudes. Editora Fecilcam, 2013, p.186.

2% EARIA, P.S Op,, cit., pp73-74.

2% |pidem, p. 61.

27T VVENTURA, Ricardo. Op., cit, p.63.
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época dos casamentos mistos de Albuquerque, a ela foi confiada a tutela de seus filhos, caso
elas optassem por se converter. Porém, antes de abordamos as tentativas incisivas das
legislacBes portuguesas em coagir as vilvas a se converterem, faz-se necessario apresentar o
dever que era conferido ao juiz dos 6érfaos dentro dessa tentativa de converter as vilvas locais
e seus filhos.

O cargo do juiz dos 6rfdos possuia uma importancia central para o cumprimento do
decreto acerca da retirada compulsoria dos orfaos. Conforme Coates, esse cargo tinha a
funcdo de supervisionar os orfaos, bem como administrar os bens dos falecidos, até que seus
filhos tivessem idade suficiente para geri-los, isto €, 25 anos de idade — idade que um
individuo, principalmente do sexo masculino poderia iniciar o processo legal para requerer
sua emancipacao. >

O mencionado cargo deveria ser ocupado por um individuo acima de 30 anos que se
encarregaria de manter consigo um registro de todos os 6rfaos e seus bens dentro da jurisdicdo
que seu posto cobria. O juiz dos orfaos, enquanto “homem bom” e autoridade legitima,
deveria entdo cuidar dos menores, conforme as Ordenacdes Filipinas haviam estabelecido.
Essa preocupacdo vinha desde as Ordenacdes Afonsinas de 1446, em que ja se apresentava a
necessidade de se estabelecer uma estrutura judiciaria responsavel pelos 6rfaos menores e
desassisados.?®® Porém, a proposta apareceu mais consolidada nas Ordenagées Manuelinas,
em cujo texto foi instituido que os rapazes abaixo de 14 anos e as meninas até de 12 anos
deveriam receber um tutor cristdo (que tivesse de 25 a 60 anos de idade), este nomeado pelo
juiz dos 6rfaos. 3

Em linhas gerais, o processo orfanoldgico era aquele responsavel por descrever,
avaliar e repartir o patriménio dos herdeiros menores impossibilitados de administrar seus
bens e a competéncia desses processos pertencia ao Juizo de Orfios. 3™

No ultramar, bem como em Portugal, era recomendado que o juiz dos érfaos residisse
na vila ou cidade coberta por sua jurisdicdo e que ndao desempenhasse a mesma funcao por
mais de trés anos. Todavia, Coates acentuou que nem sempre isso foi cumprido e

supervisionado.®> Em Goa, percebemos que a competéncia do juiz dos 6rfaos aparece por

2% COATES, Timothy. Op., cit., p.196.

2% RODRIGUEZ, Sénia Maria Troitifio.Op., cit., p.45.

300 Nas Ordenacdes Manuelinas, os titulos 67 e 68 do livro primeiro foram intitulados respectivamente como:
“do Juiz dos orfdos e coisas que seu oficio pertencem” e “Do escrivao de 6rfaos e do que a seu oficio pertence”.
Cf. RODRIGUEZ, S6nia Maria Troitifio. Op., cit., pp.45-46.

01 | bidem, p.45.

%02 COATES, Timothy. Op., cit., p.198.
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vezes associada e atribuida a vigarios ou outros juizes quando por algum motivo o juiz dos
orfaos ndo pudesse exercer seu oficio ou quando ndo havia juiz dos orfaos para exercer as
funcBes. Nas regides onde ndo houvesse oficial especifico para exercer tal fungéo, os deveres
eram atribuidos ao juiz ordinario.*® A confusdo entre competéncias e atribuicdes foi
corriqueira e as explicagbes podem ser varias, sendo a mais provavel delas a escassez de
pessoas habilitadas para a funcéo, ainda que o cargo do juiz dos 6rfaos ndo exigisse formagéo
académica.>™

Responsavel por gerir os bens dos 6rfaos, o juiz dos oOrfaos deveria fazer todos os
esforcos possiveis para aplicar seus rendimentos a fim de melhorar a sorte dessas pessoas.
Ele deveria cuidar com grande diligéncia para sempre saber quantos 6rfaos havia em sua
cidade, declarando o nome do mesmo, sua idade, onde vivem, com quem, quem eram Seus
pais e quem era seu tutor. Ademais, ele deveria registrar quantos bens méveis e de raiz tinham
esses oOrfaos, zelando para que ninguém os gastasse. Caso isso ocorresse, 0 juiz deveria achar
0 culpado e se ele ndo cumprisse com suas obrigagdes supracitadas, era ele quem pagaria aos
6rfaos os danos de seus bens.>® Era de suma importancia para a execucdo de seu oficio que o
juiz dos 6rfaos desenvolvesse tarefas como fazer um inventario, promover a habilitacdo de
herdeiros, nomear tutores para os Orfaos, conceder licenca de casamento e passar carta de
emancipacao ao mesmo.3®

Como determinou a legislacdo portuguesa, o oficio do juiz dos 6rfdos deveria ser
nomeado de trés em trés anos ndo s em Portugal, mas também em Goa e em Macau. Em
Goa, foi evidenciado que o juiz dos orfdos também fazia o tombo das fazendas pertencentes
aos pagodes “de toda calidade que fosse”, prestando-se a fazer as medicOes, avaliacdes e
rendimento das varzeas. **’

Por fim, é importante ressaltar que esse sistema que atribuia um tutor aos 6rféos,
através da figura do juiz dos 6rfaos, funcionava quando o 6rfdo possuia algum parente que
pudesse ser o seu provedor até a idade em que este pudesse responder por si mesmo e
gerenciar sua heranca, que também seria utilizada para ressarcir o tutor. As criangas que

faziam parte de um grupo social mais necessitado, especificadamente as que eram

3BAPO, fasc.4, 5° Concilio Provincial de Goa, Agdo 22 — decreto 7, p.208; APO, fasc.4, 2° Concilio Provincial de
Goa, Agdo 22 — decreto 4, pp. 92-93.

%04 RODRIGUEZ, Sbnia Maria Troitifio. Op., cit., p.36.

%% |bidem, p.56.

%% hidem, p.56-57.

%07 APO, fasc. 5, doc. 610, p.643.
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abandonadas e eram filhos de pais desconhecidos, correspondiam a outro tipo de 6rfao, que
fazia parte de um grupo bem mais extenso e excluido desse sistema que envolvia um tutor. 3%

A jurisdicdo do juiz dos orfaos era entdo responsavel por fazer cumprir uma das
principais medidas que coagia as vilvas a se converterem: a retirada compulséria de seus
filhos ap6s a morte do marido. Os Concilios Provinciais de Goa, bem como os alvaréas régios
promulgaram uma série de ordens com o intuito de reforcar essa medida, que como consta na
documentacao nem sempre foi cumprida, burlada pelas proprias viluvas que escondiam seus

filhos ou os passavam para “terra firme”.

2.3.2 Os oOrfaos e as vilivas nas atas dos Concilios Provinciais de Goa: o cuidado

com as almas e com os bens temporais

Segundo Marcocci, a interpretacdo das praticas hindus como diabdlicas foi
determinante — sobretudo apds o advento da Inquisicdo em Goa em 1560 — para que um
gradual instrumento invasivo fosse instalado para obter a conversdo das criancas indianas ao
catolicismo. Para o autor, os anos 1560 redesenharam o panorama religioso local, pois se
tratou de um periodo caracterizado pela forte intolerancia religiosa aos costumes hindus. Foi
neste periodo que a legislacdo portuguesa determinou a expulsdo dos brdmanes de Goa, a
destruicdo dos pagodes (templos hindus) e intensificou a conversdo coata dos 6rf40s.’® O
contexto também foi marcado por perquisicbes domésticas e confisco de terras, delineando
uma paisagem bem distinta daquela que Albuquerque propds quando conquistou Goa.**°
Focaremos aqui na questdo da coercéo a conversdo dos 6rfaos.

O Primeiro Concilio Provincial realizado em Goa determinou que os filhos érfaos dos
infiéis fossem tomados de suas familias e instruidos até que atingissem a idade da razao.
Acerca desta idade, Monteiro realizou uma andlise social sobre a vida do homem no periodo
moderno e pontuou que o Codigo de Direito Candnico determinou que a idade teoldgica da

razdo era 0s sete anos. Antes desta idade, a crianga era considerada “inocente”, sem

SBALMEIDA, Suely Creusa Cordeiro. O sexo devoto: normatizagdo e resisténcia feminina no império
Portugués — XVI-XVIII. Recife, 2005, p.145.

309 A destruicdo dos templos em Goa iniciou-se na década de 1540 enquanto que em Bardez e Salcete ocorreu
nas décadas posteriores de 1550 e 1560.

310 MARCOCCI, Giuseppe. A consciéncia de um império: Portugal e o seu mundo (sécs. XV-XVII).
Coimbra: Imprensa da Universidade de Coimbra, 2012, p.394.
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capacidade de pecar. A partir dos sete, a Igreja considerava que a mesma ja poderia ser
penitenciada. *!! Aceitava-se que ela ja poderia ter em seus atos alguma malicia.

Visto que aos sete a crianca ja era considerada detentora do uso da razao, poder-se-ia
entdo receber nesta idade os sacramentos para garantir a salvacdo de sua alma. Porém,
segundo o Sinodo da Bahia, 0 sacramento da Eucaristia poderia ser ministrado apenas aos 14
anos para 0s meninos e aos 12 para as meninas, pois eram estes os anos da discricgo®?,
quando j& se possuiam juizo para entender a reveréncia que se deve a este sacramento.*"?

Monteiro explica que quando a Igreja afirmava serem 0s sete anos a idade da razéo
tratava-se de apontar o primeiro grau de racionalidade, mas era a partir dos doze e quatorze
anos que se considerava a existéncia do discernimento para os sacramentos da eucaristia e do
matrimonio.*** Era, portanto, a puberdade o tempo da discricdo. Aos sete anos era
reconhecido pela Igreja que a crianca poderia pecar, por isso, era Necessario ja pensar em sua
peniténcia e salvacdo. Tratava-se mais de enfatizar a preparacao da crianga ao reconhecimento
do sagrado.®™®

Retornando a decisdo tomada no Primeiro Concilio Provincial sobre a instrucdo dos
6rfaos infiéis até que atingissem a idade da razdo, o decreto vinha reafirmar o alvara®*® do
vice-rei ja promulgado com a justificativa de que por meio da retirada dos 6rfaos — aqui
descritos como filhos de até quatorze anos que perderam o pai — e de sua entrega a tutores
cristdos poder-se-ia trazer mais facilmente esses individuos a fé catolica, a partir dos
ensinamentos e bons costumes que os tutores e curadores (“homens virtuosos”, tementes a
Deus) Ihe ensinariam.®*’

Sob a tutela de um cristdo, os 6rfdos teriam suas fazendas gerenciadas pelos mesmos,

o que foi concebido pelas autoridades eclesiasticas como uma opg¢do vantajosa, no sentido de

11 MONTEIRO, Alex Silva. A heresia dos anjos: a infancia na Inquisicdo portuguesa nos séculos XVI,
XVII e XVIII. Dissertacdo de mestrado apresentada na Universidade Federal Fluminense. Niter6i: UFF, 2005,
p. 41.

312 A Discric8o foi apontada por alguns dicionaristas como “juizo”, “entendimento”, assim, a idade da discricdo
refere-se a capacidade de discernimento do bem e do mau, do certo e do errado. Em Inacio de Loyola, a discretio
apareceu como o discernimento do juizo. Nesse sentido, no século XVI, ser discreto implicava ter consciéncia
das escolhas. Ibidem, p.44.

33 |hidem, p.43.

3% |bidem, pp.45-46.

315 |hidem, p.51.

316 O decreto no especifica 0 ano em que o vice-rei havia promulgado determinada lei. Entretanto, é possivel
que o documento se refira a “Carta do V. Rei D. Antdo de Noronha em nome d’el Rey sobre os 6rfaos gentios”
de 1564, apenas trés anos antes do Primeiro Concilio Provincial de Goa ser realizado. Em 1559 também foi
promulgada uma lei sobre os filhos dos gentios que ficaram drfdos antes do uso da razdo, entretanto, esse
documento foi uma provisdo do Rei.

317 10 Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 13, p.350.
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que a terra seria assim melhor granjeada e as herangas bem guardadas, pois alegavam que
antes disso os parentes gentios desfrutavam dos bens dos menores, como apontava a propria
experiéncia.

Apesar de o decreto supracitado do Primeiro Concilio Provincial de Goa ja se tratar de
uma reiteracdo da lei promulgada anteriormente pelo vice-rei, ambas néo surtiram os efeitos
esperados. Em 1575, desta vez por iniciativa do governador Antonio Moniz Barreto, ordenou-
se que os orfaos infiéis ndo apenas da llha de Goa, mas também das terras firmes de Bardez
fossem entregues ao Colégio de S&o Paulo de Goa, administrado pelos jesuitas.*'®

Os orfaos provenientes de Salcete deveriam ser entregues ao capitdo da regido para
que este os direcionassem ao Colégio de Margdo, situado naquela localidade e também
administrado pelos jesuitas. Quanto aos Orfaos de Bardez, esses também deveriam ser
entregues ao capitdo daquelas terras, que seria responsavel por conduzir esses menores até
Goa, onde deveriam ser “doutrinados e ensinados na doutrina christd”. **° Aqueles que
escondessem o0s 6rfdos ou os transportassem para terras firmes deveriam ser punidos e
degredados para as galés, suas fazendas seriam tomadas e redistribuidas, metade indo para 0s
catecumenos e a outra metade para quem denunciasse.

No mesmo ano do alvara supracitado, isto é, em 1575, o Segundo Concilio Provincial
de Goa foi realizado e novamente € dedicada uma atencdo especial aos 6rfaos. Desta vez, 0
enfoque de acusacdo do ndo cumprimento da lei era a mae, “por que maliciosamente 0s
mudao [os orfaos] para terras dos infiéis, por os tutores Ihos ndo tomarem”. Em fungédo disso,
determinou-se “que tanto que o pae gentio fallecer, o juiz dos 6rféos tire do poder da may os
filhos orfaos™%.

A iniciativa foi apresentada no decreto como necessaria, pois ndo havia outra solugdo
para a “desumanidade” em que se encontravam esses individuos. As maes, portanto, deveriam
perder o direito natural de cuidar de seus filhos até que eles tivessem a idade da razéo.

Alegava-se, nas atas do Segundo Concilio, que era preciso buscar remédio a situacao
“pois vemos, que parindo em dia supersticioso de sua falsa seita, lan¢@o a crianga as feras, tao
aferradas estdo com seus Pagodes (...)”". Além disso, para que os tutores ndo retirassem as
criancas e as fizessem cristdos muitas maes “antes os matardo, quando outro remédio ndo

. 21
tiveram”.

318 APQ, fasc. V, doc. 778, p.904.

319 APO, fasc. V, doc. 778, p.905.

320 APQ, fasc. 1V, 2° Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 4, pp. 92-93.
321 APO, fasc. 1V, 2° Concilio Provincial de Goa, Agdo 2% — decreto 4, p. 92.
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Ainda que retirados da mae, os filhos ndo deveriam ser batizados antes que atingissem
0 uso da razdo e pudessem escolher qual caminho da fé seguir. Esses menores deveriam ser
iniciados em estudos que Ihe dessem suporte para aprender os bons costumes e, para tanto, era
preciso que eles estivessem longe das terras firmes, descritas como perigosas, pelo
predominio de tradicdes que ndo eram cristés.**

O decreto também recomendou que os padres ndo se intrometessem na execugdo da
ordem. Pelo contrario, deveriam informar ao juiz dos 6érfdos ou ao vigario da vara quando um
pai falecesse em sua freguesia, para que 0s mesmos pudessem executar o seu oficio como
mandavam as leis.

Em 1582 uma nova provisdo foi lancada, desta vez pelo rei, que promulgou que os
orfaos levados ao Colégio de Sdo Paulo (para serem doutrinados nos principios cristdos até
que atingissem idade suficiente para escolher qual fé seguir) fossem apenas aqueles que o pali,
a mae e qualquer outro parente tivesse falecido. O rei notificou ao vice-rei, governador,
capitdo e demais oficiais que o seu alvara fosse cumprido ndo sé em Goa, mas também nas
ilhas anexas.**®

O teor da provisao de 1582 ja havia sido formulado previamente, em 1559, no governo
da rainha regente D. Catarina, que a partir de um decreto promulgado naquele ano afirmou
que apenas 0s menores de quatorze anos que nado tivessem pai, méde ou qualquer parente ainda
vivo deveriam ser levados ao Colégio de Sdo Paulo para serem educados e batizados. Nesse
sentido, em 1582, a provisdo lancada buscava retomar as formulacdes de 1559.%%*

E interessante notar que os poderes temporais e eclesiésticos convergiam no estimulo &
conversdo dos oOrfaos gentios de Goa e nas ilhas anexas a essa regido. Porém, as leis que a
principio se reforcavam foram adquirindo alguns contornos distintos com o decorrer dos anos.
O direito natural de a mae gentia educar os filhnos menores, revogado pelas agdes eclesiasticas,
foi posteriormente reformulado pela Coroa, que ofereceu as mées e aos demais parentes a
competéncia de educar os menores. E possivel que este alvara promulgado pelo rei possa ter
vindo como resposta as pressoes exercidas pela populagéo local que era afastada de seu ente e
expropriada dos bens familiares. A modificacdo da lei, portanto, pode ter sido um
abrandamento em funcgdo das insatisfa¢des locais, que se revelaram também nas tentativas de

refugio em terras fora do controle portugués e na tentativa de esconder os 6rfaos.

322 APO, fasc. 1V, 2° Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 4, p. 92.
323 APO, fasc. V, doc. 822, p.991.
%2 MENDONCA, Délio. Op., cit., p.207.
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No entanto, as preocupacdes com os oOrfaos filhos de infiéis ndo se esgotaram em
1582. O Terceiro Concilio Provincial de Goa realizado em 1585 evidenciou a necessidade de
se cumprirem os decretos com maior agilidade possivel, antes que os érfaos migrassem para
as terras firmes, como os relatos indicavam. O decreto viera entdo a reforcar uma série de leis
ja promulgadas. Contudo, este decreto diferenciou-se dos que ja foram mencionados acerca
dos Concilios Provinciais anteriores e se aproximou um pouco mais do ultimo alvara régio
promulgado sobre a retirada compulsoria dos 6rfaos, isto é, o de 1582. Em outros termos, tal
decreto especificou que os 0rfdos a serem retirados de suas familias ndo deveriam ter nem pai,
nem mée.>®

Assim, os 6rfdos até 14 anos, cujos pais infiéis falecessem, deveriam ser tomados de
seus familiares sem tardanca, pois logo migravam a terras firmes “aonde ja tem passado
grande numero deles, e com isso se deixdo de converter muitas almas”. Os decretos anteriores
parecem ndo ter surtido efeito também pelo fato de que em diversas regides onde havia
vassalos infiéis do rei ndo havia juiz dos 6rfdos. Neste caso, o decreto ordenou que havendo
algum oOrféo abaixo dessa idade, 0 caso deveria ser relatado a outro juiz competente para que
este 0 encaminhasse para ser doutrinado e quando tivesse idade necessaria, batizado. 3

No mesmo Concilio, o decreto 13 da acdo terceira determinou que os 6rfaos deveriam
ter tutor cristdo ainda que tivessem familiares, inclusive a mée. Dos quatorze anos em diante,
0S mesmos possuiriam um curador cristdo que ficaria responsavel por reger suas fazendas até
que fossem emancipados.

Em 1606, no Quinto Concilio Provincial de Goa, 0s decretos com mesmo teor ainda
eram reforgados, pois foi enfatizado que nenhum filho de infiel deveria ser batizado antes do
uso da razdo sem a vontade dos familiares. Porém, caso os filhos ndo tivessem pai, esses
deveriam ter tutor cristdo a quem seus bens e fazendas seriam entregues, podendo ser

batizado, ainda que a mae fosse viva e se opusesse:

“(...) tanto que o pai for morto, dé aos filhos tutor cristdo, de cujo
consentimento poderéo os taes filhos do infiel, que ndo tiverem uso da razéo,
ser batizados, ainda que mai, ou qualquer dos ascendentes o contradigéo,

. . . ~ 299327
visto como o dito tutor sucede aos 0rphdos em lugar do pai”

325 APO, fasc. V, 3° Concilio Provincial de Goa, Acdo 3% — decreto 12, pp.129-130.
326 APO, fasc. V, 3° Concilio Provincial de Goa, Acdo 32 — decreto 12, p.129.
327 APO, fasc. 1V, 5° Concilio Provincial de Goa, A¢do 22 — decreto 7, p.208.
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O tutor entregaria 0s que possuissem idade suficiente a pessoas fi€is que ensinassem
bons costumes até que o 6rfdo, por vontade propria, escolhesse receber o batismo. O decreto
também reforgou que logo apds a morte de um pai gentio, o juiz dos 6rfaos deveria acudir
com brevidade os 6rfaos deixados, pois as mées e os demais familiares poderiam esconder 0s
mesmos. Caso o juiz dos 6rfdos ndo pudesse cumprir suas tarefas imediatamente, os vigarios
das igrejas deveriam realizar essas diligéncias colocando ndo s6 os 6rfaos, mas também as
mées em casa de pessoas fiéis até que o juiz dos orfaos pudesse proceder.

Esconder os filhos ou passa-los as terras firmes parecem ter sido meios recorrentes
utilizados pelas vilvas para contornar as leis que promoviam a retirada compulsoria de seus
filhos, que eram considerados Orfaos pela legislacdo portuguesa ap6s a morte do pai.
Possivelmente essas passagens nao eram tdo dificeis de serem realizadas nas Velhas
Conquistas, isto é, Bardez, Salcete e Tiswadi, por serem provincias pequenas de
respectivamente 264 km, 355 km e 166 km. Considerando que as autoridades portuguesas nao
tinham controle absoluto sobre aqueles que entravam e saiam de suas provincias, é
interessante notarmos como o0s deslocamentos ndo eram aparentemente dificeis de serem
realizados e como a populacdo local usufruiu da porosidade das fronteiras geograficas para
contornar as imposicdes feitas aos seus costumes e ao proprio arranjo familiar que era
interferido gracas a retirada das criancas.

E importante notarmos que a documentacio referente aos Concilios Provinciais sugere
também a adesdo a medidas de precaucdo por parte das mulheres casadas. Isto €, antes mesmo
de o marido morrer, a esposa com a ajuda de alguns familiares e amigos migravam para 0s
territorios que ndo pertenciam & jurisdicdo portuguesa quando o marido estava doente. 3%

O decreto 9 da acdo segunda do Quinto Concilio Provincial buscou impedir esse tipo
de atitude por parte da esposa e de alguns familiares. O decreto abordou que muitos gentios
deixavam para se converter um pouco antes da morte, mas encontraram impedimento por
parte de sua mulher e de demais familiares que aproveitavam a sua condi¢@o de enfermo para
os levarem para as terras de mouros, onde, ainda que almejassem ser batizados, ndo poderiam.
As mulheres e criangas também iriam juntas para tais terras a fim de que, quando o marido
falecesse, as leis portuguesas ndo pudessem atuar sobre 0s menores.

Pelo bem da conversdo e salvacédo, esse decreto solicitou que o rei fizesse valer a lei
que nenhum infiel enfermo pudesse ser movido para terras firmes “que nao possa ir por seus

pés, e estatua graves penas aos que os levarem”, pois o tentam curar através de cerimonias. O

328 APO, fasc. 1V, 5° Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 9, p.209.
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rei também deveria promover que os filhos desses enfermos ndo fossem levados enquanto seu
pai ainda estivesse doente, isso, para evitar que a lei fosse descumprida. °

A preocupacdo com a retirada dos Orfaos das terras regidas pela legislacdo portuguesa
vai além de nosso recorte temporal. O livro do Pai dos Cristdos, por exemplo, possui um
registro de 1718 em que o alvard do vice-rei Luiz de Menezes ainda tentava regular tal
situacdo. Os alvaras régios bem como os concilios provinciais encontraram obstaculos para
serem executados até, ao menos, o século XVIII. Além da dificuldade em lidar com as
situacbes locais, a legislacdo portuguesa também precisou encarar 0s escandalos que
envolviam o juiz dos 6rfaos.

Como ja evidenciamos, o juiz dos 6rfdos possuia o dever de administrar também os
bens do pai falecido que seriam entregues aos Orfdos quando se emancipassem. A
possibilidade de abuso desse dinheiro era recorrente, tanto que Coates acentuou que 0
dinheiro dos menores deveria ser guardado em um cofre especial e mantido sob um registro
rigoroso sobre quando era retirado e posto dinheiro.**®

A preocupacdo em relacdo ao uso ndo autorizado dos bens foi geral a todas as
possessdes da Coroa portuguesa, incluindo Salvador e Goa. Na Asia portuguesa, a Coroa
observou que o dinheiro pertencente aos 6rfdos deveria ser retido por cristdos, fossem eles
goeses ou portugueses, mas que ndo fossem regidos por gentios e nem emprestados para
especulagdo a bramanes. 3

Esse receio foi expresso em 1559, em um alvara que mencionou que na cidade de Goa,
nas ilhas adjacentes, em Salcete, Bardez e em demais fortalezas portuguesas, o dinheiro dos
orfaos tinha sido dado aos bramanes, infiéis e outros gentios, que faziam tratos “ilicitos”, indo
em desencontro ao servico “de nosso senhor”. Ficou decretado entdo que o dinheiro dos

orféos ndo deveria ser dado aos bramanes nem a outros infiéis:

“e quando algum dinheiro dos 6rfdos se ouver de dar para andar em tratos
licitos e honestos, se dard aos portugueses e christdos da terra, e quando lhe
for dado o juiz Iho amandar entregar lhes dara primeiro o juramento dos
santos evangelhos” 332

O juiz que contrariasse a dita lei e movimentasse algum dinheiro em favor dos infieis

ou sem prestar o dito juramento deveria pagar trinta cruzados por vez que isso tivesse

29 APO, fasc. 1V, 5° Concilio Provincial de Goa, Agéo 22 — decreto 9, p.209.
%0 COATES, Timothy. Op., cit.,p.199.

31 APO, fasc. V, doc. 289, p.387.

332 APO, fasc. V, doc. 289, p.387.
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acontecido, sendo que a metade deveria ir para o hospital da cidade ou fortaleza e a outra
metade para quem 0 acusasse.

No entanto, mesmo quando se tratavam de cristdos gerenciando essas herancas, 0S
escandalos acerca dos usos indevidos desse dinheiro pareciam ndo ter cessado. No livro do
Pai dos cristdos, hd uma provisao de 1575 que enfatiza que os inconvenientes ocorridos com o
uso indevido do dinheiro dos orfaos da terra deram continuidade com os portugueses, que 0
usaram ao seu ganho proprio, de modo que nem os orfdos nem seus tutores puderam fazer
algo “por medo que deles hdo e por ser scandalos dos que sdo convertidos e estdo para se
converter e ser desfavor da christandade”. Ficou decretado que desta lei em diante o dinheiro
dos 6rféos da terra ndo deveria ser dado a ganho dos portugueses e nem esses poderiam ser
fiadores. O decreto deveria valer em Goa, nas ilhas adjacentes, Bardez e Salcete.**

Em 1585, no Terceiro Concilio Provincial, as autoridades eclesiasticas apontaram que
os juizes dos orfios “ndo cumprem bem o que S. Majestade manda acerca dos 6rphaos
infiéis”. O decreto acusava o juiz dos o6rfaos de nao converter todos os infi¢is que passavam
pela sua jurisdicdo e advertiu que era necessario obedecer ao rei e dar tutor cristdo a todos o0s
filhos de infiéis cujo pai falecia em sua jurisdicdo, ainda que tivessem mée viva.®**

A polémica dos usos inapropriados do dinheiro dos 6rfdos entre 0s portugueses e as
demais controvérsias que envolviam o juiz dos 6rfaos teve continuidade e, em 1589, foi
emitido pelo rei um alvara que visava proibir o empréstimo desse dinheiro. No documento
constava que capitaes e outros oficiais da Coroa tinham passado provisfes ao vice-rei pedindo
empréstimo de amplas quantias do dinheiro dos érfaos, nas localidades abrangidas pela
fortaleza em que prestavam servico.3®

Apos utilizar o dinheiro para seus tratos e proveitos, os capitdes e demais oficiais
foram acusados de ndo repor o dinheiro, situacdo constrangedora para aqueles responsaveis
pela cobranca para ressarcir os orfaos do desfalque de sua heranga. Tal postura foi concebida
como inconveniente e descrita no documento como um grande desservico de Deus. Desse
modo, o rei decretou que nao se passassem mais provisdes aos capitdes ou qualquer oficial de

qualquer qualidade ou condicéo, a fim de que ndo pudessem tomar o dinheiro dos 6rféos. 336

333 WICKI, J. (ed.).O Livro do “Pai dos Cristios”. Lisboa, CEHU, 1969, doc. 58, Provisio pera o juiz dos
orfdos ndo dar dinheiro dos drfaos da terra ao ganho a portugueses, 1575, p.180.

34 APO, fasc. IV, 3° Concilio Provincial de Goa, A¢do 22 — Que o juiz dos 6rfios facéo o que lhes EIRey manda
acerca dos filhos infieis— decreto 13, p.130.

35 APO, fasc. 111, doc. 52, p.163.

3% APO, fasc. 111, doc. 52, pp.163-164.
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Em 1606, o Quinto Concilio provincial tornou a abordar que, embora se atuasse em
favor da cristandade, “na prética se erra algumas vezes, e se fazem injusticas com, escandalo
de fieis, e infiéis”. O decreto referia-se aos batismos que eram realizados nos menores ainda
ndo considerados prontos para decidirem qual fé seguir. Desse modo, decretou-se que nenhum
infiel fosse batizado antes do uso da razdo sem vontade de seus parentes legitimos de sangue
ainda vivos. **

A legislacdo portuguesa tentou, por conseguinte, manter sob sua tutela os orfaos e os
seus bens até que esses atingissem pelo menos 25 anos, mas alguns juizes chegaram a
emancipar os mesmos antes disso, o que nio era recomendado, pois o Estado da india — como
a Camara de Goa alegou ao rei em 1606 — **era um lugar extenso, com muitas oportunidades
de se gastar o dinheiro. Desse modo, ordenou-se que esses 0rfdos ndo fossem emancipados
antes da idade que fora instituida nas Ordenacdes, visto que o dinheiro tendia a ser gasto e
quando chegavam aos 25 anos, época em que deveriam se emancipar, alegava-se que ja ndo
havia mais nada.

O documento supracitado demonstra uma preocupacdo com a possibilidade de os bens
serem mal geridos pelos 6rfaos emancipados. Mais do que a preocupacdo com a Situacao
financeira desses 6rfaos no futuro, o documento pode ter tentado estender o periodo em que
0s curadores, tutores, em geral, homens cristdos administrassem esse dinheiro que parecia ser
util em tempos de carestia. O juiz dos érfaos pode ter sido mais um interessado nesses bens.
Coates acentuou que o cargo, quando seguido corretamente tomava tempo em fungdo dos
levantamentos feitos sobre os Orfdos e 0s constantes registros acerca dos bens desses.
Entretanto, os salarios foram considerados baixos para um servico desgastante. Em 1590,
declarou-se que o cargo nunca teria sofrido um reajuste salarial.***

Suely Almeida abordou que, aparentemente, a facilidade de se aproximar do
patrimdnio dos 6rfaos representou uma oportunidade para o juiz dos 6rfaos realizar atos

desonestos.*

Mesmo havendo uma preocupacdo em nomear pessoas de confianca para este
cargo, as polémicas surgiram e foram registradas. Para além do juiz dos orfaos, a polémica
dos gastos inapropriados do dinheiro envolvia os interesses de outros agentes régios, como a

figura do capitdo que através do Vice-Rei buscava empréstimos que seriam retirados dos

337 5a Concilio Provincial de Goa, Agdo 2° - decreto 7, p.207.
338 APO, fasc.l, parte I, doc. 15, item XVIII, p.185.

%9 COATES, Timothy. Op., cit., p.197.

30 ALMEIDA, Suely Creusa Cordeiro. Op., cit, p.142.
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cofres dos 6rfaos de suas fortalezas.**! N&o era do interesse dessas figuras que esses menores
fossem emancipados e pudessem gerir seus bens. Similarmente, ndo era interessante que 0s
parentes gentios dos 6rfaos sem mae e pai pudessem administrar o dinheiro de seus entes, pois
desse modo as terras e fazendas continuariam ainda no comando de familias hindus.

A retirada compulsoria dos menores de 14 anos era uma forma de instigar conversoes,
de aumentar a cristandade e a expansao territorial sob controle de cristdos e vassalos do rei de
Portugal. Retirando o filho da vilva gentia para coloca-lo sob a educacéo de tutores cristaos,
a Igreja incentivava de maneira coerciva essas mulheres a se converterem para que pudessem
tutelar seus filhos, esses que poderiam ser convertidos futuramente e se tornarem vassalos da
Coroa lusa. Ademais, a conversao permitia que essas mulheres se casassem novamente.

Muitos portugueses podem ter sido atraidos pelos bens que hindus deixavam ao
morrer. O casamento dessas vilvas com 0s portugueses pode ter sido visto pela Coroa como
uma forma oportuna de promover o enraizamento dos portugueses em Goa e nas terras
adjacentes. O casamento também seria oportuno, pois as terras estariam sob maior influéncia
da Igreja e da Coroa, através da familia batizada.

As fazendas e terras sdo um fator fundamental a ser acentuado, pois sob controle
portugués — seja do tutor dos 6rfaos ou dos possiveis maridos dessas vilvas — poderia ser
facilitada a promogdo de mais conversdes, através da abertura de territdrios e passagens para
0s missionarios, padres, prelados em lugares em que o poder real ndo era tdo instituido.

De modo geral, o controle dessa heranca a partir da retirada dos 6rfdos determinava ou
pelo menos buscava determinar o curso da vida desses menores, de suas mées e parentes.
Esperava-se que, por meio da educacdo oferecida pelos tutores, essas criangas viessem a se
tornar cristds e quando retornassem as suas terras usassem sua lingua materna para converter
demais gentios. Esperava-se que suas mées se convertessem para poder cuidar de seus filhos e
gue os demais parentes dessem continuidade a iniciativa da mae. Havia de fato um interesse
nas terras, interesses financeiros, mas, sobretudo havia a pretensdo de converter aquelas
populacbes. Existia a expectativa de um império cristdo no Oriente e que 0s seus suditos,
gracas a adesdo a doutrinas e valores do catolicismo, tornassem-se vassalos fiéis obedientes e
disciplinados.

Percebemos as iniciativas eclesiasticas e régias atuando juntas em um projeto de
colonizagdo interessada em instituir a disciplina cristd em seus suditos, a fim de torna-los

vassalos fiéis. As leis promulgadas e também os decretos referentes aos Concilios Provinciais

1 APO, fasc. 111, doc. 52, p.163.
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realizados em Goa atuaram ndo s6 sobre convertidos, mas também sobre gentios, podendo ter
causado mudangas significativas em suas vidas. Além das tentativas de extirpar costumes
considerados “ritos gentilicos”, tal como o sati, as legislacdes analisadas também impactaram
as formas de transmissdo da heranca e a propria formacdo das familias hindus, através da
retirada dos 6rfaos.

As acles da Coroa e da Igreja fizeram das vilvas e dos 6rfdos de pais dotados de bens
um importante alvo de suas expectativas proselitistas e de seus interesses financeiros.
Entretanto, a propria documentacdo oficial evidencia que as vilvas foram agentes sociais
ativos que buscaram alternativas — dentro das possibilidades existentes — a fim de burlar as
leis portuguesas quando esconderam seus filhos ou os levaram para terras fora da jurisdigdo
portuguesa. Desse modo, as leis por si s6 ndo nos revelam o efetivo cumprimento ou o
sucesso de uma sociedade controlada, mas sim um esfor¢o em disciplinar os fiéis, enquadra-
los em preceitos catdlicos. Tal esforgo revelou-se no minimo dificil, em funcdo dos desafios
encontrados pelas autoridades régias e eclesiasticas em introduzir os preceitos catolicos nas
sociedades locais.

O proselitismo religioso que caracterizou Goa na segunda metade do século XVI
buscou por meio de coercdo e beneficios atrair aderentes a fé catélica. As iniciativas
revelaram um intento em homogeneizar as sociedades locais, através da conversdo.
Entretanto, as mesmas careceram de reforcos, o que evidencia dificuldades e desafios
encontrados tanto pelos agentes régios quanto pelos eclesiasticos em disciplinar os corpos e

almas.
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Capitulo 3: As bailadeiras em Goa: a preocupacdo portuguesa com a moralidade

Analisamos até agora como as autoridades portuguesas eclesiasticas e régias atuaram
juntas para impor um perfil cristdo as populacGes goesas no século XVI, especificadamente as
vilvas. Acentuamos que houve também uma preocupacao especifica na documentacdo oficial
do Império (tanto nos decretos conciliares quanto nos alvaras régios) analisadas por nds em
atribuir um “lugar” ou uma “posi¢ao” a outra categoria de mulher, as devadasis.

De um modo geral, ndo deixamos de reconhecer que a colonizacdo portuguesa e a sua
tentativa de impor os seus valores, fé e costumes afetou também outras populagdes do Estado
da India e assim diferentes mulheres de distintas castas. Nosso intuito neste capitulo, contudo,
é focar em uma categoria especifica, as devadasis — do concani servas de Deus. Tal como as
vilvas hindus, as devadasis apareceram em topicos especificos nos documentos oficiais que
buscavam impor condutas, comportamentos e disciplinamentos as popula¢des locais de Goa.

Foi partir do século XVII que as devadasis receberam maior atencdo por parte das
autoridades portuguesas, dos viajantes e dos poetas que escreveram sobre as mesmas.>*?
Relatava-se uma figura geralmente promiscua, associada a prostitui¢cdo e a propria ruina do
Império Portugués ao leste, pois acreditava-se que ela conduzia os vassalos da Coroa a
perdicao.

As origens das leis que remetem as devadasis e as tentativas de disciplina-las,
converté-las ou bani-las de Goa iniciam-se no século XVI. Nesse sentido, faremos aqui uma
abordagem das primeiras atuacdes portuguesas sobre as devadasis e das representacdes que se
impordo a elas e que perdurariam por séculos fomentando ou justificando agdes politicas nos

territorios goeses.

3.1  Ostemplos indianos e a importancia ritualistica das devadasis

Ap0s a conquista de Goa por Afonso de Albuquerque, a cidade fora relatada, descrita

com frequéncia por autoridades portuguesas locais e viajantes, que por vezes se

%42 Observamos a partir das legislacdes emitidas pelas autoridades portuguesas que as bailadeiras receberam mais
atengdo a partir do século XVII com uma quantia maior de leis que se incidiram sobre elas. Nos séculos
seguintes, temos uma maior produgdo no campo das artes, pintores, teatro e também nos poemas. Perez abordou
que a India foi substantivamente representada nos séculos XVII e XVIII na 6pera e uma tematica recorrente era
0 amor dos europeus pelas bailadeiras. Cf. PEREZ, Rosa M. O Tulsi e a Cruz. Antropologia e colonialismo
em Goa. ed. 1. Lishoa: Temas e Debates, 2012, pp.105-106.
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deslumbravam com ela. Entre os relatos, as mencbes aos templos hindus e aos idolos
adorados pelas populagdes nativas eram uma topica recorrente.

As fontes da época apontam que a cidade possuia muitos locais de oracdo e uma vasta
quantia de templos e idolos. Perto desses lugares sagrados havia muitos tanques de agua
construidos para os usos do templo, incluindo a realizagdo de ritos religiosos. No século XVI,
escritores e cronistas mencionaram por diversas vezes os templos ou também os chamados
“pagodes” para ressaltar pontos especificos como a arquitetura do local ou a realizagao dos
“ritos diabolicos” promovidos nesses espagos. Inclusive, Faria abordou que o escritor D. Joao
de Castro teria comparado os templos de Salcete as sete maravilhas do mundo, cuja
arquitetura era sofisticada demais para ter sido construida por homens. Para Castro ndo havia
duvidas de que a edificacdo do templo tinha sido promovida por espiritos, sendo assim uma
arte diabdlica.>®

As mencles aos templos ja apareciam em Tomé Pires, Gaspar Correia e até nos
Comentérios de Afonso de Albuquerque.®** No século XVI, o viajante holandés Linschoten
também discorreu sobre os pagodes indianos e a engenhosidade de suas construcdes. Ao
mencionar um pagode localizado na ilha de Pori, ao qual “consideram o supremo e principal
de todos”, o autor contemplou a construgdo como bem esculpida e uma “maravilha de se ver”.
Porém, atribuiu a engenhosidade do templo aos chineses na época em que comerciavam
naquelas partes da india.**®

A terminologia “pagode” comecou a ser utilizada por volta do final do século XV
pelos portugueses. Nogueira abordou que uma das possiveis explicacdes para o surgimento do
termo esteja na palavra bhagavati, traduzida do sanscrito como sagrado. Através de idiomas
de origem dravidicas tornou-se bhagodi, poutgheda e pagddi, sendo este ultimo termo o mais
utilizado na costa ocidental indiana onde os portugueses tiveram os primeiros contatos. 3

O termo “pagode” foi cada vez mais associado aos templos hindus, porém ndo era este
0 Unico sentido atribuido a palavra. No Glossario luso-asiatico Dalgado evidenciou que o
vocabulo foi utilizado para se referir ao “idolo indiano, imagens de deuses ou santos

asiaticos”. Associado a este sentido, o termo aparecia em 1525 na Cronica de Bisnaga

¥3 FARIA, Patricia Souza de. O sagrado e o monstruoso: a arte religiosa indiana na imaginacdo de
cronistas europeus do século XVI. In: IV Encontro de Historia da Arte - IFCH - UNICAMP, 2008, Campinas.
A arte a Historia da Arte entre a Producéo e a reflexdo, 2008, p. 342.

%4 MENDONCA, D. de. Op., cit, p.69.

5 | INSCHOTEN, Jan Huygen van. Op., cit, p.189

¢ NOGUEIRA, E.B.C. Pagodes do Diabo: Sociedade e religiosidade hindu na Goa Portuguesa (1510-
1560). 2012. Dissertacdo (Mestrado em Historia) - Universidade Federal Fluminense, p.78.
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referindo-se a um idolo envolvido por mulheres solteiras e bailadeiras — termo atribuido as
devadasis, que abordaremos mais adiante — que dangavam ao seu redor.**’ Nogueira acentuou
que ainda no decorrer do século XVI, o termo foi utilizado para designar “festas”, uma vez
que aos olhos europeus as ceriménias hindus ndo foram compreendidas como rituais
religiosos e sim como folias, muito provavelmente porque nelas sucediam dancas, orgias,
oferendas e banquetes. 3

A respeito do significado dessas edificacdes para as sociedades indianas, sabe-se que,
a partir do periodo classico, os templos assumiram o papel de centros ritualisticos, lugares em
que habitavam os deuses. Cada templo possuia uma divindade especifica que poderia ou nao
estar acompanhada de outras. Era recorrente que as historias dos templos fossem associadas a
mitos fundadores para apresentar aos habitantes da vila uma explicacdo acerca de como a
divindade passou a habitar o local. Por exemplo, os cultos de Shaivas remetem ao mito da
morte de Sati. Nesta histdria, os membros da esposa de Shiva teriam caido em espacos que se
tornaram sacralizados com a energia de Sati, tornando-se assim um lugar de culto.**

Um templo também poderia ser erguido em homenagem a individuos considerados
divinizados. A escolha dos possiveis lugares para edifica-los era minuciosa. Era importante
que os espacos destinados a nova morada das divindades fossem proximos de rios, praias e
lagos, 0 que ndo era um problema na ilha de Goa. A qualidade do solo também era verificada
a partir da germinacdo dos vegetais. O lugar deveria ser arado, um altar construido e ritos
purificadores realizados. Tais espa¢cos também passavam por teste de sabor, cheiro e
consisténcia.

Nas regides mais afastadas 0s tanques eram uma solugcdo necessaria, pois a agua era
concebida como um elemento purificador ao qual o individuo deveria entrar em contato.
Nesse sentido, as ilhas de Tiswadi dentre outras regides das Velhas Conquistas foram
consideradas pelos hindus como um lugar auspicioso, em fun¢do da abundancia do recurso da
agua disponivel. Conforme os relatos do século XVI, tais ilhas eram repletas de templos e
santuérios.**°

O uso dos templos era algo em comum entre as diversas expressoes religiosas hindus

das Velhas Conquistas. Nesses lugares eram desempenhados diversos ritos e nao

T DALGADO, S.R. Glossério Luso-Asiatico.1.vol.Coimbra,1919-1921, p.130.
%8 NOGUEIRA, E.B.C. Op,, cit., p.79.

9 Ibidem, p. 39.

%0 |bidem, p.14.

101



necessariamente todos eram exclusivos a eles, isto é, havia outros espacos de adoracao,
inclusive domésticos, que coexistiam com os templos hindus.***

Além de representarem um espaco para festividades e adoragdo, os templos hindus
funcionavam também como um lugar em que gancares e demais membros das vilas
utilizavam para discutir questdes centrais referentes a comunidade.®®> Dentre essas
funcionalidades, as que mais causaram preocupacdo aos portugueses foram a adoracdo de
deuses e a realizacao dos rituais, pois consideraram que atentavam contra a fé catdlica.

Os templos de Goa eram mantidos pelas comunidades e eram 0s gancares 0S
responsaveis por zelar pelos mesmos. Cada templo possuia sua renda e parte dela derivava das
suas proprias terras. O dinheiro era gasto com manutengdes, conforme as necessidades do
local e com os sacerdotes, dancarinas, bramanes, carpinteiros, pintores que contribuiam para o
funcionamento e preservacao do templo.

Entre as décadas de 1510 a 1530, os pagodes foram preservados pelas instituicoes
portuguesas que ainda se fixavam gradativamente em Goa, tal como tratamos anteriormente.
Sob o governo de D. Manuel | e parte do reinado de D. Jodo Il poucas foram as interferéncias
nos costumes e nas expressoes religiosas locais, com excecdo do sati que havia sido proibido
logo apds a conquista de Goa. Contudo, a partir de 1530, uma série de mudancas foi
encabecada pela Coroa e pela Igreja, tanto no reino quanto no Império. Nesse contexto, no
Império, mais precisamente em Goa, optava-se pela confessionalizacdo como estratégia e
forma de homogeneizacdo das populacdes locais, o que conduziu a uma significativa alteracdo
da relacéo entre lusos e hindus.®

O poder régio em consonancia com o poder religioso passou a articular trés
importantes instituicbes (Tribunal Inquisitorial, o poder episcopal e as ordens religiosas) que
atuaram a favor de um projeto régio de disciplinamento social, ao qual a lealdade do monarca
era garantida pela lealdade confessional. Tais instituicbes conferiram meios a Coroa para
difundir seus principios e interiorizar comportamentos. Retomamos brevemente este ponto
para enfatizar que com isso veio um intenso processo de transformacdes politicas e religiosas
que afetaram diretamente os templos hindus e as devadasis, pois sob a direcdo das autoridades

laicas e religiosas foi requerida a anulacdo de todo e qualquer simbolo de Goa que ndo fosse

%1 |hidem, p. 38.

%2 MENDONCA, D. Op,, cit., p. 199.

%3 Acerca das politicas confessionais Cf. NOGUEIRA, E.B.C. Op., cit. p. 92; XAVIER, A.B. Op., cit., 2008,
pp.51-52.
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catélico. No processo, 0s pagodes, altares e demais icones que representavam uma ameaca a
pureza da fé catélica foram destruidos.***

O processo de destruicdo dos templos foi mais incisivo na segunda metade do século
XVI, porém, tal como acentuou Henn, podemos perceber fortes oposi¢es por parte de
agentes eclesiasticos aos templos e cultos hindus décadas anteriores a destruicdo. Em 1522, o
frade dominicano Duarte Nunes visitou a India e relatou a D. Jodo 11l que em suas terras
persistia 0 grave pecado da idolatria e as imagens do inimigo da fé dentro dos pagodes. Sob a
forma de estdtuas, o “inimigo da cruz” era idolatrado. Fora denunciado também que ndo so6 os
hindus, mas também portugueses e cristdos da terra participavam das festividades e cultos
locais, esses que ocorriam todos os anos.*

Para definir ou interpretar a religiosidade local os termos “idolatra”, “monstros” e
“gentio” foram recorrentemente utilizados em relatos, imagens, pinturas, cronicas e demais
documentos para definir um adversario que precisava ser convertido ou expulso. Faria
pontuou que grande parte das consideracdes sobre as imagens indianas foram concebidas por
viajantes que se deslocaram para Asia no final da Idade Média e se serviram do estereétipo de
“monstros” para caracterizar os deuses indianos.*®

Assim, as concepcdes acerca dos monstros sdo anteriores ao periodo moderno. Com
efeito, 0s gregos acreditavam em centauros e outros seres fantasticos como monstros que
viviam no Oriente. Parte dessas concepcles existentes em fontes classicas foi apropriada
pelos homens do medievo que associaram o0s deuses indianos aos monstros de varios bragos.
Nesse sentido, desde o periodo medieval o0s viajantes europeus conceberam as imagens hindus
como criaturas oriundas do inferno, concepcao essa que se estenderia até o periodo moderno.
Tratava-se de confirmar nos relatos dos viajantes e na arte hindu os elementos que se esperava
“dos outros”, reforgando e reproduzindo esteredtipos populares da Idade Média, sendo o de
“monstro” um dos mais recorrentes.®’

As figuras diabolicas, os idolos e os pagodes ndo eram ressaltados apenas na literatura

portuguesa. O viajante holandés Linschoten relatou:

Quando andam pelos caminhos, tém em todos os montes, rochedos, grutas
ou cavernas figuras diabdlicas e medonhas dos seus pagodes e idolos
talhadas nas prdprias pedras e rochas, com o0s seus nichos ao lado, junto dos

% NOGUEIRA, E.B.C. Op,, cit., pp. 89-92.
%5 HENN, Alexander Op., cit, p.41.

6 EARIA, P. Op,, cit., 2008, p.340.

%7 |bidem, p.340.
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quais se encontra sempre uma bacia de agua. Aqui todos que passam lavam
0S pés e vao prostar-se diante do seu idolo, pondo alguns a frente destes
umas oferendas de frutas, arroz, ovos, galinhas etc.%%®

Linschoten ressaltou por diversas vezes que os espacos asiaticos possuiam “muitos e

39 estando eles nos montes, rochedos ou demais lugares

muitos variados pagodes ou idolos
tal como mencionamos na citagdo supracitada. A adoracdo e a romaria a espera de
indulgéncias eram sempre mencionadas pelo autor assim como a monstruosidade do local:
“Figuras tdo horriveis, terrificas e diabélicas que é um horror de se ver™*®.

N&o nos é estranho, portanto, que a partir das representacdes existentes sobre 0s
deuses e templos indianos e da carta do Bispo Duarte Nunes enviado a d. Jodo I11, que outras
autoridades se manifestassem contra a existéncia dos templos. Posteriormente, foi Miguel Vaz
guem encabegou a destruicdo dos pagodes. Sem essas edificacdes, o dinheiro que era utilizado
para a manutencdo e funcionamento do templo passou a ser utilizado para outros fins.

Derrubados os templos, as rendas referentes a eles ndo retornaram ao controle direto
da gancaria, uma vez que foram destinadas as obras pias e coisas referentes a Igreja. As terras
que antes possuiam rendas destinadas aos cultos locais contribuindo para a suposta “adoragao
ao diabo” passariam ent@o a serem utilizadas para o combate das idolatrias e para obras pias.
No Tombo da Ilha de Goa e das terras de Salcete e Bardés organizado em 1595, percebemos
uma expectativa sobre as rendas dos pagodes e 0s possiveis destinos que elas tomariam sob a
posse dos portugueses.

Na documentacdo supracitada foi relatado que muitos moradores de Goa haviam se
convertido e se tornado vassalos da Coroa portuguesa. Porém, parte da populacdo foi descrita
como “firmes na crenga de sua Gentilidade”, isso porque se permitia ainda em terras
portuguesas a existéncia dos pagodes, a adoracdo a idolos, ritos e cerimonias gentilicas. Em
funcdo da destruicdo dos pagodes, concebidos como os principais lugares de adoracéo, a
conversao dos fiéis “avia de hir em grande aumentacao, e cressimento” e a renda dos templos
“avia de ficar pera as despesas das Igrejas feitas, e das que avido de fazer, nas Aldeas da

1 . . . , .
Ilha”.*®! Assim, as rendas que eram destinadas a coisas “demoniacas” teriam o bom uso em

sacrificios divinos, obras pias e outras coisas referentes a Igreja.

%8 LINSCHOTEN, J.H. Op.,, cit., p.164.

%9 |hidem, p.188.

30 |pidem, p.189.

%®IpAIS, Francisco. Tombo da Ilha de Goa e das terras de Salcéte e Bardéz, ed. Panduronga Pissurlencar,
Bastora / Goa, 1952,p. p.67
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Nas anotacdes contidas no Tombo estava registrado que 0s gancares eram responsaveis
por arrecadarem para a Coroa duas mil tangas brancas todo ano das rendas dos pagodes, o que

equivalia a setecentos e sessenta e oito pardaos.*®* Ficou decidido entdo que

Em Goa nas pouzadas de Ferndo Roiz de Castelo branco vedor da fazenda e
governador, e, auzencia do Governador Dom Estevdo da Gama ett. aos vinte
e oito dias do més de junho da era de mil, quinhentos, coreta e hum anos (...)
Ihes foi dito a todos (...) que per suas libres vontades, folgasse de dar, e
alargar as rendas das terras dos pagodes (...) pera as rendas se aplicarem e
dotare, as hermidas que nestas ylhas séo feitas, e assy para os gastos da
confraria da conversdo da fee pois eles dantes ndo avido proveito das ditas
rendas sendo que todas se gastavdo nos ditos pagodes, e seus (grous)
bailadeiras, brdmanes, chocarreiros, ferreiros, carpinteiros, mainatos,
barbeiros, sapateiros, pintores (...)*®

Na documentacdo é esperado que os mordomos da Confraria da Conversdo da Fé
fossem os primeiros a receberem o dinheiro, do qual seriam retirados pelo menos trezentos
pardaos para as despesas do Colégio. Dos 468 pardaos que sobrassem, deveriam ser pagos 0s
ordenados dos capeldes das ermidas.®*

A destruicdo dos templos e o confisco das terras referentes a eles causaram uma
significativa alteracdo na vida daqueles que sobreviviam dos rendimentos dos pagodes. Como
mencionamos acima, havia aqueles que residiam em terras pertencentes aos templos, gerando
rendas que eram redistribuidas para a manutencéo fisica do pagode e para os membros que
atuavam para ao seu funcionamento, como os sacerdotes ou o bramane local, assim como as
dancarinas, pintores e outros que trabalhavam no templo ou para ele.

Apo6s a destruicdo dos mesmos, as relagdes de poderes tradicionais foram
modificadas. Sacerdotes, bailadeiras, kalavantes e outros serventes foram deslocados de suas
fungdes sociais, restando poucas alternativas para executarem seu oficio, sendo umas dessas
deixar a cidade de Goa ou se converter. O maior impacto seria sentido nas castas mais baixas,
pois como pontuou Mendonga, no caso dos gancares ou de membros das castas mais altas, tal
como o0s brdmanes, parte de seus privilégios foram mantidos ap0s a conversdo ao

catolicismo.*®® No entanto, a casta kalavante que englobava 0s dancarinos dos templos e as

%2 Conforme Dalgado, “pardau” (ou “pardao™) refere-se a duas moedas (uma de ouro e outra de prata) que

circulavam na india no contexto da colonizagio portuguesa. A moeda de ouro equivalia a 360 réis, o valor de 6
tangas. Esta moeda era de procedéncia local e era recorrente no tempo de Afonso de Albuquerque. No que
concerne a moeda de prata, esta comegou a ser utilizada em Goa em meados do século XVI e equivalia ao valor
de 5 tangas, isto €, 300 réis. Cf. DALGADO, Sebastido. Op., cit., p.175.

$%3pA|IS, Francisco. Op., cit., p 69-70.

%4 Ibidem, p. 72.

%5 MENDONCA, D. Op,, cit., p.200.

105



devadasis foram deslocados de suas fungdes e estigmatizados, tal como abordaremos mais
adiante.

As devadasis eram importantes integrantes da vida dos templos hindus. Apds a
chegada dos portugueses, as mesmas foram descritas pelos lusos como bailadeiras, um
vocabulo que a associava quase sempre a lascivia e a prostituicdo. Sebastido Dalgado, no
Glossério luso-asiatico, descreveu as “bailadeiras” ou “balhadeiras” como mulheres que
dancavam por profissdo ¢ viviam “ao pé do pagode ¢ exercem a prostitui¢do (...). Em concani
chamavam-lhe Kalavant ou Kalvant, <<artista>>.%%

Perez explicou que Kalavant deriva de Kala — arte — e inclui de uma forma geral as
dancarinas que ndo necessariamente eram devadasis.’*® O oficio desempenhado pelas
kalavant em Goa incluia dancar em ocasides de festividade, tanto em lugares publicos como
em casas, € em realizar o puja diario para a divindade pertencente ao templo em que ela
trabalhava.*®® Tratava-se de um oficio hereditario, ligado a varna (o que os portugueses
conceberam como castas) dos sudras, os trabalhadores bragais.

As kalavants possuiam uma educacao um tanto quanto distinta das mulheres de outras
castas. Desde pequenas as mulheres kalavants recebiam uma educagdo mais precisa e voltada
para o seu futuro oficio, assim eram ensinadas ainda quando criangas a arte da danca e do
canto, diferindo-se das mulheres de outras castas que ndo recebiam um treinamento
especifico, mas sim uma educacdo mais informal, voltada para as coisas do lar e para as
virtudes que encantariam seus futuros maridos, tal como Gracias pontuou. **°

Além das devadasis, os templos hindus também incluiam outras mulheres, tal como as
bhavins que eram responsaveis por segurar as lamparinas de ghee durante o ritual, mantendo-
as acesas. A posicdo hierarquica entre essas duas categorias (devadasi e bhavins) ndo era
estavel. Por exemplo, quando o templo estava desprovido de devadasis, as bhavins assumiam
algumas de suas funcGes, porém ndo todas, uma vez que possuiam status sociais distintos,
diferentes graus no que tocava 0 seu carater auspicioso. Perez pontuou em seu estudo
antropoldgico que as bhavins, ao contrario das devadasis, usavam ornamentos indicativos de

gue eram casadas e apareciam em publico ascendendo velas e conversando. Seu entrosamento

%6 DALGADO, S.R. p.90.

%7 pEREZ, Rosa M. Op., cit, 2012, p.110.

%8 GRACIAS, Fatima da Silva. Op., cit, p. 80.
%9 |bidem, p.40.
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social era maior. Por isso, a autora ficou tentada a sugerir que eram as bhavins, mais do que as
devadasis, as mulheres que despertavam o desejo dos homens coloniais.?”

Conforme Perez, nenhuma casta era atribuida as devadasis. Elas estavam envolvidas
em um limbo sociolégico entre as sociedades dos deuses e a sociedade dos homens, portanto
eram acaste, sem casta. Segundo Silva, a origem mitica das devadasis remete a uma
ascendéncia que é divina, pois elas descenderiam das Apsaras, ninfas do céu de Indra.
Retomando o Ramayana, a autora citou que estas ninfas teriam saido do mar quando os Devas
(génios das esferas inferiores) e os Assuras (espiritos do mal) teriam remexido as aguas em
busca da Amitra, a ambrosia que os tornaria imortais, enquanto lutavam. As ninfas teriam se
erguido das aguas dancando e tdo sedutora era sua danca e seu encanto que os Assuras e
Devas esqueceram-se de seus oficios para delas se apoderarem. Ao vencer a batalha, os
Devas as levaram para o deus supremo Indra que logo as proclamaram dancarinas do céu.®™

De acordo com essa narrativa mitica, uma dessas dangarinas teria sido seduzida por
um mortal e, ao se unir a ele, deu origem a uma garota. Esta crianga foi a primeira devadasi
que, por ndo poder residir no céu, em funcdo da sua ascendéncia terrena, foi confiada aos
bramanes de um templo. Desde pequena a devadasi dancava perante as estatuas dos deuses e
durante sua vida ela também amou, ao passo que do seu amor nasceram sete meninas a quem
ensinou a dancar e trés rapazes que se tornaram gandharvas — seres celestiais masculinos que
dancam e cantam em louvor aos seus deuses. *"?

Simbolicamente a devadasi era casada com Deus, razao pela qual ndo poderia se casar
com homens. Caso viesse a ter lacos matrimoniais terrenos, 0 seu estatuto mudava
radicalmente: ela deixaria de ser acaste para se tornar outcaste, isto €, uma intocavel cujo
status era 0 mais baixo no hinduismo.*”® Os bramanes — sacerdotes dos templos — eram os
unicos com quem as devadasis poderiam se envolver sem haver comprometimento do seu
estatuto.

Idealmente as devadasis eram iniciadas em seu oficio antes da puberdade, mais
precisamente antes de sua primeira menstruacdo, atraves da cerimonia de iniciacdo (em
concani chamada xen). Nesta cerimdnia, era estabelecida a unido dessas garotas com algum

homem importante da vila, geralmente um brédmane. O rito sucedia como se fosse um

%0 PEREZ, Rosa M. Op., cit, 2012, pp.11-115.

L SILVA, Carmo da, “Literatura Indo-Portuguesa: Fonte de Histéria Politico Social (Problemas de Ragas,
Castas e Bailadeiras). Mare Liberum, n°9, 1995, p.419.

2|hidem, p. 419.

"3 PEREZ, Rosa M. Op., cit, 2012,p.126.
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casamento, contudo, a garota era casada com a estatua de alguma divindade, uma flor ou com
outra garota travestida de homem.** A partir do xen, estava selada a sua eterna ligagdo e
devocdo ao seu marido.

As devadasis aparentemente escapam as restricOes referentes ao comportamento
sexual. Sabemos que o sistema de casta hindu é endégamo e as relaces sexuais realizadas em
adultério eram consideradas um caso de poluicdo. Porém, sabemos também que o vinculo
estabelecido entre o0 brdmane e a devadasi coexistia com o casamento “oficial” do bramane
com uma mulher de casta alta. Desse modo, se a relacdo extraoficial dos bramanes com as
devadasis néo era aceita pela esposa do mesmo, era pelo menos ignorada em certo grau. Os
filhos que nasciam desta relagé@o extraconjugal com as bailadeiras poderiam ou ndo ter o nome
do pai. Os rapazes tornavam-se musicos dos templos e as mulheres herdavam a condicéo e
oficio de sua mae.*"

A devadasi possuia uma significativa importancia ritualistica. Era ela que perante a
imagem da divindade iria executar movimentos circulares afastando os espiritos malignos que
poderiam afetar e comprometer a relacdo dos devotos para com os deuses. Ela era responsavel
por invocar um dia auspicioso para os devotos e também para o templo. E com os
movimentos sincronizados de seu corpo e com aqueles que transmitiam a lamparina que a
devadasi partilhava sua energia (shakti) com a deusa Shakti garantindo o equilibrio da
sociedade e do cosmos. 37

O papel ritualistico desempenhado pela “serva de deus” exigia que ela fosse sempre
auspiciosa. Tal carater era garantido através do celibato vitalicio no que toca ao casamento
secular. Quanto ao casamento simbdlico, a devadasi era casada com o deus do templo e por
iss0, ao contrario das outras mulheres, ela seria sempre auspiciosa, pois nunca se tornaria
villva, ndo precisando assim cumprir alguns costumes como se autoimolar, raspar sua cabeca,
deixar de vestir roupas coloridas ou usar ornamentos de mulheres casadas, tal como as
mulheres de outra casta. Sua feminilidade nunca seria perdida e 0 seu estatuto nunca se
alteraria se ela permanecesse esposa e devota de seu deus. Ao fim de sua vida, ela era coberta
com todos os simbolos de uma mulher casada e por ter morrido antes de seu marido havia

consumado o seu dharma de mulher casada.®”’

¥* GRACIAS, Fatima da Silva. Op., cit, p.81.
" pEREZ, Rosa Maria. Op., cit., 2012, p. 127
378 |bidem, pp.118-122.

7 |bidem, p.123.
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Na sociedade hindu a pureza do carater auspicioso da mulher ndo era estavel. Uma vez
infértil, na menopausa ou vilva, essas mulheres eram estigmatizadas como simbolos de ma
sorte e ndo eram bem-vindas em cerimonias que exigiam um aspecto auspicioso, como as que
atribuiam nome aos recém-nascidos ou 0s casamentos, por exemplo. A devadasi, por outro
lado, ndo estava sujeita a condicdo de vilva e nem a méa sorte por complicacfes bioldgicas.
Seu carater auspicioso era reforcado pela ligacdo que possuia com a deusa Shakti (principio
feminino de Shiva) garantindo-lhe fertilidade simbdlica permanente, o que a tornava desejavel
para rituais auspiciosos. Percebemos que a devadasi possuia uma importancia ritualistica
muito maior do que social. Perez defende que ha uma descontinuidade no estatuto social da
devadasi: se por um lado ela era desvalorizada socialmente, estigmatizada ou possuia uma
posicdo menor, dentro dos templos elas eram convocadas para as mais relevantes cerimonias e
rituais que buscavam garantir o equilibrio da ordem social e csmica.>"®

Ap0s a destruicdo dos templos e a perseguicdo portuguesa, o destino das devadasis e
Kalavants se tornou nebuloso. Caso ndo se convertessem, muito provavelmente essas
mulheres deveriam deixar a cidade para atuar nos templos das regides vizinhas a Goa, onde as

autoridades portuguesas ndo atuavam com tanta precisao.

3.2 As devadasis na retérica orientalista

Ao longo dos séculos os europeus produziram uma série de representacdes sobre as
devadasis (também chamadas de bailadeiras) que turvaram o significado do oficio que
praticavam. A sua condigdo de mulher “solteira”, dangarina e tangedora estimulou
representacfes acerca de seu erotismo, conduta e profissdo. Jorge LUzio enfatizou que o
erotismo das devadasis estava associado a sua fertilidade. Contudo, dentro das concepcdes
portuguesas, as mesmas foram transformadas em instrumento de lascivia e o seu oficio foi
associado ao de uma cortesd. Tais representacOes apontam que ainda que essas bailadeiras
fossem fundamentais para realizar ritos diarios e tivessem em sua danca a sensualidade e
devogdo como componentes equivalentes em oferta aos deuses, 0s colonizadores portugueses

referiam-se a elas como prostitutas dos pagodes.®’

> Ibidem,p.124.

39 LUZIO, Jorge. O legado das esculturas e templos védicos em composicBes estéticas da danca classica
indiana. In: Encontro Internacional de Pesquisadores de Arte Orientalo. Anais Oriente-se: Ampliando
Fronteiras. Sdo Paulo: UNIFESP, 2014. v. 1, p.454.
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Associadas a prostituicdo, as devadasis foram concebidas como um simbolo de
imoralidade que deveria ser combatida na Goa crista do século XVI. Em 1577, as autoridades
portuguesas condenaram essas dancarinas com o titulo de mulheres publicas, imorais. O
vocabulo “bailadeira” empregado pelos portugueses caminhava cada vez mais junto com
essas concepcbes de imoralidade e lascivia, que comprometia sem duvida o sentido de
devadasi enquanto “serva de Deus”, que discutimos **°

Na legislacdo portuguesa do século XVI e XVII e nos relatos de autores europeus que
escreveram sobre o subcontinente indiano no mesmo periodo, a devadasi representava a
personificagcdo da luxuria. Elas foram associadas & imoralidade e a sua danca também foi
concebida como torpe, sensual e erodtica. Basicamente, foram em representacbes como estas
que os colonizadores depositaram suas fantasias e interesses.

De um modo geral, as representacdes referentes as mulheres indianas e entre elas as
bailadeiras, ressaltavam sempre a beleza de seus corpos, uma tdpica que se tornou recorrente
em relatos de viagens e poemas. Se os relatos acerca dos corpos femininos ja incitavam os
europeus ao desejo, Vvé-las em vestimentas desconhecidas, tangendo instrumentos e,
sobretudo, dancando em publico pode ter suscitado mais ainda sentimentos ambivalentes
como desejo, luxdria e transgressdo. Descritos como irresistiveis, 0s corpos das bailadeiras
estimulavam profundamente o desejo sexual do homem europeu, que diante do deslumbre e
da “ma4 inclinaco ao vicio” cediam aos deleites da terra. **

Se nos primeiros anos da colonizacdo portuguesa os corpos femininos ja estimulavam a
imaginacdo e o desejo dos homens portugueses, no século XVIII e XIX os esteredtipos mais
proeminentes que associavam o Oriente ao erotismo também estavam associados as mulheres.
Tratava-se do harém e da danca.?®

O harém, por exemplo, foi representado por famosos orientalistas do século XVIII e XI1X
como John Frederick Lewis, Jean-Ledn, Geréme e Eugéne Delacroix que pintaram em seus

quadros representacdes sobre as odaliscas e sobre os aposentos destinados a habitacdo de

%0 PEREZ, Rosa Maria. The rhetoric of empire. Gender representations in Portuguese India. Portuguese
Studies, n° 21, 2005, p. 128.

%1 PEREZ, Rosa M. Op., cit., 2005, p.127.

%82 Nao pretendemos simplificar o termo, embora o risco exista, por isso consideramos importante ressaltar que
ndo concebemos o “Oriente” como uma categoria estavel, um fato inerte da natureza, uma entidade geografica
que esta meramente ali. Inspiramo-nos em Said para pensar o “Oriente” e o “Ocidente” como categorias que ndo
possuem estabilidade ontoldgica e sdo construidas a partir de esforcos humanos. Nesse sentido, concebemos o
“Oriente” como uma combinagdo do empirico e do imaginario que compreende uma civilizagéo diversificada.
N&o se trata, contudo, de 0 pensarmos como uma cria¢do sem realidade, fruto da necessidade, uma imaginacao,
mas sim através de relacGes de poder e de dominacdo estabelecidas com o Ocidente. Cf. SAID, Edward. O
Orientalismo. S8o Paulo: Companhia das Letras, 1990.
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mulheres. Alguns desses quadros inspiraram-se em relatos de viagem que, segundo Perez,
tinham pouca ou nenhuma consciéncia das categorizacdes locais que eram utilizadas para
representar esses grupos sociais.®®® No que concerne a danca e as devadasis, elas foram
representadas no teatro, em relatos de viagem, cartas e principalmente em poemas.*®* Em
quase todas essas abordagens uma temética era recorrente: 0 homem europeu que se
apaixonava pela dancarina nativa (bailadeira).**

Perez ressaltou que, no século XIX, as dancarinas indianas foram concebidas como
uma realidade mais tangivel aos europeus. Se anteriormente essas mulheres assediavam as
fantasias dos homens coloniais e eram mais conhecidas e exaltadas em poemas, conforme a
Europa caminhava para o século XIX, concebia-se a mesma como uma realidade acessivel,
pronta para ser dominada. 3 Embora Perez refira-se ao século XIX, pensamos que no século
XVI os corpos femininos ja haviam se tornado um terreno fértil para reafirmar ou contestar
fronteiras morais a partir do que se representava sobre eles.**’

A respeito desses corpos, foram atribuidas representacdes que 0s tornavam uma
realidade acessivel e que precisava ser regulada. Isto é, consideramos que as representacdes
(luxuriosas, prostitutas, pecaminosas, dentre outras atribuicGes negativas) impostas sobre as
bailadeiras abriram um caminho possivel para legislar-se sobre elas. A medida que as
autoridades coloniais e 0s viajantes atribuiam a essas mulheres um lugar ou uma condicao
depreciativa por repetidas vezes, temos a criacdo de uma série de discursos que afirmavam
haver em territdrios asiaticos sob o controle portugués, mulheres gentias que corrompiam 0s
vassalos cristdos da Coroa e contribuiam para a propria ruina do Estado da india.

As representacdes acerca das bailadeiras e as denuncias emitidas ao rei de Portugal a
partir do que se concebia sobre elas, tornaram essas mulheres uma realidade acessivel no
sentido de poder regulé-las e disciplina-las a partir de uma suposta necessidade de reverter e
evitar os males que elas causavam ao Estado da india. Foi também a partir das representacdes

referentes as bailadeiras que a Igreja pode reafirmar fronteiras morais, condutas em torno do

%3 PEREZ, Rosa M. Op., cit., 2012, p.104.

%4 Em seu artigo A mulher na literatura indo-portuguesa: diversas facetas do sudorem, Gracias cita alguns
poetas goeses e indo-portugueses que escreveram sobre as devadasis. A maioria deles sdo contemporaneos e
descrevem as bailadeiras como mulheres insensiveis, que nunca amam, mas sempre seduzem. O seu celibato
também fora retratado, assim como a prostituicdo. GRACIAS, Fatima da Silva. A mulher na literatura indo-
portuguesa: diversas facetas de sundorem. Mare Liberum, n°9, p.349-361, 1995.

% PEREZ, Rosa M. Op., cit., 2012, p.106.

%8¢ |bidem, p.105-106.

%7 Ibidem, p.105-106.
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que era certo ou errado, pecado ou ndo. Nao havia espagco no império portugués cristdo para
condutas tao distantes do que era pregado pelas autoridades eclesiésticas e régias.

Para compreendemos o papel das bailadeiras nas sociedades hindus, sem duvida devemos
abandonar as categorias de desqualificacdo que influenciaram a percepc¢ao de muitos autores
do periodo moderno. Contudo, tais representaces nos interessam a medida que buscaremos
entender como elas foram necessarias, em seu tempo, para atingir objetivos especificos por
parte das autoridades portuguesas. Ressaltamos que embora nossa énfase seja sobre as
representacdes promovidas pelos portugueses, estes ndo foram os Unicos a representa-las. Em
varios contextos europeus as dancarinas foram uma das formas pelas quais a alteridade foi
representada, por meio de textos, imagens e na arte.

Quando examinamos 0s escritos sobre as bailadeiras precisamos considerar dois fatores
que influenciaram tais percepcdes, explicou Perez. O primeiro € decorrente das fontes:
documentos administrativos e eclesiasticos, literatura, relatos de viagem. O segundo trata-se
dos proprios autores, muitas vezes goeses catolicos sem conhecimento pessoal das devadasis
que as descreviam a partir de uma desvalorizacéo social.*®®

As atribuicdes de valor as devadasis eram as mais baixas. As fontes do periodo moderno
referiam-se a essas mulheres como “ruina dos cabedais” (em carta do arcebispo primaz para
Pedro II), “farias enfernaes” (em tratado sobre a reforma espiritual e temporal dos
portugueses por Fr. D. Inacio de Santa Tereza e o arcebispo Primaz) e “gentias, serventes dos
pagodes e escravas do diabo” (arcebispo primaz).®® Era recorrente que o seu oficio fosse
atribuido a prostituicdo e a sua imagem fosse rotulada com desqualificacGes referentes a sua
conduta e moralidade consideradas comprometidas e que supostamente corrompiam 0S
oficiais régios e demais cristaos.

As permissividades que eram atribuidas as bailadeiras contribuiam para a sua
desvalorizacéo social ao passo que fomentava a concepcdo de que era preciso enquadra-las
em principios cristdos, através do disciplinamento de seus corpos e suas almas. Se este
enguadramento ndo fosse possivel, era necessario providenciar medidas que ou as afastassem

dos convertidos (proibindo-as de circular por espacos especificos em Goa) ou as expulsassem

%8 PEREZ, Rosa M. Op., cit., 2005, p.130.

%9 As documentacBes citadas encontram-se no apéndice documental do artigo Fidalgos portugueses e
bailadeiras indianas. Cf. BOXER, C.R. Fidalgos portugueses e bailadeiras indianas. Revista de Histéria, Séo
Paulo, n°.56, 1961b, pp.83-106.
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da cidade. Qualquer uma dessas opgBes se tornou tangivel a partir das representacdes que
“definiram” entre os portugueses o que era “ser uma bailadeira”.

O incébmodo sentido pelas autoridades régias e eclesiasticas com a presenca delas era
evidente e ndo nos revela estranheza se pensarmos que as bailadeiras ndo se enquadravam no
ideal de uma “mulher ocidental”, oficialmente casada, cristd e de bons costumes. Elas eram
concebidas como mulheres solteiras pouco ou nada reservadas, pois dancavam em publico
entre outras mulheres e homens dancarinos da casta Kalavant. Ademais, sua relacdo com os
brdmanes ndo eram oficialmente um matrimonio.

E importante notarmos que as bailadeiras ndo eram tradicionalmente mulheres casadas
aos olhos dos portugueses. Concebidas como mulheres gentias, solteiras e de ma conduta, ndo
havia lugar para elas no Império Cristdo portugués, caso ndo se convertessem.

Em Goa, havia um espaco no catolicismo para as mulheres solteiras que
eventualmente ndo se casariam e nem por isso, viveriam sob especula¢do ou desconfianga no
que concerne a sua conduta e moralidade. Contudo, ndo se tratava de qualquer mulher
solteira, apenas aquelas recolhidas em conventos: as mulheres reservadas a Cristo e dedicadas
aos fins espirituais.®*

E interessante percebermos que as devadasis e as freiras possuiam algo em comum:
uma vida dedicada ao deus de sua religido. Se por um lado temos as freiras como mulheres
que se empenhavam diariamente em servigos religiosos e assumiam compromissos de
castidade e obediéncia por meio de votos, por outro temos as devadasis que, embora também
assumissem compromissos diarios com o deus de seu templo e o seu marido Shiva, eram
concebidas com desconfianca.

N&o se trata de posicionar as freiras e as devadasis em status ou funcdes idénticas.
Reconhecemos, sobretudo, as diferencas entre elas. As freiras deveriam viver em recato e
siléncio, virtudes essenciais aquelas que se dedicavam a Deus, explicou Menezes.* Além
dessas virtudes, a pobreza e, principalmente a castidade eram as mais requeridas em religiosas
perfeitas.**> Por outro lado, nos templos hindus temos mulheres ndo reclusas, que saiam e

dangavam em publico e que ndo eram castas. As diferencas entre essas categorias de mulheres

%0 Acerca do ideal de perfeicdo religiosa e os modelos de virtude e perfeicdo feminina no convento de Santa
Ménica em Goa Cf. OLIVEIRA, Rozely Menezes Vigas. Vale dos Lirios: Convento de Santa Monica de Goa
e 0 modelo feminino de virtude para o Oriente (1606-1636). Dissertacdo (Mestrado em Histéria Social) -
Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro, 2012.

3 Ibidem, p. 146.

%2|hidem, pp. 149-150.
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sd0 muitas, no entanto, consideramos importante ressaltar que elas possuiam em comum a
devocéo pelo deus de sua religido.

“Casadas” com seus compromissos no convento, as freiras eram consideradas
mulheres dignas de respeito por se afastarem do perigo da carne, do mundo profano e por
dedicarem sua vida a Deus. As devadasis também havia dedicado sua vida ao Deus de seu
pagode, a seu marido Shiva e a sua religido, porém eram concebidas de forma inversa e ndo
eram reconhecidas como servas de Deus. Quando ndo eram associadas a servidao ao demonio,
eram concebidas como prostitutas. Nesse sentido, ressaltamos que as devadasis ndao foram
compreendidas no bojo de sua cultura e religido, mas sim realocadas em lugares de facil
categorizacdo e pautados em antiteses: se ndo eram sagradas, eram profanas; se ndo eram
casadas, logo, eram solteiras; se ndo eram servas de deus, servas do demonio; se ndo eram
honradas, eram promiscuas. Em suma, utilizavam-se categorias engessadas, de féacil
classificacdo, comparacéo e entendimento.

Hartog abordou que pensar a alteridade ou o outro é denominar o sujeito como
diferente e a partir da diferenca poder-se-ia desenvolver uma retorica da alteridade prépria das
narrativas referente ao outro. Aqui, o narrador pode deparar-se com o problema da traducdo

e, para traduzir, a figura da inversdo era requerida.>®

Assim, o principio da inversdo, bem
como o da analogia, é uma forma de mencionar a alteridade e falar do outro. Essa elucidagao
nos ajuda a compreender a possivel dificuldade dos portugueses em classificar as bailadeiras,
visto que elas possuiam particularidades culturais muito distantes das realidades
compartilhadas na Europa. A inexperiéncia com a diversidade e a desconfianca em relacdo a
diferenca fizeram dessas mulheres uma “categoria” dificil de classificar para além das
referéncias que os lusos conheciam para enquadrar as mulheres, sendo essas as “honestas” ou
as “desviantes”. Sob a oOtica catdlica, as bailadeiras causaram estranheza com as suas vestes,
condutas e, em certo ponto, até com a sua liberdade.

A relativa “liberdade” que as bailadeiras experimentavam poderia ser maior do que a de
qualquer mulher hindu pertencente a uma casta alta ou mesmo a que uma mulher crista
poderia desfrutar sem sofrer estigmatizacdo social, ndo que as bailadeiras tenham ficado
isentas disso. Porém, as mesmas eram “servas de deus” no templo, mas também uma figura
mais publica quando solicitada para ceriménias e ritos hindus que ocorriam fora dos templos e

exigiam ou almejavam o0 seu aspecto auspicioso. Esta singularidade gerou estranheza e

3% HARTOG, Fracois. Uma retérica da alteridade. In: . O espelho de Her6doto: Ensaio sobre a
representacéo do outro. Belo Horizonte: Editora UFMG, 1999,pp. 229-230.
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curiosidade que, em seu extremo, pOde gerar percepgdes e representagdes completamente
diferentes sobre elas e seu oficio. Nesse contexto, a sua suposta liberdade pode ter sido
confundida com impetuosidade e a dangca com a lascivia e permissividade.

A bailadeira era uma figura completamente distinta da qual os portugueses estavam
acostumados com o perfil de mulher. Elas ndo eram casadas, pois ndo possuiam uma uniao
matrimonial estavel dentro dos principios cristdos, mas também ndo eram solteiras, pois ndo
estavam disponiveis, nem a espera de um marido ou casamento secular. Elas ndo eram
completamente reservadas, nem regidas por uma figura paterna tradicional tal como pai, que a
teria sob sua tutela até o dia em que se casasse. Que categoria restava a elas para serem
associadas, comparadas, incluidas ou compreendidas? De serva de deus, a devadasi foi
reduzida a prostituta.

O contato cultural com uma categoria tao “distante” do padrdo ideal conhecido pode ter
requerido associacdes, ainda que distantes, para buscar o entendimento sobre aqueles povos e
mulheres. N6s podemos perceber nos relatos de viagem de Linschoten e Laval que as
associacfes e comparagOes entre as populagdes “orientais” € 0s europeus eram recorrentes,
principalmente na descricdo dos individuos, em que o referencial de beleza obviamente era
buscado entre os europeus. Quanto mais branco o individuo, de “melhor qualidade” ele era e
mais comparado com 0S europeus.

Laval escreveu que “todas as mulheres destes bramanes, baneanes, e canarins de Goa e de
Guzerate s&o mui biellas, e bem proporcionadas, e hé-as tio brancas como as portuguesas”.***
Um pouco mais morenas, as mulheres de Cambaya, Guzarete e Surrate também foram
consideradas belas e bem proporcionadas pelo viajante, porém mais bonitas ainda eram
aquelas que cuidavam de sua conservagdo e, portanto, eram “tao belas, brancas, formosas, e
gentis como as destas partes.”**

Linschoten também escreveu sobre as mulheres orientais, a cor dos individuos, suas
condutas, bem como sobre lugares e 0s costumes locais. Em seu relato de viagem ele
discorreu brevemente sobre as bailadeiras, as quais ele definiu como “gentias de ma vida”,
mulheres que dangavam em publico e que satisfaziam a vontade de “toda a gente por pouco

dinheiro” 3%

%4 PYRARD, Francois. Viagem de Francisco Pyrard de Laval contendo a noticia da sua navegacdo as
Indias Orientaes, ilhas de Maldiva, Maluco e ao Brazil [...]. Nova Goa : Imprensa Nacional, 1858-1862. Vol.
I e Il, p. 320. Disponivel em: < http://archive.org/stream/viagemdefrancisO0bigngoog#page/n0/mode/2up>
395 H

Ibidem p. 219.
3% | INSHCOTEN, J.H. Op,, cit., p.179.
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Percebemos que no final século XVI as devadasis foram associadas a uma série de
significacOes negativas, tal como a prostituicdo. As atribuicdes designadas a elas ndo partiram
apenas dos portugueses, contudo, foi no governo destes que as bailadeiras foram consideradas
uma afronta a moralidade cristd com os seus bailes lascivos.

Por volta do século XVII, alguns missionarios também passaram, ainda que brevemente,
pela questdo das devadasis. Nesses escritos, elas foram associadas a prostituicdo, coisas
demoniacas e escandalos. A sua origem baixa (em relagdo as outras castas) tambeém foi
acentuada.

Na Primeira parte da histéria dos religiosos da Companhia de Jesus e do que fizeram
com a divina graga na conversao dos infiéis & nossa santa fé catélica nos reinos e provincias
da India Oriental, Sebastido Goncalves ndo dedicou muito de sua obra as bailadeiras, questio

que abordou brevemente.>*’

Ao mencionar os pagodes, Gongalves pontuou que havia muitos
servidores empenhados no seu funcionamento do mesmo, sendo esses: os falsos sacerdotes,
mulheres solteiras, bailadeiras, bailadores, cantores tabaqueiros, trombeteiros, pintores,
carpinteiros, os que fazem covas, 0s que lavam os que oferecem o que quer. “Todos esses
ministros do diabo tem certas moradias nas terras pertencentes aos pagodes”.398 Nessa
abordagem, as bailadeiras ndo ganharam nenhum destaque enquanto preocupacéo, elas eram
um infortinio como qualquer os demais individuos que atuavam nos templos hindus, sendo
todos esses “ministros do diabo”, segundo a percep¢ao de Gongalves.

No Oriente conquistado a Jesus Cristo pelos Padres da Companhia de Jesus da Provincia
de Goa, Francisco de Sousa que havia chegado a Goa em 1666, onde terminou a sua formacéo
no Colégio de S&o Paulo, escreveu sobre os feitos dos Jesuitas em trés partes organizadas
cronologicamente. Na primeira parte, esta que abarca os anos entre 1542 a 1563, o autor
mencionou as bailadeiras e 0 modo de vida escandaloso de alguns portugueses, porém sem

apresentar muitos detalhes: “apenas tem hoje os portugueses na India um pdo para comer e

cada um sustenta em sua casa hum convento de mulheres tangedoras e musicas e com outros

%7 A obra foi requerida pelo provincial Manuel da Veiga em 1604 e ficou pronta apenas dez anos depois.
Ressaltamos que a mesma foi produzida em Goa e buscou descrever as a¢Ges jesuitas em Goa bem como alguns
usos e costumes hindus.

3% Sebastido GONCALVES, Primeira parte da histéria dos religiosos da Companhia de Jesus e do que
fizeram com a divina graca na conversao dos infiéis a nossa santa fé cat6lica nos reinos e provincias da
india Oriental. Ed. Josef Wick. Coimbra: Atlantida, 1957, p.47.
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oficios escusados”, oficios esses que causavam escandalo entre os holandeses, considerados
mais présperos economicamente do que os portugueses.>*®

Na Segunda Parte (1564-1585), Sousa abordou que por volta de 1567, em Salsete, havia
muitos pagodes naquelas terras e um dos mais grandiosos era consagrado a uma mulher

chamada Malsadevi que

“se adorava no bayrro marddol da Aldeia de Verna, no qual se sustentava um grande
nimero de mulheres expostas a lascivia da plebe em obséquio da deosa, que foy
outra, tal como elas. Bayladeiras se cham&o na India mulheres publicas (...) e cuido
que desta falava o Eclesiastico no capitulo nono, quando dizia: ndo converseis muito
com a ba%%deira, nem lhe deis ouvidos, para que vos ndo lance a perder com sua
eficacia.”

Sousa foi um pouco mais detalhista do que os demais missionarios e mencionou que as
bailadeiras eram residentes nos pagodes e mulheres envolvidas com a arte da musica e danca.
Ademais, em obséquio a deusa de sua religido, ela era exposta a lascivia e conhecida como
prostituta. Diante desta reputacdo, o jesuita j& indicava o receio a elas e a desventura que o
contato com a mesma poderia trazer. Visto que tudo isso era um escandalo, ao qual a nova
cristandade precisava ser privada, derrubou-se “a casa das bayladeiras” e reduziu o seu idolo
as cinzas. O contexto era de destruicdo dos templos de Salsete.

Outro autor que passou pela questdo das bailadeiras, foi o Frei Paulo da Trindade. Em
Conquista Espiritual do Oriente, especificadamente no primeiro volume de sua obra, o autor
atribuiu algumas desqualificacfes a casta dos bailadores, quando afirmou que esta era a mais
baixa de todas. O objetivo de Trindade, a principio, ndo era redigir sobre as bailadeiras ou 0s
bailadores em si. O frei buscava desqualificar um brémane local e em sua argumentacédo
mencionou a casta dos bailadores.

Trindade abordou que o Padre Manuel de S. Matias foi requerido para ir a terra firme de
Bardez cultivar a cristandade onde ficou durante quatro meses e converteu 500 almas. Ao
visitar um famoso pagode, o padre Manuel foi confrontado por um bramane do templo, que se
chamava Jocim. Jocim conhecia os feitos do padre no Oriente e por “zombiaria”, como
escreve Trindade, afirmou que o padre era de uma casta baixa. Manuel retrucou que quem era
de casta baixa era Jocim, pois era gentio, enquanto que o padre era honrado por ser cristéo.

Acrescentou também como argumento que a casta mais baixa era a dos bailadores e que,

%9 SOUSA, Francisco de. Oriente conquistado pelos padres da Companhia de Jesus da Provincia de Goa.
Porto: Lello & Irmao, 1978, vol. 1,p.740.
9 1bidem, vol.Il, p. 125.
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segundo os livros que regiam as crencas dos bramanes, os deuses de Jocim eram Paramassuru,
Bram4, Vistnu, Rudrd, Maessuré e Xivaxigao. Tais deuses teriam feito os bailadores, porque
Paramassuru bailava e os outros tangiam. Se os deuses dos bramanes eram de castas baixas
como esses, ndo se pode negar que o0s seus servidores, tal como Jocim e 0s demais bramanes,
fossem de castas ainda mais inferiores, pois 0 que é criado é inferior ao seu criador*™

Foi apenas no terceiro volume da Conquista Espiritual do Oriente que as bailadeiras
aparecem de forma mais detalhada na obra. Em um primeiro momento, Trindade mencionou o
oficio das mesmas quando abordou que no Ceildo existiam cinquenta e quatro igrejas e
investigando as mesmas, observou que na cidade de Tanavaré havia “mui famosos edificios
que se chamava Deva Rajuruvu”. Nesta cidade era possivel encontrar bons oficiais ¢ também
muitas “bailadeiras que serviam de ganhar para o pagode.”402 Contudo, conforme as
pregacOes cristds eram feitas, este pagode foi destruido e no seu lugar foi construida uma
grande Igreja. Em um segundo momento, as bailadeiras foram apenas mencionadas por
Trindade quando este citou que o pagode Chetombardo possuia mais de duas mil bailadeiras,
1500 bramanes e mil servidores %

Esporadicamente as bailadeiras apareceram nos relatos de viagem e nos escritos de alguns
missionarios, por vezes relacionadas aos pagodes, apenas como servente e em outros
momentos em abordagens mais direcionadas ao ambiente da lascivia ou a serventia ao
demonio. Aos poucos a devadasi se tornava um esteredtipo perfeito de orientalismo.

As representacdes imperiais europeias (orientalismos) foram também construidas com
base em assimetrias de género que possibilitavam tanto a Igreja quanto o Estado legitimar
politicas contra a populacdo. Através das assimetrias de género, a Europa abriu um caminho
possivel para se representar em outros lugares e ratificar diferencas entre os colonos e
colonizados a partir de atribuigdes positivas aos primeiros.

Ressaltamos que as atribuigdes de identidades, esteredtipos, condutas morais as
populacdes locais ndo foram formulagcOes estaticas, neutras e inatas. Muitos estereotipos
foram ambiguos e concebé-los a partir desses pressupostos seria 0 mesmo que assumir um
colonialismo construido mais sobre verdades absolutas do que representagdes, explicou

Perez.*** Inspirada em Said, a autora tece sua argumentacdo de que o orientalismo foi

“1 TRINDADE, Paulo da. Conquista Espiritual do Oriente. Intr. F. Félix Lopes. Lisboa: Centro de estudos
historicos ultramarinos, 1962-64, vol.1, p.158.

2 |bidem, vol.3, p. 273.

“%3 |bidem, p. 273.

‘% PEREZ, R. M. Op., cit., 2005, p.126.
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particularmente mais valioso como sinal do poder euro-atlantico sobre o Oriente, do que um
discurso veridico sobre 0 mesmo. E neste sentido que nos embasamos em Said e Perez para
pensarmos as relacdes de poder e representacdo que envolviam o Oriente e o Ocidente.
Especificamente, buscamos refletir como a partir de abordagens orientalistas se construiram
consensos que legitimavam a intervencao das autoridades portuguesas nos costumes locais.

Conforme Edward Said, o orientalismo pode significar muitas coisas, todas
interdependentes, e dentre elas um estilo de pensamento baseado em uma distingdo ontolégica
e epistemologica feita entre o Oriente e Ocidente. O orientalismo significa também uma série
de “interesses” que, através de uma descrigdo paisagistica e socioldgica, expressa uma
intencdo de compreender e por vezes controlar um mundo diferente. Desse modo, 0
orientalismo é um discurso que é produzido e moldado em um intercambio desigual com o
poder politico, intelectual, moral e cultural.*®

O autor defende que a cultura europeia ganhou forga e identidade ao se contrastar com 0
Oriente e firmar uma ideia de identidade europeia superior aos ndo-europeus. O Oriente
aparece como uma invencdo do Ocidente, um espelho invertido, um lugar de paisagem e
pessoas exoticas, sobretudo inferiores. Desse modo, a relacdo entre Ocidente e o Oriente é
uma relacéo de poder, de dominaco e representacdo.’”® Embora Said tenha produzido este
significativo trabalho na década de 70 pensando mais a “dindmica tumultuosa da historia
contemporanea”, os orientalistas e orientalismos possuem raizes mais antigas. Assim, para
pensar os séculos XVI e XVII e o caminho da producio de conhecimento sobre a india no
contexto de um Império Catdlico, Xavier e Zupanov propordo que reconhecéssemos também
um “outro” orientalismo, o catdlico, concebendo este como um conjunto de praticas de
conhecimento engrenadas para perpetuar as fantasias culturais e politicas dos protagonistas
catélicos do periodo moderno.*”’

Assim como provavelmente todos os orientalismos, o Orientalismo catélico emergiu
de tensdes estruturais, motivacdes e desejos. Xavier e Zupanov argumentam que s € possivel
compreender o orientalismo catolico quando olhamos especificadamente para 0s processos
historicos através de relacbes de conhecimento e poder que sdo simultaneamente micro e
macro, local e transnacional. Por isso, as autoras consideram ser imprescindivel darmos uma

atencdo particular as seguintes questdes: 0s contextos em que o conhecimento imperial

5 SAID, Edward. Op., cit., p.41.

“% |bidem, p.52.

07 Xavier, A. B., Zupanov, 1. G. Catholic orientalism. Portuguese empire, indian knowledge (16th-18th
centuries). New Delhi: Oxford University Press, 2015, p.XXI.
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portugués foi produzido, conectado e disseminado; o conteddo do conhecimento, como ele era
valorizado, produzido e mudado; os atores chaves, como Garcia da Orta, padres indianos
como, por exemplo, Leonardo Paes e Jodo Frias; os topicos orientalistas como a filologia,
etnografia e instituicdes, ordens religiosas, Propaganda Fide e por fim dar importancia
também aos debates discutidos em diferentes partes do império, seja em Portugal, na india ou
em outros lugares.*%®

O orientalismo catolico representa parte de um império portugués em formacao
estabelecido na Asia e se refere tanto as praticas de conhecimento quanto aos arquivos. Nesse
sentido, este orientalismo foi construido no ambito das praticas de conhecimento produzidas
pelos poderes coloniais europeus desenvolvidos no periodo moderno estendendo-se até o Raj
britanico. Para Xavier e Zupanov, 0 orientalismo catélico sem duvida est4 conectado ao
Orientalismo enquanto disciplina humanista no século XIX. As autoras explicaram que, no
século XIX, os académicos portugueses da area de histéria expressaram certa ansia em
recuperar em alguns arquivos e livrarias aspectos da historia imperial portuguesa e publica-la,
cujo intuito era dar visibilidade a um suposto passado portugués glorioso frente a uma historia
europeia. Nesse contexto, o orientalismo catélico foi mantido e nutrido dentro de outros
orientalismos e disciplinas académicas, mas que aos poucos se dissipou, sob a alegacdo de
possuir pouca ou nenhuma cientificidade e objetividade, a ponto de se tornar similar a um
ponto de vista nativo.*”

No entanto, segundo Xavier e Zupanov, no periodo moderno, precisamente no século
XVI, Lisboa era um dos principais centros em que importantes textos orientalistas foram
produzidos, textos esses que estavam relacionados com as demandas da Coroa Portuguesa.
Um exemplo disso é a classica obra de Jodo de Barros, Décadas da Asia.*’ Sob a caneta de
Barros, 0s asiaticos tornaram-se objeto das acdes portuguesas e europeias.**

Dentre os primeiros orientalistas portugueses, encontramos um grupo de escritores e
cartografos que escreveram sobre 0s espagos asiaticos sem sequer ter viajado por essas terras,
e neste grupo, incluimos Jo&o de Barros. E importante ressaltar que alguns funcionarios régios

orientalistas ndo poderiam abandonar com facilidade seus cargos e fungbes por tempo

“% bidem, p.XXXIV.

“99 |bidem, pp. XXVI-XXVIL.
“Orpidem, pp. XXIX.

“1 |bidem, p.21.
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desconhecido para viajarem. Assim, por conta de sua necessidade em circulos
administrativos, muitos orientalistas nunca puderam deixar o reino.**?

Um segundo grupo de orientalistas incluia aqueles que eram simultaneamente
escritores do Império e oficiais régios na Asia, sendo este o caso de Jodo de Castro, bem como
individuos que possuiam uma formac¢do ou uma qualificacdo mais especializada, cujo
conhecimento poderia ser Gtil & administracdo imperial. Alguns exemplos podem ser citados
como Garcia da Orta, Cristovdo da Costa, Ferndo Vaz Dourado, Gaspar Correia, Ferndo
Lopes de Castanheda e Anténio Galvao.

Existia ainda um terceiro grupo considerado menos sofisticado e sem uma formagéo
classica. Escreviam, portanto, relatos sobre os lugares pelos quais passavam, tal como Tomé
Pires, Duarte Barbosa, Francisco Rodriguez. E importante ressaltar que entre os orientalistas
havia outra linha divisoria: alguns eram leigos e outros eram eclesidsticos ou pertenciam a
ordens religiosas.

Os nomes citados até agora foram de pessoas leigas. Foi principalmente na segunda
metade do século XVI que especialistas religiosos emergiram como 0s maiores produtores de
conhecimento. De um modo geral, socialmente, esses orientalistas eram bem heterogéneos,
alguns nobres, alguns letrados, outros de origens sociais mais modestas.**® Todos eles
buscavam descrever de alguma forma os costumes locais, lugares que foram frequentados,
aspectos geogréaficos, politicos e culturais, questdes que eram lugares comuns e que se
tornavam referéncia para outros textos. Por vezes, tal intertextualidade tornava-se plagio, se
adotarmos o sentido atual a respeito de autoria e originalidade dos textos.***

Xavier e Zupanov ressaltaram que ndo eram todos os orientalistas portugueses que
possuiam acesso aos arquivos e fontes da época. Apenas 0s escritores, desenhistas e demais
especialistas que eram oficiais régios que tinham acesso aos documentos, estes que eram
escritos, preparados e apropriados para o exercicio do poder e a governanca colonial.**

Evidentemente o estudo referente ao orientalismo catélico inscreve-se na historia da
construgdo dos saberes ‘’ocidentais’’ sobre o ‘“’oriente’’, contudo ele ndo incide sobre o
orientalismo inglés e nem sobre aquele em que Perez se inspirou para pensar as

representacdes que envolviam as devadasis.**® O orientalismo catélico refere-se aos saberes

2 Ipidem, p.16.

2 |bidem, p.17.

4 Ibidem, p.21.

% |bidem, pp.16-17.

*® PEREZ, Rosa Maria. The rhetoric of empire. Gender representations in Portuguese India. Portuguese
Studies, n° 21, 2005;
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produzidos no contexto da expansdo do Império portugués na Asia, portanto, antecedem o
século XVIII e visavam favorecer a constru¢do do poder imperial luso, ao passo que era por
ele produzido.**” Trata-se de um orientalismo importante a se conhecer, uma vez que foi
construido diretamente no contexto imperial portugués e que articula o saber e o poder, a fim
de pensar como o conhecimento desenvolvido acerca dos territorios, dos agentes e culturas
atuou na construgéo do préprio poder.

Apesar de reconhecermos a importancia do orientalismo catélico na construcéo e
consolidacdo do Império portugués ao leste, nossos referenciais aproximam-se mais das
consideragdes de Perez e Said, na medida em que 0 nosso intuito é refletir sobre como as
representacdes referentes as devadasis podem ter criado condi¢cdes favoraveis para que as
autoridades portuguesas legislassem e, consequentemente, tentassem disciplinar os costumes
locais e — em particular — a conduta das bailadeiras.

Nesse sentido, inspiramo-nos em Said para compreender como as abordagens
orientalistas do século XVI colocaram as sociedades ocidentais em uma série de relacOes
possiveis em relacdo aos povos do oriente, sempre impondo uma forma de afirmar uma
identidade superior dos europeus diante dos ndo-europeus. Relacdes essas de poder e
fundamentadas também em assimetrias de género, como mostrou Perez. A mulher indiana
bailadeira, prostituta, pouco honrosa ou “publica” era o inverso das boas qualidades esperadas
das mulheres portuguesas e um insulto & moralidade cristd.**® A partir dessas representacdes
era possivel fomentar politicas de intervencdo. Nesse sentido, percebemos que 0s
orientalismos produzidos ndo so ratificaram diferencas entre os lusos e as bailadeiras como
também legitimaram a atuacdo sobre essas mulheres, sob a justificativa da necessidade de
intervir para evitar 0s danos morais e espirituais que elas causavam.

O orientalismo era, por conseguinte, um discurso desigual sobre o outro e buscava
exercer dominio sobre 0 mesmo, principalmente a partir dos contrastes estabelecidos entre as
referéncias ocidentais e os costumes orientais. Sob o titulo de conhecer o Oriente, a india, seu
clima, culturas, seus homens e mulheres, os lusos tentaram impor as sociedades ao leste os

seus interesses, em funcdo do “dever” de cristianiza-1os e instrui-los nos “bons costumes”. Era

7 XAVIER, Angela Barreto. “O orientalismo catdlico. Rotinas do saber na Goa da época moderna”. In:
Conferéncia no simp6sio internacional novos mundos — NEUE WELTEN. PORTUGAL E A EPOCA DOS
DESCOBRIMENTOS. Trabalho... Berlim: Deutsches Historisches Museum, 2006, p.2

18 Ressalta-se que embora as mulheres portuguesas fossem consideradas de “qualidade melhor”, seja pelas
autoridades portuguesas ou pelos cronistas, alguns viajantes, tal com Linschoten depreciaram tanto as mulheres
indianas, mesticas como as portuguesas. Inclusive, o holandés enfatiza a semelhanca de conduta entre as
portuguesas e as mesticas. Cf. LINSCHOTEN, Jan Huygen van . Op., cit.p 157.
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importante, sobretudo, trabalhar na manutencdo do que havia sido ensinado aos neofitos.
Portanto, era necessario legislar e intervir naquelas sociedades locais para garantir que os
suditos ndo sucumbissem aos vicios, pecados e gentilidades e, consequentemente, o Estado da
india enquanto parte de um Império cristdo ndo se degenerasse. Compreendemos assim,
portanto, a forca do discurso orientalista e a sua intrinseca relacdo com as instituicGes de
poder politico e socioecondmico. E por meio desta abordagem que refletimos a respeito da
atuacdo das autoridades lusas sobre as devadasis, com base na andlise da legislacdo

portuguesa adotada no Estado da india.

3.3  Alegislacdo portuguesa e as restri¢coes atribuidas as bailadeiras

Ao pensar a degeneracdo do Estado da india, Chaturvedula acentuou que as
autoridades seculares e religiosas portuguesas expressaram uma preocupacao evidente no que
concerne a manutencdo da pureza da fé de seus fiéis. Consequentemente, o contato constante
entre os suditos da Coroa e o0s servos da Igreja com os ndo-convertidos tornou-se um
problema a ser pensado e resolvido por duas importantes questdes: em primeiro lugar, temia-
se que os recém-convertidos retrocedessem a sua antiga fé e aos habitos em que foram
criados. Em segundo, temia-se que 0s portugueses adquirissem  habitos
sincréticos.**Acreditava-se que controlando 0 contato entre cristdos e ndo-cristios seria
possivel prevenir a corrup¢do dos individuos. Inclusive, o primeiro Concilio Provincial de

Goa apresentou a seguinte proposta:

“TItem pareceo, que os mouros, assy moradores, como estrangeiros, vivao
separados dos christdos e que as suas cazas nao vao mulheres, nem mocos
christdos sendo com seus pays ou senhores (...); pelo que manda sancta
synodo que nenhum chsristdo alugue caza na povoacgdo dos christdos a
mouro algum sob pena de sincoenta cruzados™**°

O decreto supracitado visava separar a populacdo convertida dos ndo-cristdos em
funcdo das inconveniéncias que sucediam. Assim, o decreto 25° da A¢do Segunda do Primeiro

Concilio provincial de Goa pediu ao vice-rei que fizesse bairros afastados. Alguns

9 CHATURVEDULA, Nandini. Imperial Excess: Corruption and Decadence in Portuguese India (1660-
1706). Tese de doutoramento, University of Columbia, Nova lorque, 2010, p. 98
*20APQ, fasc. 4. 1° Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 25, p.352 .
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estrangeiros, como 0s Guzerates poderiam residir na cidade, desde que vivessem em
construcdes cerradas e em ruas onde néo residisse nenhum cristdo da terra.

No quarto concilio esta preocupacdo aparece novamente, desta vez mais direcionada
para as inconveniéncias que a convivéncia entre gentios e fiéis poderiam trazer se residissem
na mesma casa. No decreto 11° da Segunda Agéo, foi ordenado que nenhum cristdo alugasse
casa a cristdos e infiéis juntamente, ou seja, apenas aos cristdos ou aos gentios. Da mesma
forma, proibiu-se que as mulheres gentias publicas vivessem na mesma rua ou vizinhanca que
as mulheres cristas solteiras.*** No decreto 13 da Ac&o Quarta do Quinto Concilio, novamente
é ordenado que mulheres gentias e cristds morassem em bairros separados.*??

A tentativa de controle e regulamentacdo por parte das autoridades eclesiasticas em
manter afastados os cristdos e ndo-cristdos pode ndo ter alcancado o0 sucesso desejado. Um
possivel indicio disso foi a mencdo dos portugueses, em relatos de viajantes, de como pessoas
que sucumbiram as permissividades do Estado da india, corrompendo-se moralmente e
espiritualmente, tornando-se a ruina do proprio Império. Nesse sentido a decadéncia do
Império Portugués ao leste aparece muitas vezes, inclusive no Itinerario de Linschoten,
associada a degeneracao dos lusos ap0s o seu contato demasiado com as populacdes locais de
menor qualidade.*®* A incorporacdo dos costumes locais teria conduzido os lusos &
degeneracdo moral, conforme esses viajantes. “?* Para alguns oficiais a solucéo estaria em
confiar os cargos mais importantes apenas aos portugueses, de preferéncia aqueles que
haviam chegado recentemente de Portugal e, portanto, haviam tido pouco contato com os
costumes locais.

Se Angela Xavier identificou muito bem como os outros europeus (ndo portugueses,
como no relato quinhentista do holandés Linschoten) ajudaram a criar uma lenda negra em
torno da atuacdo dos portugueses na India e da nativizacdo dos lusos, também podemos
identificar, entre os proprios agentes imperiais portugueses (em testemunhos do século XVII)
a reproducdo desse discurso: de que a nativizacdo ou a adoc¢do dos habitos nativos levariam a

decadéncia dos lusos. Nesse sentido, o convivio, a proximidade das mulheres indianas,

21 APQ, fasc. 4. 4° Concilio Provincial de Goa, Ag&o 22 — decreto 11, p.194.

22 APQ, fasc. 4. 5° Concilio Provincial de Goa, Agéo 4% — decreto 13, p.266.

#2% Xavier aborda que a nativizacao dos portugueses era uma topica recorrente em discursos que constituiram
uma “lenda negra” sobre o império portugués. Nessa topica, abordava-se 0s lusos como incapazes de controlar
suas paixdes e de se autodisciplinar. Se ndo conseguiam governar a Si mesmos, por conseguinte ndo
conseguiriam governar 0S outros. Cf. Xavier dissolver a diferenca Ibidem,
Xavier, A. B. Parecem indianos na cor e na feicdo™ a "lenda negra" e a indianizacdo dos portugueses.
Etnografica, 18 (1), 2014. 111-133.

24 CHATURVERDULA, Nandini. Op., cit., p. 98
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especialmente das bailadeiras, era entendida como uma grande ameaca a moral, mas também
a propria estabilidade politica e seguranca do Estado da india.

Em uma carta de 1680, o secretario do Estado da India Luis Gongalves Cotta escreveu
ao rei de Portugal sobre “os desconcertos que acho nas cousas da India para a vossa alteza
mandar por remédio conveniente”. Gongalves relatou, em particular, o grande descuido em
que vivem os moradores, pois “anddo pelas ruas com grande dilicia deitados em pallanquins,
e andores”, usando o seu tempo para se divertirem com jogos e transitarem uns pelas casas

dos outros

em festas e banquetes, particularmente nas ocasifes de Bautizados, com
grandes facilidades nas entradas e sahidas, de noite e de dia, vendo cantar e
bailar negras tangederas, e bailadeiras, que comprao por muito dinheiro para
seus intertimentos e regalos de que se seguem muitas offensas de Deus.*?

Estes moradores ja possuiam o antigo habito de andar de palanquim. Pelas
inconveniéncias supracitadas Goncalves nao responsabiliza tanto os moradores, pois vivem
assim porque 0s que governam consentem e sem atribuir o remédio, repreensdo ou castigo
necessario, possivelmente por esquecerem as ordens régias que proibem o uso dos
palanquins.*?® O secretario também firmou que ndo ha nada que arruine mais as reptblicas do

que deixar os stditos viverem em supersticdes.*?’

25 Arquivo Histérico Ultramarino (AHU), C.U., 058, cx 56 (India). Antiga caixa 31, Doc. 1, 5/1/1680.

6 Acerca das proibicBes referentes aos palanquins, dentro do nosso recorte encontramos um alvaré régio de
1593 que proibia em Goa o uso, por mulheres publicas, dos palanquins fechados. A pena era cinco pardaos mais
a perda do palanquim. Em 1606, no quinto concilio provincial de Goa, foi requerido que nenhuma pessoa de
qualquer qualidade, seja homem ou mulher, casado ou solteiro, andasse em palanquins cobertos. A pena era a
excomunhdo e cem pardaos. Ademais, ressalta-se que Tavares pontuou um interessante episédio em que 0 uso
do palanquim gerou atritos entre o vice-rei € o inquisidor Jodo Delgado Figueira. Em 1597 restringiu-se o uso
deste meio de transporte aos capitdes das fortalezas, vedores da fazenda, secretario do Estado, ouvidor geral do
crime, desembargadores e ouvidor da cidade. Em 1615 o uso do palanquim foi radicalmente proibido na india.
Posteriormente, em 1630 o vice-rei Conde de Linhares reforcou a lei de proibicéo, mas abriu uma excecéo para o
arcebispo que estava velho e doente. Porém, a medida gerou incomodo entre os inquisidores que solicitaram a
intervencdo do Conselho Geral do Santo Oficio para requerer ao vice-rei o uso do palanquim pelos inquisidores.
Correspondéncias foram trocadas, porém o vice-rei ndo cedeu e chegou a oferecer dinheiro para o inquisidor
Jodo Delgado comprar uma mula. O episodio denota a dificuldade do vice-rei em proibir o0 uso do palanquim,
inclusive pelas autoridades portuguesas. Acerca dos decretos, ver: APO, fasc. 3, doc. 137, p.413; APOQ, fasc. 4.
5° Concilio Provincial de Goa, Acdo 4% — decreto 23, p.73. Acerca dos conflitos de interesse entre Linhares e
Figueira cf: Célia TAVARES. Inquisicdo ao avesso: a trajetoria de um inquisidor a partir dos registros da
Visitacdo ao Tribunal de Goa, Topoi, Vol. 10, n. 0 19, Jul.-Dez. 2009, pp. 17-30

*2"No relato de Linschoten a rendicdo dos portugueses aos deleites da terra aparece em diversos momentos. O
holandés escreve que o0s lusos se tornaram indolentes e preguigosos. Quase nunca trabalhavam, até mesmo os
artesGes, estes que recorriam a escravos. Os soldados também evitavam seu oficio, preferiam arrumar alguém
que os sustentassem. Conforme Xavier, acusava-se 0s portugueses de terem se indianizado e uso do palanquim
eram um exemplo de como os mesmos se renderam aos modos da india, seus costumes e indoléncias. XAVIER,
Angela. Op., cit.,2014, p.120.
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A carta evidencia uma preocupacdo em relacdo ao comprometimento da fé e a
qualidade dos suditos goeses a partir do uso do palanquim e de como os moradores usufruiam
de seu tempo de forma frivola. No primeiro caso, 0 secretario observa que anteriormente o
palanquim era utilizado por fidalgos, mas passou a ser utilizado também por pessoas de todas
as condicdes. O transporte possibilitava o0 contato entre pessoas de boa qualidade bem como
as de ruins, o que poderia causar a corrup¢do moral das primeiras pela segunda. No segundo
caso, 0s moradores revelavam-se imprudentes por utilizarem o0 seu tempo com uma
convivéncia pouco produtiva com outros moradores a quem visitavam e frequentavam suas
festas, onde tinham contato com as bailadeiras.

Os suditos da Coroa pareciam viver sob uma permissividade consentida pelas
autoridades que ndo interviam e tudo isso, acrescentou o secretario, eram fatores que
contribuiam para a degeneracdo dos vassalos (que ainda possuiam contato e experiéncias com
supersticdes gentilicas que ofendiam a Deus) e consequentemente do Estado da India.

Se 0 contato constante entre as populacGes locais e 0s portugueses comprometiam a
pureza dos segundos, acreditava-se que 0s casamentos mistos eram sem duvida um fator de
degeneracdo. Xavier relembrou que, em 1596, Filipe Il revelou-se no minimo desconfortavel
com os fidalgos que haviam se casado com mulheres de baixo nascimento, afirmando que
esses sujeitos ndo deveriam receber oficios da administragéo real.*?

Casar-se com mulheres consideradas de menor qualidade havia diminuido o prestigio
de alguns portugueses. Ademais, 0 produto dessas unides seria um individuo mestico, cujo
estatuto social era considerado menor quando comparado ao reinol, dentro dos principios de
limpeza de sangue. Por isso, as populacfes hibridas tiveram cada vez mais um acesso restrito
aos cargos oficiais em fungdo da impureza de seu sangue e consequentemente da suposta
propensao a retroceder as suas antigas praticas.*?

Consideramos importante mencionar alguns dos fatores de degeneracdo e impureza da
fé para refletir que dentre as causas dos mesmos estavam as celebragdes de ritos e cerimonias
gentilicas. Algumas dessas cerimOnias eram recorrentemente frequentadas por cristdos da
terra e até mesmo por portugueses atraidos pelos numerosos dias de festas, banquetes,
masicas e dancas. Nessas ocasides, 0s recém-convertidos bem como os lusos ndo so

presenciavam as gentilidades e supersticbes como possuiam o risco de sucumbir a elas.

“28xavier, A. B. Dissolver a Diferenca - Converséo e Mesticagem no Império Portugués. In Villaverde, Manuel,
Wall, Karin, Aboim, Sofia e Silva, Filipe Carreira da (Eds.), Itinerarios: A Investigacdo nos 25 Anos do
ICS (pp. 709-727). Lisboa: Imprensa de Ciéncias Sociais, 2008, p. 11.

29 CHATURVEDULA, Nandini, Op., cit. pp.99-102.
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Algumas dessas festividades também contavam com a presenca das bailadeiras, mais um
infortnio para as autoridades.

Os cristaos locais aparentemente estavam em contato constante com os infiéis em
inimeras situacdes, inclusive em suas festividades. No decreto 10° da Acdo Segunda do
Primeiro Concilio ordena-se que os cristdos ndo favorecam os infiéis emprestando
ornamentos, pecas e instrumentos utilizados em suas festas e romarias, pois tudo era
empregado para venerar o demonio. Foi proibido também o comparecimento dos cristaos
nesses eventos, alguns dos quais contavam com a presenca de devadasis.**°

Chaturvedula mencionou que as devadasis foram para os portugueses um dos maiores
simbolos de depravagdo feminina e sensualidade no Estado da india. As representacdes que
se construiram acerca delas as tornaram uma ameaca para o catolicismo e os seus fiéis. Com
isto, veio a “necessidade” de impor medidas legais para controlar sua presenca nos territorios

portugueses.*®*

Os rituais em que elas participavam e a danga que promoviam foram cada vez
mais estigmatizados, até por fim serem escondidos (algumas celebra¢des foram permitidas na
condicdo de serem realizadas por tras de portas fechadas), negociados e extirpados.

A contaminacdo cultural e religiosa promovida através do contato com a populagédo
local, especificadamente as mulheres, tornou-se uma preocupacdo maior no século XVII,
contudo, encontramos seus tracos desde o século XVI. O jesuita Alessandro Valignano, ao
fazer observagBes mais gerais sobre a India, ja havia mencionado os riscos e tentacoes a que
0s portugueses residentes na Asia estavam submetidos. O jesuita considerou que os indianos
eram viciosos, inclinados a sensualidade e a outros tipos de pecado. Por isso, 0s portugueses,
principalmente os homens solteiros, estavam sob constante tentacdo, em particular por conta
das mulheres, sua sensualidade e vicios.**

No século XVI, essa topica também aparece no relato de viagem de Linschoten. A
lascivia das mulheres indianas e o écio pareciam corromper 0s portugueses, conduzindo-os a
um desenfreado apetite sexual. No Itinerario escrito pelo holandés, as més inclinacdes das
populacdes locais, tanto das mulheres nativas quanto das nascidas no reino, explicavam-se

pela influéncia do clima, dos deleites da terra e do 6cio. Nocentelli considerou que na escrita

*OAPQ, fasc. 4, 1° Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 10, p. 348.
! CHATURVEDULA, Nandini, Op., cit., 119.
2 |bidem, p.117.
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de Linschoten quase tudo na Asia parecia conspirar contra a pureza moral de seus
habitantes.***

Segundo Linschoten, a vida irregular que os portugueses levavam no Oriente acarretou
a disseminacdo de doencas que favoreceu a contaminacdo de diversas pessoas, principalmente
daqueles que “vdo frequentemente as mulheres”***. O constante contato com a populacio
local, principalmente com as mulheres, era — na perspectiva do supracitado autor — sem
duvida um fato de corrupcdo moral e espiritual. Concebidas como luxuriosas, lascivas,
incestuosas, as mulheres conduziam os europeus aos atos ilicitos, a permissividade da carne e
a perdicdo espiritual.

As bailadeiras ndo estavam imunes a esta concepc¢do. Foi consenso tanto para as
autoridades régias quanto para as eclesiasticas que elas constituiam um dos fatores que
desvirtuavam os cristdos locais e que, portanto, precisavam ser controladas para prevenir a
corrupcao do catolicismo e a adogdo de habitos viciosos.

A paixdo dos portugueses pelas mulheres orientais tornou-se uma preocupagao logo
apos a conquista de Goa, enfatizou Boxer, ao mencionar a histéria do fidalgo Rui Dias, que
“morreu por amor” por uma mulher moura. Tal paixdo teria desencadeado situagdes que
ocasionaram no enforcamento de Rui Dias, em 1510, pela ordem de Afonso de Albuquerque.
Posteriormente, em 1523, Gaspar Correia destacou 0 caso escandaloso de um frade
franciscano que havia se apaixonado por uma mulher do Malabar. Porém, nenhuma dessas
mulheres causaria maior preocupacéo as autoridades portuguesas do que as devadasis. *°

Sedutoras, as bailadeiras representavam um perigo tanto para os portugueses quanto
para as populacdes cristas locais. Um exemplo é o caso do mestico André Fernandez acusado
de islamismo e julgado pelo Tribunal Inquisitorial em 1563.
Embora o processo de André possa ser um fragmento dentre outros processos inquisitoriais e
outras documentagBes que possuam indicios acerca da vida das bailadeiras, encontramos
apenas este processo dentro do nosso recorte, 0 que o torna bem interessante, a medida que ha
poucas fontes conhecidas por nos sobre as bailadeiras no século XVI. As documentacdes

aparecem em maior quantidade a partir do século XVII.

*¥ NOCENTELLI, Carmen. Discipline and Love: Linschoten and the Estado da india. In: Margaret R. Greer,
Walter D. Mignolo, and Maureen Quilligan. Rereading the Black Legend: The Discourses of Religious and
Racial Difference in the Renaissance Empires. Ed. University of Chicago Press, 2007

3 LINSCHOTEN, J.H. Op,, cit, p. 147.

** BOXER, C. Op., cit., p.85.
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O processo de André revela-se muito interessante também por nos permitir pensar a
transitoriedade dos individuos para as terras firmes, tal como pontuamos no capitulo anterior
quando abordamos a menc¢do — nos decretos conciliares — as viuvas que burlavam a legislacédo
portuguesa, por se deslocarem para terras gerenciadas autoridades nativas. Ademais, 0
processo de André constitui um exemplo de como o “amor pelas bailadeiras” poderia causar a
“perdicao” dos cristdos.

André era viavo e residia em Agacaim, na regido de Goa. Embora fosse supostamente
instruido, cristdo, crismado e ordenado em ordens menores, afeicoou-se por uma bailadeira,
de modo que sua paixdo por ela o desencaminharia da fé catélica.

No processo de André, consta que ele “se afeicoou a hua moga gentia ao qual segundo
[costume] de sua gentilidade offereceo sua virgindade a hum pagode” em que ela ¢ a sua mae

gentia eram bailadeiras.**®

André ndo so teria frequentado a ceriménia que durou acerca de
sete ou oito dias, como também teria arcado com as despesas para sua realizacdo. Apos a
bailadeira estar sob seus cuidados, o vilvo teria concedido licenga a esta para dancar em
algumas cerimdnias gentilicas em companhia de outros gentios que louvavam e honravam o
pagode.**’

André foi acusado de estar presente em todos esses eventos nos quais consentiu que a
bailadeira exercesse seu oficio. Com isso, ele teria migrado diversas vezes para as terras
firmes, frequentado pagodes e festas. Teria permitido, inclusive, a entrada de feiticeiros em
seu palmar, onde eram feitos e desfeitos feiticos.

André também foi a terra firme na companhia de um capitdo mouro que o
encaminharia na conversao ao islamismo, ap6s o seguinte ocorrido. Em uma situacéo
complicada, 0s gancares queriam tomar a bailadeira de André com a justificativa de que ela
pertencia ao pagode e, portanto, era obrigada a servi-lo. No entanto, André teria dito em
publico e ao capitdo que queria se tornar mouro e que ndo lhe tomassem sua companheira,
pois se casaria com ela.*®® Entre os capitdes e mouros presentes ficou evidente que André se
converteria por amor a bailadeira, esta que deveria também tornar-se moura. Ao ser

perguntado se queria se converter, André respondeu “Amidirila”, que significava entre os

*% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Tribunal do Santo Oficio, Inquisido de Lishoa, proc. 12578, fl.2.
Doravante: IANTT, IL.

“TJANTT, IL, proc. 12578, fl.2.

8 JANTT, IL, proc. 12578, fl.2v.
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mouros “assim o faga”. Desse modo, o capitdo pediu que alguns guardas acompanhassem os
dois até Pondé, onde se tornariam mouros e se casariam.**

Ao ser denunciando, André afirmou que sempre foi fiel as coisas pertinentes a fé
catdlica, mas que fingiu ser mouro por afeicdo a moca para que ela ndo lhe fosse tomada.
Como peniténcia, o viuvo foi ordenado a ir ao auto de fé descalgo e com uma vela na méo,
ocasido em que sua sentenca seria lida. Em funcdo de sua devassiddo e maus costumes, o
mestico foi degredado para Portugal por dez anos. No reino ele deveria se confessar e receber
0 santo sacramento.**°

A histéria de André exemplifica o tipico caso do vassalo que se apaixona pela
bailadeira e perdido nesta afeicdo desorientava-se em sua fé, tal como abordou Boxer. E por
amor a ela que o vilvo participava de cerimdnias que duravam de sete a oito dias, migrava
para terras firmes, frequentava pagodes e possuia habitos inviaveis para qualquer cristao.
André vivia aparentemente mais como gentio do que como cristdo, até por fim optar por se
tornar mouro para manter a bailadeira como sua companheira e evitar conflitos com gancares.
Em terra firme, André e a bailadeira se converteriam e se casariam.

E importante percebermos que os deslocamentos para as terras firmes, que por sua vez
eram tdo proximas, foram acompanhados de reajustes identitarios, conforme a necessidade
dos individuos, o que evidencia como as identidades culturais e religiosas ndo eram estaveis,
inclusive em funcdo da porosidade das fronteiras geograficas e culturais que separavam as
terras governadas pela Coroa e 0s espacos gerenciados por muculmanos. A proximidade de
tais governancas rivais sem davida foi explorada pelos individuos que buscavam escapar ao
controle dos agentes portugueses. Foram casos como os de André, em acréscimo a outras
situacdes, que serviram de justificativa para uma politica mais rigida contra as bailadeiras em
Goa a partir do final do século XVI.

André recebeu como pena o degredo. Esta opcao de peniténcia pode ter sido concebida
como 0 meio mais viavel para manter o viuvo afastado dos maus costumes que mantinha em
funcdo de seu constante contato com gentios e mouros. Embora tenha sido acusado de
islamismo, André possuia habitos muito mais gentilicos do que islamicos. Antes mesmo de se
tornar mouro, ja vivia entre os gentios, sequindo os seus habitos. Continuar na india poderia

dar margem para esse mestico retroceder a suas antigas praticas.

9 JANTT, IL, proc. 12578, f.2.3
0 JANTT, IL, proc. 12578, fl.3v.
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O processo de André constitui um fragmento de possiveis outras vivéncias que
envolviam as bailadeiras e os cristdos locais de Goa. Evidencia também as relacGes
dinamicas entre as populacdes do Estado da india e, sobretudo, o desafio enfrentado pelos
inquisidores em disciplinar essas populaces em funcéo da mobilidade de pessoas e ideias. ***

Acerca de outras vivéncias e processos inquisitoriais, encontramos no banco de dados
referente ao Repertorio de sentenciados pelo Tribunal de Santo oficio de Goa (entre 1561 e

1623) dois casos que envolviam bailadores e um de tangedor de bailadeiras.**?

Apdbs termos
localizado os trés casos no banco de dados, consultamos o registro original, isto é, a versdo
manuscrita completa. O primeiro processo é de 1591 e o sentenciado era acusado de
blasfemar contra a fé catélica, mas foi absolvido por ter sido falsamente acusado.**®* O
segundo processo era de 1620 e se refere a um gentio de etnia camotim que trabalhava como
rendeiro, cujo nome era Guinda. O réu era de Sirula, terra de mouros, e foi acusado de
comprar uma menina cristd e lavar para a bailadeira de um pagode. Pela falta de provas,
Guinda foi absolvido.*

O terceiro processo refere-se a um gentio casado chamado Bodu, filho de pais gentios
e morador de Antrosim (terra firme). Bodu trabalhava como tangedor de bailadeiras e foi
acusado de corromper um filho seu que era cristdo, levando-o para terra de mouros, onde teria
realizado gentilidades. Contudo, por ter se convertido e se tornar Anténio Rebelo, o réu foi
perdoado.**® E interessante notarmos que a Inquisic&o atuou sob a populacéo n&o convertida e
entre eles membros da casta Kalavant. Nesses processos, € possivel que tenham existido
alguns vestigios sobre as bailadeiras, a vida dos tangedores e bailadores, no entanto, o
Reportdrio dos sentenciados contém apenas o sumario dos processos da Inquisicdo de Goa,
sendo que a maioria deles foi destruida. A despeito da dificuldade de reconstituir os vestigios

das experiéncias de vida de bailadeiras, bailadores e tangedores, nos séculos XVI e XVII,

*! Compreendemos mobilidade através da abordagem de Stephen Greenblatt. O autor acredita ser mais eficiente
pensar os fendmenos da emigracdo, colonizacdo e exilio como compulsbes ferozes de ganancia, saudade,
inquietacdo, por serem essas as forcas que difundem a identidade e a linguagem. A partir disso, é importante que
0 pesquisador reconheca as ilusGes que mobilizam as pessoas. Greenblatt nos propde perceber as nuances da
mobilidade de pessoas e ideias através da dialética das mudancas e persisténcias culturais. O pesquisador deve
ter a sensibilidade de perceber como em um mundo de constantes mutagdes, a mobilidade cultural se ajusta ao
ambiente de contatos e convivéncias que ocasionam na transmissdo de uma cultura a outra através de
apropriacfes. Cf. GREENBLATT, Stephen. Cultural Mobility. Cambridge University Press, 2010, p. 1-23.

*2 Sobre a base de dados, ver: Feitler, B. Uma base de dados dos processos da Inquisicdo de Goa (1561-1623)
http://d284f45nftegze.cloudfront.net/reportorio/Feitler%20Uma%20base%20de%20dados%20site.pdf

3 Biblioteca Nacional de Portugal, Céd. 203, Reportério Geral de trés mil e oitocentos processos despachados
pelo Santo Oficio de Goa desde a sua constitui¢do até 1623 de Jodo Delgado Figueira, maco 1, nimero 26, folio
610. Doravante, BNP.

“4 BNP, C6d. 203, maco 5, nimero 23, félio 381v.

5 BNP, C6d. 203, maco 5, nimero 38, félio 205.
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esses individuos foram citados em uma série de decretos que buscavam proibir 0s seus bailes,
cantos e, sobretudo restringir 0s espacos aos quais 0s mesmos poderiam frequentar, como
veremos a seguir.

Uma das primeiras tentativas de controle e regulamentacdo dos espagos em que as
bailadeiras poderiam frequentar foi delimitado no Terceiro Concilio Provincial de Goa, em
1575. No decreto 24 da Agdo Segunda, estabeleceu-se que no casamento dos novamente
convertidos ainda ocorriam algumas coisas consideradas pouco decentes, supérfluas e como o
casamento era uma coisa santa, com maior santidade deveria ser tratado. Assim, decretou-se
que deveria ser proibida a presenca de pessoas infiéis, ritos ou cerimdnias gentilicas e de
cunho iddlatra nos casamentos. Estava proibida também a presenca de bailadeiras, autos de
pagodes, cantigas ou qualquer coisa semelhante. Os cantores e tangedores deveriam ser
cristaos e se possivel que as festas ndo durassem mais do que dois dias, um na casa do noivo e
outro na casa da noiva. O concilio recomendava também que os cristdos fossem prudentes e
persistentes em sua fé.*4

Em 1598 as autoridades régias expressaram também a sua insatisfacdo com a presenca
das bailadeiras em Goa. Contudo, o decreto emitido pelo vice-rei Francisco da gama (1597-
1600) parece ter visado muito mais os bailadores gentios em si do que as devadasis
propriamente.**’O vice-rei proibiu que os bailadores e dancarinas indianas de terras firmes

entrassem em territorios portugueses para exercer o seu oficio, pois:

“torndo para ellas com o que ganhao, que sempre he muito em seu respeito, e
nos ditos bailes e ensaios deles metem muitas cousas torpes, e cantigas ruins,
e outras cousas que s6 por arte diabdlica as podem fazer, nas cantigas
metem seus pagodes e idolatrias, o que tudo he contra o bem comum da
republica christd, e contra a boa criagdo.**®”

A presenca das bailadeiras e bailadores em Goa foi considerada pelo vice-rei como
prejudicial ao servico de Deus, pois atrapalhava o oficio daqueles que cultivavam o
Evangelho e conduzia & perdicdo dos novamente convertidos por causa dos seus bailes
lascivos. E possivel perceber que neste alvara a preocupagio com os bailadores e bailadeiras
se estendia também aos bailes e tangeres. Eventualmente, os ritos e cerimoénias hindus
também seriam proibidos. A punic¢do aos dangarinos que burlassem a lei era, a principio, uma

multa de 20 pardaos na primeira infragdo, 40 na segunda e pela terceira vez os homens

#8 APQ, fasc.4, 3° Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 24, pp.138-139.
“" BOXER, C. Op. Cit., p. 85.
8 Apéndice documental. Cf. Ibidem, p.94.
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deveriam ser degredados por dois anos para as galés. Quanto as mulheres, elas se tornariam
cativas nas fazendas do vice-rei e seriam vendidas a plblico para o maior lance. **

Ap0s o alvara régio de 1598, as autoridades eclesiasticas nhovamente buscaram atuar
sobre as bailadeiras, em 1606. No decreto 30 da Terceira A¢do do Quinto Concilio de Goa
proibiu-se a presenca de mulheres tangedeiras, bailadeiras e cantadeiras vestidas de homem
ou de mulher em procissdes por motivos de perturbagdo. O concilio € especifico em enfatizar
que ndo se tratava de proibir folias, dancas, pois alguns homens se vestiam honestamente e
prestavam reveréncia a cruz, aos santos e a imagem do Santissimo Sacramento. A pena era de
10 pardaos aqueles que desrespeitassem o decreto.**°

Considerando que este decreto foi especifico em ressaltar que a presenca dessas
mulheres era proibida, independente de suas vestes serem de mulher ou de homem, indagamo-
nos: as mulheres travestiam-se de homem em publico em outras ceriménias, além da do Xen?
Ou tal decreto teria sido formulado a partir de uma coincidéncia em se realizar o xen no
mesmo dia de uma procissdao? As fontes e a bibliografia consultadas ndo nos permitem
responder essas perguntas, pois pouco se registrou sobre as bailadeiras no século XVI.
Também ndo podemos medir ou especular o estranhamento por parte dos cristdos em
presenciar uma mulher travestida de homem, tangendo ou dancando em espaco publico.
Contudo, como menciona o decreto, a presenca dessas mulheres foi considerada no minimo
uma perturbacao.

E interessante mencionarmos que Jorge Luzio pontuou também o fendmeno inverso,
isto é, homens travestidos de mulher. Segundo o autor, no século XVIII, houve a proibicéo da
presenca de bailadeiras em terras gerenciadas pela Coroa portuguesa, bem como de vassalos
travestidos com vestes femininas de danca.*** O fenémeno dos dancarinos adornados como as
dancarinas ndo foi mencionado na documentacéo referente ao século XVI estudada por nés,
contudo, nos faz pensar que as dangarinas e dancarinos em suas particularidades de vida,
danca, vestes, ornamentos, crencgas despertaram conflitos de alteridade que se estenderam por
todo periodo de colonizagio portuguesa na india.

Ainda no Quinto Concilio, ficou determinado também no decreto 12 da Quarta Acao,
que nenhuma pessoa deveria cantar ou bailar, pois ndo ha coisa pior que “incite a
sensualidade, que os cantos, e bailes lascivos e desonestos”. Desejando “obviar os males que

seguem na republica da multiddo das mocas tangedeiras e bailadeiras que ha neste Estado”,

9 |bidem, p.94.
0 APQ, fasc.4, 5° Concilio Provincial de Goa, Acdo 22 — decreto 13, pp. 235-236.
*1 LUZI0, Jorge. Op.,cit., p. 456.
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proibiu-se também o funcionamento de escolas que ensinassem as mogas a tangerem,
bailarem ou cantarem. Caso algum mestre tentasse instrui-las nessas artes, seria punido com o
pagamento de 50 pardaos e um degredo de dois anos. Aos que insistissem em bailar e cantar a
pena era de excomunhdo.*?

Percebemos que o Quinto Concilio buscou de alguma forma resolver “o problema das
bailadeiras” de forma definitiva. Isto é, a maioria dos templos j& havia sido destruido e agora
as devadasis eram proibidas de dancar, cantar e instruir a proxima geracao. Provavelmente, os
portugueses esperavam que, a partir da publicacdo deste decreto, as bailadeiras fossem no
maximo um “problema” do presente, visto que no futuro a profissao seria extirpada ja que nao
estavam sendo instruidas novas mulheres.

E interessante notarmos que, ao contrario do sati, a inquietacdo em relacdo as
bailadeiras, seus ritos, bailes e cantos foram uma preocupacdo mais tardia por parte das
autoridades portuguesas. Podemos perceber que é mais para o final do século XVI que elas
surgem de maneira mais especifica na documentacéo oficial do império e € neste contexto que
a sua presenca e o seu oficio passam a receber um maior repadio por incitarem a sensualidade,
tal como o decreto supracitado mencionou. Nos séculos posteriores, as autoridades
portuguesas tenderam a atuar com mais incidéncia ainda sobre esta categoria de mulher,
questdo que abordaremos brevemente.

Em 1698, o arcebispo primaz da India D. Frei Agostinho de Assuncio afirmou — em
uma carta a Pedro Il — que as bailadeiras eram cruéis, a “ruina dos cabedais”, portanto, era
necessario que a Coroa reforcasse a lei contra elas e as constrangessem a assistir a pregacédo
da doutrina cristd aos domingos ou em dias santos. O Arcebispo também teria induzido o
vice-rei Antonio Luis Gongalves a “deitar um bando” em 27 de janeiro de 1699, proibindo as
bailadeiras de residirem em Goa.*

As autoridades portuguesas reafirmavam entre decretos e alvaras que o escandaloso
estilo de vida das bailadeiras causava irreparaveis danos aos cristdos com 0s seus Vvicios e
perturbacdes, representando grande perigo aos individuos e danos as fazendas. Por isso, 0
vice-rei Anténio Luis Gongalves ratificou o seu bando de 1699 em 12 de outubro de 1700 e
reforcou a proibicéo das bailadeiras viverem em terras portuguesas, sob pena de morte natural
aquelas que insistissem em visitar ou residir em Goa e nas ilhas adjacentes. Aos individuos

que optassem por abrigar as bailadeiras ou permitir o desempenho de seu oficio nessas terras,

2 APQ, fasc.4, 5° Concilio Provincial de Goa, Acdo 42 — decreto 12, p. 266.
*3BOXER, C. Op., cit., p.86.
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palmares ou casas seriam presos como punicéo e teriam de pagar mil xerafins para as obras da
Ribeira. Ademais, poderia ser degredado para qualquer fortaleza a escolha do vice-rei e
perderia 0 merecimento de todos os servi¢os prestados ao rei. Sendo naturais da terra,
receberiam acoites e degredo de nove anos para as galés.***

Em 9 de dezembro de 1700, o vice-rei escreveu uma carta reforcando a posi¢do do
arcebispo primaz e reafirmou ao rei que as bailadeiras eram a causa da destruicdo e
degeneracdo da salde dos vassalos da Coroa.*Antes de ter conhecimento sobre o bando
deitado pelo vice-rei, 0 Rei ja havia escrito em 6 de marco de 1700 para esta autoridade
pedindo que passasse um alvara proibindo a entrada dessa gentias que se deslocavam das
terras vizinhas para Goa, ficando a critério do mesmo escolher qual seria a puni¢do. Quanto a
proposta do arcebispo de coagir as bailadeiras a assistirem a missas, D. Jodo V mostrou-se
contra e apontou que a fé catdlica deveria ser aprendida com brandura e ndo atraves da
coercéo dessas mulheres a assistir a missa.**®

Insatisfeito com a resposta, anos depois 0 arcebispo renovou suas queixas, desta vez
acusando o vice-rei Caetano de Melo Castro de protegé-las como havia ocorrido na procissdo
dos Passos, ocasido em que elas tangeram seus instrumentos e participaram do baile com
grande escandalo. Em dez de janeiro de 1708, o rei respondeu que as autoridades da India
deveriam guardar com mais zelo o que se decidiu por proibirem as bailadeiras em Goa.*’

A legislacdo referente as bailadeiras oscilava em proibicdes e reafirmacfes. Os alvaras
pareciam ser constantemente desrespeitados, tanto pelas devadasis que continuavam a ir a
Goa, quanto pelos portugueses e convertidos locais que solicitavam o seu servigo. D. Luis
Menezes, por exemplo, vice-rei da india (1717-1720), ao retornar a Europa foi acusado de
assistir aos bailes lascivos das bailadeiras e permitir que elas transitassem em Goa durante a
sua vigéncia, ainda que em 1700 tivesse sido proibida a presenca delas em territorios
portugueses. O vice-rei alegou que ndo havia nada de torpe nos bailes, tanto que eles
sucediam em sua presenca e na de outros ministros. Os argumentos de Menezes parecem ter
sido vélidos, pois anos depois 0 mesmo se tornou vice-rei da india pela segunda vez. *

Em 1725, o Fr. D. Inécio de Santa Tereza arcebispo primaz do Estado da india (1721-

1740) escreveu um tratado sobre a reforma espiritual e temporal da vida dos portugueses na

*** Ibidem, p.95 (Apéndice documental).

% bidem, p.86.
“b|pidem, p.87.
7 |bidem, p.88.
8 |bidem, p.89-90.
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Asia. Em sua obra abordou os escandalosos casos dos portugueses que se envolviam com
mulheres do templo, as chamadas bailadeiras. Tais mulheres recebiam uma alta mesada dos
portugueses e transformavam essa renda em edificacGes de pagodes e ornamentos para oS
idolos. Inclusive, existiria um pagode com o nome de um cavalheiro portugués cuja doagéo
teria sido tAo alta que permitiu a edificacdo do templo. **°

A bailadeira aparece na discricdo do arcebispo como ‘“furias infernaes”, pois
provocavam a ruina espiritual e temporal do Estado da india.*®® A sua presenca era
considerada nociva, uma vez que essas “gentias, serventes dos pagodes e escravas do diabo”,
comprometiam a pureza da fé e corrompiam a moralidade e os bons costumes dos
cristdos.**Nessa documentacdo, é possivel perceber que embora tenham sido promulgadas
varias medidas que restringissem e proibissem quaisquer vinculos entre as bailadeiras e os
cristdos, na metade do século XVIII havia indicios de que ainda sucedia contato entre 0s
mesmos.

No “comércio” com as bailadeiras foram identificados varios pecados e agravantes: o
pecado da mancebia com a circunstancia de infidelidade; o da idolatria, pois essas mulheres
teriam feito voto ao diabo e por isso ndo se negavam a ninguém; o pecado das supersticdes,
uma vez que estavam sempre envolvidas em cerimdnias onde falsos deuses eram celebrados e
exaltados. Por fim, acresce a esses pecados a perversdo e apostasia.*®” Era através desse tipo
de comércio e com as rendas que eram doadas a elas que, segundo o0 arcebispo da india,
muitas edificacGes foram promovidas e muitos deuses ornamentados. A idolatria e perversao
eram um mal inerente a essas mulheres que causavam um dano que ultrapassava o espiritual.
Por via das bailadeiras, os inimigos alcancavam a pdlvora e as armas que seriam utilizadas
contra a propria Coroa e isso sucedia porque, por amor a elas, os vassalos se tornavam
“inertes e frouxos, pouco activos e menos affectos aos exercicios e empresas militares”.*®®

Em 1730 Joéo de Saldanha Gama continuou a incessante tentativa de delimitar lugares
especificos os quais as bailadeiras poderiam frequentar. Dessa vez, requereu que a lei de 1700
fosse cumprida e assim as bailadeiras fossem expulsas das terras de Goa e demais ilhas

adjacentes, sob pena de morte sem defesa daqueles que violassem a lei.

9 pidem, p.91.

0 pidem, p.91.

*®* Apéndice documental. Ibidem, p.97.

2 Apéndice documental. Ibidem, p.98.
*Sapéndice documental. Ibidem, pp.99-10 .
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A politica contra bailadeiras variou conforme os vice-reis e autoridades que por ora
proibiam a presenca das mesmas em espacos publicos, ceriménias cristds e por vezes em
situacGes mais extremas tentavam promover a expulséo delas das regides de Goa e das demais
ilhas adjacentes. Se para o vice-rei Francisco da Gama a bailadeira era um problema, para D.
Luis Menezes ndo havia nada de torpe em sua presenca ou danca. Nesse sentido, o
policiamento dos espagos que elas frequentavam pode ter variado conforme os contextos e a
postura dos vice-reis.

A figura da bailadeira a partir do momento que recebeu mais atencdo logo se tornou
um lugar-comum, sempre concebida como exotica, sensual e prostituta. Se nos decretos
provinciais notamos uma preocupacdo com a corrupgao espiritual e a perturbacdo, nos alvaras
elas foram associadas também a ruina dos vassalos, pois os dispersavam de seu oficio e os
corrompiam moralmente.

Todas essas documentacfes produzidas no contexto do Império Portugués
fomentaram, a partir de representacGes das bailadeiras, fun¢Bes politicas que buscavam
enquadrar essas mulheres em principios catolicos (como o Frei Agostinho de Assuncdo que
queria compelir essas mulheres a assistir a missa aos domingos) ou expulsa-las de Goa. Em
outros termos, as representacOes referentes as bailadeiras permitiram um meio pela qual as
autoridades portuguesas legislassem sobre elas, em funcdo da ameaca moral, politica e
espiritual que elas causavam. Visto a dificuldade de converté-las e regula-las, o caminho
apontado foi a expulsdo das mesmas dos territérios gerenciados pela Coroa. Ainda assim,
aparentemente as bailadeiras frequentavam a cidade e mantinham contato com 0s portugueses
e cristdos locais.

A necessidade de sempre proibir e reafirmar os alvaras nos indica um indicio da
persisténcia de ritos, dancgas e cerimdnias hindus na “Roma do Oriente” em seu apogeu de
expansdo do catolicismo. As bailadeiras, as vilvas hindus e bem como outras categorias de
mulheres e homens evidenciam que o projeto de construir uma sociedade cristd homogénea no
Oriente Portugués — mais precisamente em Goa — recebeu desafios que se estenderam por
séculos. O sati, por exemplo, embora tenha sido proibido por diversas vezes no Império
Portugués, continuou a ser praticado ilegalmente por algumas castas e apenas no Império
britdnico conseguiu-se estabelecer uma proibicdo definitiva. No que concerne a cerimonia
Xen, esta foi abolida apenas em 1930.

Consideramos assim, as dinamicas dos agentes locais e o desafio da dificil imposicado
da fé e dos costumes portugueses ainda que em Goa, a “capital cristd” do Império Portugués
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ao leste no século XVI. Embora nossas fontes ndo nos dé uma dimensdo da aplicacdo e
recebimento dessas leis, percebemos através delas a tentativa de impor um projeto colonial

cristdo que se revelou dificil de implantar, manter e expandir.
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CONCLUSAO

A partir dos capitulos anteriores, podemos perceber que tanto a Igreja como a Coroa
fizeram das bailadeiras, vilvas e orfaos alvos de suas expectativas cristas e de seus interesses
financeiros. A justificativa utilizada para intervir em seus costumes era de que se fazia
necessario evangelizar, disciplinar e educar os povos do Oriente.

Recorrentemente as mulheres indianas foram alvos de perspectivas orientalistas que as
moldavam como simbolo de opressdo, vollpia e desemparo de sua cultura e religido. Sob a
percepcao portuguesa, a condicdo subalterna da mulher indiana evidenciava a necessidade de
intervencdo cristd portuguesa para acudi-las, ampara-las ou direciona-las a verdadeira fé. E
dentro desta légica que as vilvas foram enquadradas, tanto as que praticavam o sati quanto
aquelas que optavam pela viuvez. Ambas se encontravam em condi¢des indignas que
careciam de mudanca. A vilva que se autoimolava — porque 0 seu corpo estava submetido aos
costumes considerados gentilicos e barbaros — e a mulher que vivia a viuvez, por estar
subjugada a condicGes de serventia.

Os portugueses serviram-se da opressdo feminina e da “crueldade” que representava o
sati para justificar a sua intervencdo nos costumes e ritos hindus através de uma abordagem
que enfatizava a benevoléncia dos mesmos. Por exemplo, nos Comentarios de Albuguerque
foi narrado que o “bom feito” da proibi¢ao do sati tinha trazido muitos louvores e gratidao a
Albuquerque por parte das vilvas. E importante percebemos que algumas legislaces
portuguesas, tal como a proibi¢do do sati, contou com as percepcdes de assimetrias de género
e com os discursos da “missao civilizadora” para serem legitimadas. Tais fung¢des alegavam,
de certa forma, que era necessario salvar as mulheres indianas dos homens e de sua propria
cultura.

A “missdo civilizadora” apoiou-se em representacdes que definiram entre o0s
portugueses e 0s demais europeus o que era ser (a), vilva ou bailadeira. Nesse processo, a
questdo do desamparo e os esteredtipos de luxdria e de mas inclina¢fes foram invocados para
caracterizar essas mulheres e a sua natureza. Foram também através dessas representacdes que
fizeram crer na necessidade de intervencdo portuguesa para enquadra-las em principios
cristaos.

No caso das vilvas, a0 mesmo tempo em que existia uma desconfianca em relacdo a
sua natureza (por ser mulher, gentia e sobretudo, por ndo estar sob tutela de algum homem,

seja ele o pai ou 0 marido), elas foram convocadas para uma funcdo de suma importancia: a
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de educar os seus filhos no catolicismo. Conforme a legislacdo portuguesa, as vilvas que se
convertessem poderiam tutelar novamente suas criangas. Esperava-se que ap6s a sua
conversdo, os seus filhos fossem educados no catolicismo e outros parentes se inspirassem e
se convertessem também. Se enquanto gentia ela era oprimida, desamparada, enclausurada, de
natureza poluidora e suspeita (tal como as demais mulheres indianas), apos a conversao, o seu
estatuto mudaria e ela deixaria de ser esta figura de tenséo para ser suficientemente capaz de
instruir seus filhos dentro do que os portugueses concebiam como a verdadeira a fé.

Apds a conversdo, também foi concedido a vilva o direito de herdar e gerenciar 0s
bens do falecido marido. Essa mudanca desencadeou rearranjos dentro das familias hindus,
cujo costume atribuia a heranca ao filho mais velho. Novamente a Igreja e a Coroa
interferiram nos arranjos familiares quando ordenou a retirada de criancas gentias de sua
familia para serem educadas por cristdos. Essa medida evidencia que embora no catolicismo a
villva aparentemente estivesse dotada de mais direitos, ela também havia sido coagida por
politicas eclesiasticas que sequestravam os seus filhos ainda enquanto criangas. O catolicismo,
portanto, atribuia beneficios, mas também compelia. Se por um lado os portugueses
consideravam o sati uma opressdo da cultura hindu, por outro, eles imporao suas préprias
coercOes, como 0 sequestro das criancas. Tal medida poderia ser considerada opressora, tal
como aquelas que eles buscavam proibir.

A partir disso, concebemos que o catolicismo era normativo, cheio de manuais,
tribunais e decretos, mas dizia respeito também ao cotidiano, as pessoas e as familias. A sua
imposicdo desfez relacbes de parentesco e alterou os costumes da heranca patrilinear entre 0s
hindus através da politica de favorecimento das vilvas que se convertessem. Vilvas essas que
eram, a principio, concebidas como figuras poluidoras dentro de sua cultura. Os portugueses
aproveitaram esta subalternidade para atribuir certos poderes a essas mulheres como forma de
incentivo a conversao.

Em uma dimensdo mais intima do lar e das familias, a conversao ao catolicismo pode
ter trazido muitos confrontos, principalmente se fossem conversdes individuais. Vimos que 0s
decretos buscam auxiliar as mulheres que gostariam de se converter ainda que o seu marido
fosse vivo e optasse por permanecer na gentilidade. Essas conversdes podem ter trazido
confrontos diarios a familias mistas, cuja rotina passaria a ser diferente. Nesse sentido, as
conversdes poderiam deslocar os lagcos que articulavam as familias hindus e representar um

elemento corrosivo. Desse modo, concebemos que, a0 mesmo tempo em que o catolicismo e a
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sua normatividade diziam respeito ao cotidiano, constituiam também um ataque & ordem
tradicional hindu.

No que concerne as bailadeiras, elas foram consideradas figuras de tensdo e causaram
preocupacOes as autoridades régias por serem mulheres, gentias, dancarinas, solteiras e nao
estarem sob a tutela de nenhum homem, tal como as vilvas. Porém, a essas mulheres foram
atribuidas uma dignidade menor e o seu modo de vida foi associado a prostituicdo. Em funcéo
disso, a elas foram direcionadas poucas politicas de incentivo a conversdo que buscassem
mudar significativamente o seu modo de vida. Maior foi 0 nimero de decretos que buscavam
afasta-las cada vez mais dos cristdos locais e proibir os seus bailes considerados torpes. Sua
danca foi proibida, os pagodes onde residiam e dancavam foram destruidos e sua moral
desqualificada. No decorrer do final do século XVI, cada vez mais se buscou afasta-las de
Goa. Contudo, néo se tratou de uma tarefa facil.

A propria documentagdo oficial evidencia como as vilvas e bailadeiras eram agentes
ativos que buscaram meios de burlar as leis, por exemplo, quando as vilvas esconderam seus
filhos ou os levaram para fora da jurisdi¢do portuguesa. O refligio em terras firmes evidencia
que as populacdes locais, vilvas e bailadeiras buscaram alternativas de contorno as
imposicoes e souberam utilizar as fronteiras porosas que delineavam o Império Portugués no
Oriente. A mesma transitoriedade para as terras firmes apareceu no processo inquisitorial de
André, acusado de migrar para as “terras de mouros” para casar-Se com uma bailadeira.

E interessante percebermos que as tentativas de proibir o sati, a entrada de bailadeiras
em Goa, a participacdo de cristdos em ceriménias gentilicas e o contato entre cristdos e
gentios constituiam um projeto colonial cristdo que buscava expandir a fé catolica e,
sobretudo manter sua pureza, uma dificil tarefa em uma sociedade cuja cultura, religido e
organizacao social eram téo distintas das referéncias conhecidas pelos portugueses. Ainda que
0s portugueses buscassem impor um modelo de vigilancia por meio da confissao e tentassem
monitorar as sociedades locais através do sistema paroquial, dos missionarios, do tribunal
inquisitorial e demais agentes e instituicdes, as tentativas de disciplinamento podem néo ter
alcancado a eficécia esperada e encontrado impasses que perdurariam por décadas ou seculos.
Vimos, por exemplo, a dificuldade de extirpar o sati e de afastar as bailadeiras dos cristaos.

Ressaltamos que embora a moralidade catolica tenha se posicionado contra as
bailadeiras e o sati, por considerar o rito uma barbarie e uma violagcdo ao corpo da mulher,
isso ndo significou que as autoridades atentassem para o fato de que elas também estavam

impondo as suas proprias manipulages sobre o corpo da mulher indiana, principalmente o
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das devadasis, essas que foram, inclusive, foram proibidas de dancar. Nesse sentido, 0s
agentes da evangelizacdo que atuaram no Oriente tentaram afastar essas mulheres de sua
cultura e religido para coloca-las sob sua tutela e utiliza-las para suprir seus interesses
proselitistas e materiais.

Ainda que as leis por si s6 ndo nos revelem o seu efetivo cumprimento ou o sucesso de
uma sociedade vigiada e regulada, demonstram um esforgo em disciplinar que se revelou no
minimo dificil de ser executado, precisando assim, sempre ser reforcado, ora pela Igreja, ora

pela Coroa.
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ANEXOS

Figura 1 - Velhas e Novas Conquistas em Goa
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Fonte: SOUZA, Teotbnio. Goa medieval: a cidade e o interior no século XVII. Lishoa: Editorial Estampa,

1994,
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Figura 2 - O sati no cddice Casanatense
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MATOS, Luis de: Imagens do Oriente do século XVI: reproducéo do cddice portugués da Biblioteca
Casanatense. Lisboa: 1985
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Figura 3 - O sati no relato de viagem de Linschoten

LINSCHOTEN, Jan Huygen van. lItinerario, Viagem ou Navegacdo para as Indias Orientais ou
Portuguesas. Ed. Arie Pos e Rui Manuel Loureiro, Lisboa (1596). Lisboa: CNCDP, 1997.
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