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Modelos e práticas de santidade feminina no Novo Orbe serafico 
brasilico, do frade Antônio de Santa Maria Jaboatão

William de Souza Martins

No projeto de pesquisa em desenvolvimento a respeito dos modelos e práticas de santidade feminina 
na América Portuguesa, propôs-se como método de trabalho um exame comparativo de fontes impres-
sas que testemunharam a atuação religiosa de mulheres nas capitanias de Pernambuco, da Bahia e do Rio 
de Janeiro. Começando a análise com a obra do cronista Domingos do Loreto Couto, religioso benedi-
tino, alguns resultados parciais já foram alcançados e divulgados para a capitania pernambucana.1 Neste 
texto, pretende-se dar sequência ao plano traçado no projeto, isto é, iniciar o exame do Novo Orbe sera-
fico brasilico, sem dúvida, a obra mais importante do frade Antônio de Santa Maria Jaboatão. Segundo 
Venâncio Willeke, o cronista franciscano nasceu em 1695 na capitania de Pernambuco, tendo entrado 
no noviciado da Ordem dos Frades Menores em 1716 e efetuado a profissão religiosa um ano depois. 
Estudou Teologia e Filosofia no Convento de São Francisco da Bahia e, após ocupar diversos cargos na 
Província de Santo Antônio, foi escolhido em 1755 pelo capítulo provincial como cronista. De acordo 
com o mesmo estudioso, em 1757, os originais da primeira parte do Orbe Serafico foram encaminha-
dos aos superiores da província. Mais tarde, em 1761, foram dados à estampa em Lisboa sob o título 
de Orbe Serafico, Novo Brasilico. Jaboatão teria falecido em 1779, após publicar diversas obras oratórias 
e deixar inúmeros panegíricos ainda inéditos. Fragmentos do manuscrito do Novo Orbe serafico perma-
neceram inéditos até o século XIX, quando foram editados pelo IHGB.2 É essa última edição que ser-
viu de base à análise que consta a seguir.3

O Novo Orbe serafico pode ser considerado uma crônica geral da Província franciscana de Santo 
Antônio do Brasil. Em muitos casos, o conteúdo da obra assume um claro tom panegírico, ao defender 
a anterioridade do trabalho apostólico dos franciscanos na América Portuguesa, em comparação com 
os religiosos de outras ordens. Em outras passagens, tal como a que testemunha a atividade da beata 
Maria da Rosa na capitania de Pernambuco no século XVI, a crítica historiográfica mais recente encon-
trou indícios de anacronismo, a respeito da afirmação do cronista sobre a existência de uma associação 
de terceiros franciscanos seculares naquele contexto.4 Não obstante, a crônica de Jaboatão permanece 
fonte insubstituível, não apenas quanto à atuação dos religiosos da província, como também dos leigos 
e das religiosas com as quais os frades menores mantinham vínculos. No que tange aos fiéis, podem ser 
mencionadas as informações referentes às associações de irmãos terceiros seculares, fundadas desde o 
início do século XVII na referida província. Em uma posição intermediária, situada entre os leigos e os 
religiosos de ambos os sexos que professavam solenemente a vida monástica, aparecem também descri-
tos na obra as beatas e ermitães, que faziam votos simples de castidade e, quase sempre, vestiam o hábito 
inteiro ou descoberto de alguma ordem terceira. Por fim, há na crônica de Jaboatão detalhes significa-
tivos sobre as práticas de devoção das freiras do Convento de Nossa Senhora do Desterro do Salvador, 
que seguia a Regra de Santa Clara, pertencente assim à família franciscana.

Os fragmentos que dão indícios de práticas religiosas femininas encontram-se dispersos no extenso 
relato de Jaboatão. Tais características afastam essa crônica da obra de Domingos do Loreto Couto, 
que reservou uma parte inteira de sua narrativa aos registros das vidas de mulheres virtuosas. Assim, 
se Loreto Couto assume claramente a intenção de compor um painel das virtudes heroicas de mulhe-
res que habitaram a capitania de Pernambuco, esse propósito não está presente no Novo Orbe serafico. 
Um aspecto adicional parece ainda distinguir as duas obras, quando se consideram as práticas religiosas 
femininas. Em virtude das funções de cronista, o que lhe facultava acesso privilegiado aos arquivos con-
ventuais e a memórias deixadas por eclesiásticos, Jaboatão confessadamente compila e traslada diversos 
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relatos presentes em sua crônica, estabelecendo assim uma distância entre as fontes que utilizou e a sua 
narrativa autoral. A diferença assinalada torna-se evidente na própria edição da obra, por meio de uso de 
tipos impressos mais diminutos para indicar alguns dos textos compilados. Mais adiante serão comen-
tados outros procedimentos que Jaboatão empregou na narrativa, que denotam a preocupação de mani-
festar a autenticidade das fontes de que se valia. Nas Glórias do Brasil e desagravos de Pernambuco, de 
Loreto Couto, esse tipo de cautela está menos presente. Com relação aos testemunhos do século XVII, o 
religioso beneditino cita pontualmente alguns cronistas da Restauração pernambucana, como os frades 
Manuel Calado e Rafael de Jesus, assim como Brito Freire. Entretanto, funde tais relatos em um texto 
próprio, acrescentando material de testemunhas orais e de outras fontes raramente especificadas. Com 
relação às atividades religiosas das mulheres no século XVIII, parece apoiar-se em fontes orais ou no seu 
testemunho pessoal, como fica evidente na descrição das mulheres virtuosas de sua própria família.5 Em 
resumo, a base de informação com que contavam ambos os autores era fundamentalmente diversa. 

A forma da narrativa evidenciada nas duas obras afeta profundamente o tratamento conferido pelos 
autores às práticas religiosas femininas. Como já foi sugerido em outro lugar, em Loreto Couto a nar-
rativa está estruturada a partir de uma hierarquia de modelos de perfeição religiosa, disposta em escala 
descendente. Em Jaboatão, as memórias relativas à atuação espiritual das mulheres encontram-se mes-
cladas com outras informações da província franciscana de Santo Antônio. Nesse sentido, pode-se dizer 
que o plano de organização do Novo Orbe serafico, ao priorizar a disposição da matéria de acordo com 
as diferentes localidades e fundações conventuais relatadas, contribuiu para a dispersão das memórias 
relativas às mulheres. Enquanto isso, a narrativa de Loreto Couto incorpora claramente uma preocupa-
ção com o gênero, ao agrupar os relatos femininos em uma parte específica da obra. 

Em Jaboatão, as narrativas acerca das mulheres surgem como apêndices de relatos mais vastos, que 
tratavam de matérias muito variadas. Mas nem todas as passagens que davam testemunho da atuação 
de mulheres serão alvo de análise. Neste trabalho, foi deixado de lado o fragmento que trata da beata 
Maria da Rosa, por ter sido várias vezes explorado pela historiografia. Por motivo diverso, também não 
foi analisada a narrativa da “vida e morte e boa fama” da sóror Vitória da Encarnação, religiosa professa 
no Convento de Santa Clara do Desterro da Bahia. Nesse caso, Jaboatão transcreveu, palavra por pala-
vra, o livro raríssimo que o arcebispo da Bahia, D. Sebastião Monteiro da Vide, dedicara àquela reli-
giosa, e que publicara em Roma em 1720. Por fim, foram também deixados de lado fragmentos secun-
dários que informavam sobre a vida religiosa de mulheres de diferentes condições, leigas ou religiosas, 
cuja pequena extensão não sustentaria uma abordagem mais detalhada.6

 Assim, serão enfocadas aqui três passagens do Novo Orbe serafico reputadas como mais significa-
tivas, e que abordam as práticas de devoção de mulheres que dispunham de condições de vida muito 
diversas. Em primeiro lugar, situa-se a narrativa, baseada em um relato anônimo – cuja suposta auto-
ria será mais adiante discutida – acerca da viúva Antônia de Pádua de Góes. Em sequência, será discu-
tido o fragmento que aborda a vida virtuosa da beata Catharina Paes Landim. Neste caso, o cronista do 
Novo Orbe serafico publicou um manuscrito que lhe tinha sido entregue pelo prelado do Convento de 
Alagoas em 1762, “que trasladamos fielmente a sua narração; porque não queremos nesta parte dizer 
mais nem menos do que fomos informados”.7 Por fim, será analisado o mais extenso relato, que dava 
conta da vida espiritual da sóror Maria da Soledade, religiosa professa no Convento de Santa Clara do 
Desterro da Bahia. Neste caso, a descrição de Jaboatão está fundamentada em uma memória produzida 
pela madre Margarida da Coluna, abadessa daquele Convento. O manuscrito, conservado pelo cônego 
da sé metropolitana João Borges de Barros, sobrinho da religiosa Margarida da Coluna, foi publicado 
por Jaboatão com as seguintes cautelas:

Nele não acrescentamos de mais que o reparti-lo em capítulos, e dessecando-o somente em algumas repeti-
ções menos necessárias, e nem foi possível o fazer isto em outras muitas partes dele, porque então seria for-
çoso mudarmos a escrita e total narração dela, e perderia a Autora o seu trabalho, e o zelo com que o fez 
para crédito seu, de suas Irmãs e da Religião de quem é filha.8
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Pelo que ficou esboçado acima, apesar de extremamente impressionista, o relato de Jaboatão apre-
senta uma amostra da variedade da vida religiosa encontrada entre as mulheres coloniais. Vivendo den-
tro dos seus próprios lares na condição de simples fiéis, vinculadas às ordens terceiras como beatas ou 
ainda ocupando o espaço institucional da clausura, em que tinham prometido seguir os três votos carac-
terísticos da vida religiosa, eis a diversidade que pode ser descortinada no Novo Orbe serafico. Como 
interpretar esses pequenos fragmentos da vida espiritual feminina na América Portuguesa? A historio-
grafia, seja aquela diretamente dedicada à América Portuguesa, ou então os estudos voltados para os 
domínios de Castela e para a Europa no início do período moderno, vem apresentando algumas possi-
bilidades de leitura, que podem ser aplicadas com adaptações à interpretação das passagens assinaladas 
do Novo Orbe serafico. Trabalhando especificamente com conventos e recolhimentos na região sudeste 
da América Portuguesa na segunda metade do século XVIII, a análise pioneira de Leila Algranti mos-
trou como o espaço da clausura funcionava simultaneamente como lugar de imposição de disciplina e 
de manifestação de autonomia para a condição feminina na Colônia. Nos estudos desta autora, torna-se 
perceptível a diversidade de aspirações presentes entre as mulheres que dividiam o espaço conventual: 
o desejo de seguir uma vida espiritual mais perfeita; o retiro forçado na clausura, por pressão dos fami-
liares que as confinavam por não encontrarem pretendentes masculinos, com o mesmo status social, 
com os quais pudessem casar; educandas; mulheres internadas provisoriamente pelos maridos ausen-
tes etc.9 Em um estudo focalizado nos estabelecimentos femininos de reclusão da capitania de Pernam-
buco, Suely Creusa Cordeiro de Queirós encontra um quadro análogo de diversidade entre as mulheres 
reclusas. Neste estudo, e em outros trabalhos da autora, parece mais inovadora a concepção do recolhi-
mento como lugar de passagem, onde órfãs podiam esperar com segurança o momento de contraírem 
o casamento; onde mulheres casadas ou solteiras eram encarceradas punitivamente para depois retor-
nar ao século; ou ainda onde devotas esperavam transformar em conventos regulares aqueles estabeleci-
mentos informais de reclusão em que se encontravam.10 Em estudo acerca do Convento de Santa Clara 
do Desterro da Bahia, Anna Amélia Nascimento interpreta a vida conventual feminina a partir do con-
texto socioeconômico e institucional da primeira capital da Colônia, tendo fundamentado a sua abor-
dagem a partir da perspectiva da História Social. Já os trabalhos de Célia Maia Borges e Margareth de 
Almeida Gonçalves aproximam-se mais de uma História da Espiritualidade, pautada pela análise da 
incorporação dos modelos espirituais de uma religiosidade reformada (a devotio moderna, o ascetismo, 
o misticismo) à vida religiosa feminina, particularmente as beatas e freiras.11

Por fim, e sem ter a pretensão de um balanço exaustivo, caberia assinalar aqui a perspectiva assumida 
por Lígia Bellini, em estudos mais voltados para a península ibérica. Afastando-se de uma História da 
Espiritualidade em sentido estrito, a autora lança um olhar atento sobre as narrativas de devoção elabo-
radas por religiosas professas em Portugal. Nesses trabalhos, em que aplicou inclusive métodos quanti-
tativos, pôde perceber que tais narrativas se estruturavam a partir da valorização de determinadas virtu-
des, o que confere a tais relatos características padronizadas de perfeição religiosa.12 A título de exemplo, 
parece muito profícua a perspectiva da autora em distinguir três momentos particulares em tais relatos 
de conversão: os primeiros anos da infância, em que surgem já anunciadas as excepcionais qualidades 
espirituais das mulheres devotas; o momento de conversão, assinalado por doenças e tensões familiares, 
em que as devotas, afastando-se do núcleo doméstico, reorganizavam a sua vida espiritual em outro pata-
mar de devoção; e o momento da morte, que culminava com milagres e outros acontecimentos extraor-
dinários, em um caminho espiritual caracterizado pela busca da perfeição. A esse respeito, pode-se acres-
centar a percepção de Maria de Lurdes Correia Fernandes, quando esta aproxima o gênero literário dos 
escritos de vida à narrativa hagiográfica, em virtude da ênfase nos modelos de conduta religiosa.13 Parece 
útil também aplicar à análise das biografias e dos escritos de vida a abordagem que Certeau desenvolveu 
para a narrativa hagiográfica, segundo a qual “na hagiografia a individualidade conta menos que o perso-
nagem. Os mesmos traços ou os mesmos episódios passam de um nome próprio a outro”.14 Em síntese, 
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a partir das balizas historiográficas mencionadas, e de outras que serão referidas ao longo do trabalho, 
a leitura das práticas e dos modelos de santidade feminina presentes no Novo Orbe serafico será obtida a 
partir dos enfoques próprios da História Cultural, da História Social, da História das relações de gênero, 
bem como em uma análise comparada dos gêneros da literatura religiosa da época.

Focalizando em primeiro lugar o relato de Antônia de Pádua de Góes, Jaboatão informa que des-
cendia pelo lado paterno de Gaspar de Araújo, natural da Vila de Arcos, e pelo lado materno de Catha-
rina de Góes, nascida em Lisboa.15 A filha do casal também tinha nascido na capital do Reino, junta-
mente com outro irmão, denominado Simão. O casal se fixara com os dois filhos na capitania de São 
Jorge dos Ilhéus, por volta de 1563, onde tiveram mais quatro crianças: Francisca, Maria, Clara e Jorge. 
Após o falecimento da mulher, e já tendo “acomodado” toda a prole – o que significou, para os filhos 
homens, a conquista de algum tipo de ocupação e, para as mulheres, a passagem para o estado de casada 
– o patriarca Gaspar de Araújo pediu para ser admitido à Companhia de Jesus no Colégio da Bahia, 
tendo sido atendido pelos jesuítas. Esse ingresso foi também registrado na obra de Serafim Leite.16

Antônia de Pádua de Góes, a filha mais velha, foi também a primeira a contrair casamento. O côn-
juge, Domingos da Fonseca Saraiva, era neto de Francisco da Fonseca Saraiva, o senhor da vila de Tran-
coso em Portugal. Estabelecido na vila de Ilhéus com “Engenho real de água, com grande número de 
Escravos Pretos e muitos Índios serviçais”, o casal dera à luz dez filhos. Naquela localidade passaram 
cerca de vinte anos, após o que tiveram que se retirar, por força das “contínuas invasões do gentio”, dei-
xando para trás o rico patrimônio acumulado.17 Passaram então à localidade da terra firme do Cairu, 
também situada na comarca de Ilhéus, onde outros moradores foram se estabelecendo, “assim por casa-
mento das filhas, como de outras Pessoas do Reino, que haviam passado à Bahia, a quem os Governado-
res foram fazendo datas e sesmarias de terras”. Na referida localidade, os moradores levantaram a matriz 
de Nossa Senhora do Rosário do Cairu, cuja invocação passou a denominar também a Vila, que foi fun-
dada em 1565.18 Além da matriz, os povoadores erigiram uma capela dedicada a Santo Antônio, que 
em 1649 foi doada aos frades franciscanos para que estes tivessem na vila um hospício ou pequeno esta-
belecimento conventual. Em 1654, Bento Salvador e sua mulher Isabel Gomes concederam por meio 
de escritura uma data de terra para estabelecimento de um recolhimento para os frades menores, cuja 
fundação utilizou o templo de Santo Antônio já existente.19 Em data incerta anterior a 1681, a referida 
fundação passou à categoria de convento.20

De certa maneira, a trajetória de Antônia parece seguir os passos do pai, pois depois da morte do 
cônjuge e do estabelecimento das filhas, pôde, segundo Jaboatão, se empregar “sem embaraços” ao ser-
viço de Deus: “se deu dali em diante a todo o gênero de mortificações, jejuns, cilícios e disciplinas, que 
eram as suas melhores iguarias.” Essa passagem do relato de Antônia de Pádua de Góes é a única a fazer 
referências às práticas de ascetismo. Assim, devido ao caráter relativamente isolado que ocupa no con-
junto da narrativa, parece constituir um eco das virtudes convencionalmente associadas às mulheres 
virtuosas nos relatos de devoção. Dentre todas as virtudes valorizadas pelo cronista franciscano, desta-
ca-se sem dúvida a da caridade. Desde antes do casamento, Antônia parece ter se distinguido na prática 
da ajuda aos necessitados. A este respeito, o texto do cronista faz referência a um episódio que tem o 
sabor de um relato hagiográfico. Em uma ocasião, o marido achara demasiadamente alto o valor de uma 
esmola dada por Antônia, que se desculpou dizendo-lhe que não fora tanto quanto imaginara. Sen-
tindo ainda a desconfiança do marido, ajoelhara-se diante do mesmo, e ordenara a uma serva da casa 
que colocasse sobre as palmas das mãos estendidas uma chapa de metal em brasa, dizendo “– Senhor F. 
assim como o que dizeis é verdade, assim abrase estas mãos este ardente ferro. E o teve nelas largo tempo”.21 
Ao presenciar tal cena, Domingos da Fonseca Saraiva prostrou-se também aos pés de Antônia, perdoan-
do-a e ficando convencido da verdade do que ela lhe dissera. Nesse relato, percebe-se que Antônia apli-
cara a si mesma um castigo que teria merecido por atrair as desconfianças do marido. O lugar do corpo 
escolhido parece também significativo, isto é, as mãos que tinham feito o gesto de caridade.
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De fato, é provável que, nessa passagem, Jaboatão ou o informante em que se baseara tenham sido 
influenciados por narrativas de caráter hagiográfico. No âmbito da Ordem franciscana, pode ser citado 
o famoso milagre das rosas, associado à legenda de Santa Isabel, rainha de Portugal (1271-1336). O epi-
sódio foi relatado, entre inúmeros cronistas da Ordem dos frades menores, por frei Antonio Arbiol: 

Levando um dia muita quantidade de dinheiro na extremidade ou fímbria de seu manto para reparti-lo 
entre os pobres, como acostumava, acertou de encontrar-se com o Rei seu marido, e perguntando-lhe que 
era o que levava, respondeu que levava rosas. Admirou-se o Rei, porque era tempo de Inverno; e olhando 
com atenção o que levava, achou que verdadeiramente eram rosas, verificando nosso Senhor com aquele 
patente milagre o que havia dito a santa.22

Tanto o escrito da vida de Antônia de Pádua de Góes como o relato das atividades atribuídas à Santa 
Isabel se constituem como relatos de mulheres casadas, cujo empenho nas práticas de caridade atraiu 
a desconfiança dos respectivos maridos. Enquanto no caso da primeira mulher o perdão do marido é 
consequência do severo castigo físico que Antônia inflige a si mesma, em relação à santa portuguesa as 
dúvidas são dissipadas por meio de um milagre.23 Nos dois relatos, é nítida a intenção dos cronistas e 
hagiógrafos no sentido da constituição de um modelo ideal de esposa.

No estado de viúva, e padecendo de grave doença que a imobilizava abaixo da cintura, Antônia 
de Pádua de Góes intensificou as práticas caritativas. Também a esse respeito, o paralelo com a legenda 
de Santa Isabel é próximo.24 Antônia atendia a enfermos pobres, “para os quais tinha em sua casa recolhi-
mento separado”, pedintes e a pessoas particulares.25 Sobre esse padrão caritativo, talvez caiba aqui sugerir 
que a própria enfermidade pode tê-la deixado mais sensível à caridade dirigida aos doentes. Assim, a viu-
vez e a enfermidade assinalam uma passagem importante na vida de Antônia, que se assemelha ao con-
flituoso momento da “conversão”, presente quer nos relatos hagiográficos, quer nas narrativas de mulhe-
res com reputação de santidade. A esse propósito, é interessante assinalar também o comentário de Lígia 
Bellini e Moreno Laborda Pacheco sobre a presença de enfermidades, naquele tipo de narrativa feminina. 
Nesse caso, suportar por anos a fio uma doença, como foi o caso de Antônia, pode também constituir 
um indício de virtudes.26 De forma análoga, Jacques Gélis analisou o lugar ocupado pelas doenças como 
etapa de aperfeiçoamento espiritual de homens e mulheres virtuosos. Os relatos valorizam ainda mais a 
reputação da santidade daqueles que sofriam em silêncio graves moléstias. Conclui o autor que “no com-
bate permanente travado entre alma e corpo, tudo o que enfraquece o corpo só pode elevar a alma”.27

Além das obras corporais de misericórdia, Antônia de Pádua de Góes destacou-se também no 
exercício das obras espirituais.28 Todos os dias de manhã, despendia meia hora de ensino da doutrina 
cristã para a sua família – que compreendia netos, escravos e netas – com vistas ao cumprimento das 
três virtudes teologais: Fé, Esperança e Caridade. Sobre o desempenho dessa atividade, Jaboatão relata 
que Antônia permanecia ainda mais tempo com as suas netas, “umas a cozer, outras a fiar”, “postas em 
seus trabalhos e almofadas”. Enquanto estavam assim ocupadas, a avó Antônia lia algumas partes do 
livro Jardim espiritual, 

De sorte que fosse ouvida de todas, e lhes explicava algumas passagens, que disso necessitavam. O tempo, que 
destes espirituais empregos lhe sobrava, o ia ela divertindo tão bem em cozer e remendar as camisas dos seus 
Netinhos, contando histórias das vidas dos Santos, da Paixão de Cristo e da Senhora, ensinando-lhes algumas 
Orações particulares, das quais (diz o mesmo Autor, que era um daqueles seus Netos) me ensinou uma.29

Pelo que foi possível descobrir, o título completo da obra referida por Jaboatão era Jardim espiri-
tual da doutrina dos santos varões espirituais, publicada em 1632, na cidade de Lisboa, pelo frade fran-
ciscano Pedro de Santo Antônio.30 A passagem citada testemunha como as doutrinas e valores religiosos 
eram transmitidos no decurso das atividades cotidianas, em meio às quais as mulheres ocupavam posi-
ção de destaque. Por fim, encontra-se aqui um esclarecimento parcial a respeito da identidade do autor 
do manuscrito anônimo utilizado por Jaboatão.
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Além da caridade corporal e espiritual, o relato faz menção de dons terapêuticos acionados por 
Antônia de Pádua de Góes com a intervenção de imagens sagradas. Uma mulher levou à presença de 
Antônia um filho “quase moribundo, por causa da corrupção que tinha nas partes inferiores Secretas, e 
já lhe alcançava as Virilhas e barriga”. Deitando a criança “naquele seu morto regaço”, mandou que um 
dos netos fosse a uma igreja próxima e trouxesse um pouco de pó que caía de uma imagem carcomida 
de Nossa Senhora. Os restos de madeira foram então aplicados por Antônia nas feridas da criança, não 
sem antes invocar a graça da Virgem, dizendo “Senhora minha, curai este menino: porque não vá sua 
Mãe desconsolada”. Em poucos dias, informa o cronista, a criança teve a saúde restabelecida. Nessa pas-
sagem, percebe-se a combinação, no âmbito do culto à Virgem, de ideias defendidas pela Igreja – Nossa 
Senhora como mediadora preferencial do sagrado, acima dos demais santos – e de práticas de caráter 
popular toleradas pela instituição, como a atribuição de propriedades terapêuticas a resíduos materiais 
de uma imagem de Nossa Senhora.

Antônia de Pádua de Góes faleceu em 1643, aos 82 anos. Acompanhada dos frades franciscanos – 
de quem era devota e protetora – da extensa família e dos últimos sacramentos, experimentou uma “boa 
morte”, segundo os padrões devocionais da época. Mais uma vez, o relato se aproxima aqui do modelo 
presente na vida dos santos, em que uma morte considerada exemplar culmina uma vida coroada de vir-
tudes. Foi sepultada na capela-mor da matriz de Nossa Senhora do Rosário de Cairu, acompanhada por 
“cento e dezesseis Filhos, Netos e Bisnetos seus, que juntos com os de seus dois Irmãos e quatro Irmãs 
podem hoje povoar um novo Mundo”.31

Tanto no relato de Jaboatão quanto no manuscrito anônimo em que dizia se basear, há motivos que 
levavam ambos os autores a exaltarem as virtudes de Antônia de Pádua de Góes. De fato, fora impor-
tante benfeitora dos religiosos franciscanos, além de figurar como ascendente do autor do manus-
crito. Parece correto dizer que tanto o erudito cronista franciscano, membro da Academia Brasílica dos 
Renascidos, quanto o neto anônimo de Antônia – que não teve “outra Escola mais que a do A, B, C” – 
foram influenciados pelos modelos narrativos das vidas de santos.32 No caso de Jaboatão, o uso deve ter 
sido consciente, na medida em que ele próprio elaborou narrativas com aspectos semelhantes, e que se 
encontram presentes em outras passagens do Novo Orbe serafico. Como letrado, certamente leu inúme-
ras obras com esse perfil, em diferentes momentos de sua formação e para finalidades variadas. No caso 
do autor do manuscrito, esse contato deve ter sido mais difuso e indireto, constituindo um importante 
começo as preleções sobre a vida de santos, da Virgem e da Paixão de Cristo que ouvira supostamente 
da avó ainda na infância. Nesse sentido, Antônia parece figurar na posição de um intermediário cul-
tural, na medida em que adaptava à instrução religiosa dos iletrados (principalmente crianças e escra-
vos) leituras extraídas dos manuais de devoção, cujas edições se multiplicaram no processo tridentino 
de reconquista espiritual dos fiéis.33 Ainda com relação à atividade de doutrinamento católico desempe-
nhada pela biografada, pode-se aproximá-la do modelo de comportamento senhorial que importantes 
clérigos coloniais julgavam desejável no âmbito da elite proprietária de terras.34 Não obstante, o “pão 
espiritual” administrado por Antônia de Pádua de Góes não se destinava apenas aos escravos, mas tam-
bém aos seus próprios netos, o que tornava a matriarca uma referência espiritual para os membros de 
sua extensa família. Assim, modelo de mulher casada e de viúva, Antônia de Pádua de Góes emerge 
do Novo Orbe serafico como espelho de perfeição para as mulheres da camada senhorial, promovendo a 
caridade material e espiritual para os colonos pobres, para seus filhos e escravos, e beneficiando os reli-
giosos franciscanos com dotações materiais.

A hipótese aqui proposta é que tanto Jaboatão quanto o neto de Antônia de Pádua de Góes, suposto 
autor do relato virtuoso, podem ter se inspirado em narrativas de vidas de santos, particularmente na de 
Santa Isabel. Além do fato de estar incluída entre os santos da Ordem franciscana, a canonização apro-
vada pela Santa Sé em 1625 pode ter contribuído para fortalecer muito o culto da santa, a julgar pela 
publicação imediata de narrativas acerca de sua vida.35 A santa franciscana também aparece com relativa 
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importância na parenética da Restauração, marcada pela exaltação patriótica.36 Todas essas datas esta-
vam cronologicamente próximas da morte de Antônia de Pádua de Góes, ocorrida em 1643.

O outro relato virtuoso escolhido para análise informa sobre a vida de Catharina Paes Landim, 
natural da Vila das Alagoas, filha de Manoel Landim e de sua mulher Catharina Paes. Segundo Jaboa-
tão, o escrito de vida tinha sido fornecido pelo guardião do Convento de Alagoas, em 1762. O cronista 
franciscano, como já foi dito, publicou fielmente o manuscrito, que foi estampado no Novo Orbe sera-
fico em caracteres tipográficos mais diminutos, o que permite diferenciá-lo do restante do texto do cro-
nista.37 Na medida em que o relato em questão dá continuidade às informações relativas às fundações 
franciscanas na Vila de Alagoas, torna-se importante contextualizar a criação do convento dos frades 
menores. Segundo informa o próprio Jaboatão, fr. Cosme de São Damião havia se fixado naquela loca-
lidade em 1635, ao lado de outros religiosos que haviam saído de Pernambuco no contexto da guerra 
contra os holandeses. Tal como sucedeu na Vila de Cairu, os frades se estabeleceram em um recolhi-
mento que possuía um oratório. Passada a ocasião dos conflitos, os franciscanos deixaram a Vila, fato 
que frustrou os moradores. Assim, em 1657, a Câmara e o Povo da Vila de Santa Maria Madalena da 
Alagoa do Sul e Norte enviaram uma petição ao prelado superior da Custódia de Santo Antônio, fr. 
Pantaleão Batista, solicitando “os restituir a sua posse antiga, e dar cumprimento à palavra dada de seu 
Antecessor de mandar levantar Mosteiro no lugar donde esteve, ou onde melhor lhe parecer para sua 
consolação”.38 Nos anos seguintes, foram enviados religiosos e recursos para a construção de um novo 
recolhimento, onde uma primeira missa foi celebrada em 1662. Tais providências foram ainda conside-
radas insuficientes, de modo que em 1684 se lançou a primeira pedra do convento da Vila cuja cons-
trução foi concluída em 1723. Tal como costumam praticar em diversas províncias, os religiosos de São 
Francisco preocuparam-se em difundir a Ordem Terceira na Vila das Alagoas. Em 1719, foi nomeado 
o primeiro comissário dos irmãos terceiros da referida localidade, escolhido entre os frades da província 
para dirigir aqueles irmãos no plano espiritual.39

Cerca de um ano depois, em 15 de julho de 1720, Catharina Paes Landim tomou o hábito da 
Ordem Terceira de São Francisco na Vila das Alagoas. Cumprido o período de noviciado, professou na 
Ordem a 24 de agosto de 1721. Desde 1689 era casada com Antônio de Azevedo Castro, natural do 
arcebispado de Braga. O matrimônio não deu origem à prole. Não obstante, segundo informa o cro-
nista, Catharina

teve uma Mulatinha, filha de uma sua Escrava, a quem criou com o recato de filha própria, e quando teve 
capacidade a forrou, e casou com um Pardo oficial de Alfaiate e Barbeiro, por nome Antônio dos Santos, que 
ainda hoje vive mui honrada e Cristãmente com a dita sua mulher, que se chama Margarida Rodrigues.40

Existe a possibilidade de que essa filha de criação tenha sido concebida por meio de contatos sexuais 
adulterinos de seu marido com a escrava.41 A crônica é vaga a esse respeito, fazendo apenas referências 
genéricas aos “desmanchos” e às “mundanas vaidades” de Antônio de Azevedo Castro. A tudo Catha-
rina suportara com extrema paciência, “e tanto que só lhe estranhava as ofensas de Deus, e não a sua 
própria, sentindo mais a perdição de sua alma do que a da fazenda”. A propósito, a irmã terceira reve-
lou-se extremamente desapegada dos bens materiais, “despojando-se das roupas, que tinha mais lustro-
sas, e de preço, repartindo-as por algumas parentas pobres, ficando só com um manto de sarja e uma 
saia de baeta”. O vestuário exterior não revelava apenas simplicidade, mas também a busca da penitên-
cia. Esse aspecto transparece pelo interesse da devota em vestir o hábito descoberto da Ordem Terceira. 
Esse desejo repugnara de início o marido, embora depois Catharina tenha conseguido convencê-lo.

As práticas descritas por Jaboatão apontam para duas direções de certa forma complementares. Em 
primeiro lugar, aparecem uma vez mais ecos do relato hagiográfico de Santa Isabel. Arbiol menciona 
que a rainha de Portugal tolerara caridosamente as torpezas do marido D. Dinis, mandando trazer “a 
sua presença os filhos bastardos do Rei seu Esposo, e dava-os a criar com muito cuidado, providen-
ciando sua boa educação e criação, e mandando-os prover de todo o necessário com muita largueza”.42
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Por outro lado, o relato de Catharina Paes Landim constitui mais um testemunho de variedades 
de vida espiritual que podem ser chamadas de intermediárias, na medida em que se situavam a meio 
caminho entre o mundo e o claustro. Existem vários detalhes na narrativa que permitem aproximar a 
devota alagoana ao modo de vida das beatas. Desde a Baixa Idade Média, no norte e no sul da Cris-
tandade Ocidental, mulheres oriundas de diversos segmentos sociais abdicaram voluntariamente do 
matrimônio e das riquezas materiais, buscando viver na pobreza e guardar a castidade.43 O desejo de 
levar uma vida religiosa mais perfeita, nos moldes do Evangelho, indica que esse movimento peniten-
cial feminino estava inserido nas correntes de renovação da espiritualidade daquele contexto.44 Entre 
os séculos XIII e XV, tais mulheres foram incorporadas às ordens de São Domingos, São Francisco e 
do Carmo, entre outras congregações mendicantes. Por um lado, essa incorporação se deu por meio da 
imposição dos três votos solenes que caracterizavam o clero regular, bem como a observância da clau-
sura, tendência que foi reforçada após o Concílio de Trento. Por outro lado, havia mulheres não inte-
gradas formalmente na vida monástica, e que prometiam manter simplesmente a castidade, vivendo 
em grupos ou isoladas. Chamadas de beguinas na Baixa Idade Média, no início do período moderno 
se tornaram mais conhecidas pela designação de beatas.45 Essas mulheres recebiam o hábito inteiro ou 
descoberto das ordens terceiras vinculadas aos frades mendicantes. As beatas utilizavam permanente-
mente esse vestuário, o que as diferenciava dos demais irmãos terceiros seculares, cujas vestes sagradas 
eram utilizadas apenas por ocasião das cerimônias de culto nas ordens. Para receber o hábito inteiro, a 
irmã terceira devia provar conduta moral irrepreensível, ter mais de quarenta anos, possuir autorização 
do marido ou do pai, e ter recursos que a poupasse de pedir esmolas pelos lugares públicos, “com des-
crédito do hábito”.46 A resistência do marido de Catharina Paes Landim em autorizá-la a pedir o hábito 
descoberto da Ordem Terceira de São Francisco se explica porque a decisão levaria a mulher a guardar 
a castidade. Esse ponto é também evidenciado na análise de um historiador que estudou as atividades 
das beatas no México colonial:

Quase todas eram mulheres solitárias, solteiras (donzelas), viúvas ou separadas de seus maridos, ainda 
que houvesse várias que estavam casadas. Estas últimas insistiam, entretanto, que se haviam obrigado 
por um voto de castidade a não ter relações sexuais com seus maridos, pois este era um requisito indis-
pensável para a santidade.47

A busca do hábito descoberto pode ser considerada o ponto central no relato de Catharina Paes Lan-
dim, na medida em que indicava a passagem da terceira franciscana a um patamar superior de perfeição 
espiritual. Essa nova etapa foi assinalada pela mudança do próprio nome, conforme era o uso das mulhe-
res que professavam solenemente nos conventos, “querendo ser tratada só por Catharina das Chagas”. 
Além disso, “nunca mais usou calçado, e só trazia uns tamancos”, sendo que na quaresma e em alguns 
dia do ano “andava totalmente descalça”. Em uma ocasião, quando o marido ainda relutava em permi-
tir que usasse o hábito, “ela lhe respondeu que ainda o havia ver feito ermitão; e assim o viu; porque 
houve tempo em que o mesmo marido se vestiu de ermitão, e neste estado morreu”. Essa referência 
indica mais uma modalidade de vida religiosa presente nos tempos coloniais entre os homens leigos. 
Apesar da etimologia do nome, um estudioso mostrou que os eremitas não viviam isolados do contato 
com os demais fiéis. A responsabilidade da manutenção de um local de culto levava os ermitães a pedir 
esmolas nas moradias circunvizinhas.48 Assim, após viver em estado de pecado, o marido de Catharina 
teria mais tarde, em um momento não especificado na narrativa, se arrependido de seus erros e se con-
vertido à vida eremítica.49

O relato descreve de modo mais ou menos convencional as práticas virtuosas que Catharina apro-
fundara após a tomada do hábito descoberto, tais como os jejuns, os flagelos e cilícios com os quais 
mortificava o corpo, as orações, a posse de imagens piedosas e de “um painel bom do Senhor dos Pas-
sos, que mandou buscar à Bahia para armar um Passo no dia da Procissão que se faz na Vila”. Não obs-
tante, a narrativa deixa em suspenso uma dúvida: após a conversão, teria se afastado totalmente do con-
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tato com o marido? Jaboatão informa apenas que “morava em uma Olaria, e nela trabalhava com umas 
negras e velhas, fazendo tijolos por suas mãos para ajuda de sustentar-se a si, e principalmente as mes-
mas Escravas”. O seu local de habitação era de taipa coberta de palha, e no interior do mesmo mantinha 
um oratório com diversas imagens sagradas. Não se sabe se a referida moradia se localizava no interior 
da propriedade do casal. De qualquer forma, a prática de trabalho braçal ao lado de mulheres cativas 
indica também uma ruptura com a antiga condição senhorial. Assim, diferentemente de Antônia de 
Pádua de Góes, modelo de matriarca virtuosa, que dispensava instrução cristã, esmolas e dons curati-
vos no interior da casa-grande, Catharina das Chagas exemplifica um modelo alternativo de virtude, em 
que mulheres coloniais abandonavam voluntariamente o vínculo matrimonial para viver em castidade 
e na pobreza. A narrativa se conclui com a morte piedosa da devota, em 1748.

A partir desse ponto, será analisado o terceiro e último relato do Novo Orbe serafico que, selecionado 
entre outras passagens que davam testemunho das práticas religiosas de mulheres, trata da “Vida e morte 
da Serva do Senhor Sóror Maria da Soledade”.50 De acordo com o comentário inserido no início do tra-
balho, a narrativa fora elaborada por outra freira do Convento, Madre Margarida da Coluna, em cujo 
texto Jaboatão declarou ter suprimido apenas algumas repetições e acrescentado subdivisões.51 Antes de 
considerar propriamente o relato, é necessário situar as duas freiras mencionadas no âmbito do estabe-
lecimento de reclusão onde passaram a maior parte de suas vidas: o Convento de Santa Clara do Des-
terro da Bahia. Fundado em 1677 por um grupo de religiosas da Ordem de Santa Clara proveniente 
de Évora, constituiu o primeiro estabelecimento religioso regular destinado a mulheres na Colônia. A 
Câmara e as outras autoridades locais foram as principais promotoras da fundação conventual, após 
superarem a relutância da Coroa. O perfil das famílias das primeiras freiras a efetuar os votos solenes 
indica uma origem social predominantemente de senhores de engenho e de grandes comerciantes, que 
compunham a elite socioeconômica colonial. O valor elevado dos dotes apresentados pelas religiosas no 
momento de ingresso, que entre os séculos XVII e XVIII oscilou entre 600$000 e 2:000$000 réis, cons-
titui mais um indicador do perfil social seleto das que aspiravam ao noviciado. Assim, ao lado do fator 
devocional, não se pode ignorar que o Convento do Desterro tinha também um papel importante na 
regulação do mercado matrimonial do patriciado baiano, na medida em que garantia um destino hon-
rado e seguro às filhas que não encontravam pretendentes masculinos do mesmo nível social para casar. 
Ao cabo, a referida prática tinha o efeito de manter o status das famílias locais mais proeminentes.52

Segundo o Novo Orbe serafico, Maria da Soledade nascera em 1668 na freguesia da Sé da Bahia, filha 
de João Borges de Macedo, natural da Vila de Cadaval, no Arcebispado de Lisboa, e de D. Maria de 
Barros, nascida na cidade do Salvador. Os pais eram “pessoas nobres” e bem conhecidas na localidade. 
O casal gerou nove filhos, dos quais apenas seis sobreviveram até a idade adulta. Na prole que restou, 
Maria da Soledade tornara-se a única filha. Desde a infância, segundo o cronista, “parecia ser a mais 
observante Religiosa, e tão bem inclinada que toda a sua ocupação foi logo cozer e fazer rendas para 
o concerto dos Altares”. Tensões no âmbito familiar apareceram por ocasião da morte do pai, quando 
os irmãos quiseram casá-la “com um nobre cavaleiro vindo da Índia, chamado Christóvão de Souza 
Coutinho”.53 A devota “resistiu grandemente” contra o projeto de seus parentes e, apoiando-se na mãe, 
tomou o estado de religiosa, entrando no Convento de Santa Clara do Desterro no dia 2 de fevereiro de 
1687, festa da Purificação de Nossa Senhora. Após cumprir o período de noviciado, professou os votos 
solenes em 15 de fevereiro do ano seguinte. Em diferentes narrativas de vidas de santos, o caminho da 
vida religiosa quase sempre vinha acompanhado de obstáculos. No caso da santidade feminina, foram 
constantes os conflitos entre a preferência da família pelo matrimônio e o desejo das devotas de bus-
car um estado de perfeição espiritual, guardando a castidade. Para ficar com um exemplo significativo, 
pode-se referir o caso de Santa Clara de Assis, a fundadora da Ordem em que Maria da Soledade havia 
ingressado, que rompeu com os laços e projetos familiares para viver o ideal da pobreza evangélica.54 
Assim, na terceira narrativa transcrita por Jaboatão, os relatos hagiográficos parecem também estar pre-
sentes como pano de fundo. No caso em questão, há outro ponto a considerar a esse respeito: a ideali-
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zação do período da infância das biografadas. Tanto no Novo Orbe serafico quanto nos relatos de Tomás 
Celano acerca da santa de Assis, a vocação e os exercícios da vida religiosa aparecem cedo na vida das 
biografadas, antecipando os rigores do claustro.

Assim, a hipótese a ser sustentada aqui é que madre Margarida da Coluna, a suposta autora da nar-
rativa compilada por Jaboatão, inspirou-se nos escritos sobre a vida de Santa Clara para compor o seu 
próprio relato. Este foi elaborado em data incerta, situada entre 1719, data da morte de Maria da Sole-
dade, e 1743, quando faleceu a biógrafa. É quase certo que Margarida da Coluna não se baseou dire-
tamente em Celano, que compôs a primeira hagiografia de Santa Clara, mas em cronistas posteriores 
da Ordem de São Francisco, como Damian Cornejo, que também retratou a santa de Assis na infância 
como uma freira em miniatura.55 Após a profissão, Maria da Soledade restringiu ao máximo o seu con-
tato com o mundo exterior, admitindo apenas falar com a mãe no parlatório conventual poucas vezes 
ao ano. D. Maria de Barros aparece descrita como “Santa Mulher e piedosa Matrona”, o que revela mais 
uma coincidência desse relato com o de Celano, para quem o exemplo de Hortolana tinha sido decisivo 
para a vocação da filha Clara.56 Após o falecimento da mãe, Maria da Soledade não manteve comunica-
ção com sobrinhos e irmãos, talvez ressentida com estes por terem pretendido casá-la a contragosto.

A prática devocional de Maria da Soledade continha muitos elementos para torná-la um exemplo 
de perfeita religiosa: extrema regularidade no exercício do coro, ao qual faltara apenas durante a prisão 
e nos três dias anteriores à sua morte; assistência frequente às missas; cuidado com os paramentos de 
culto; observância estrita do silêncio e da obediência; pobreza material; sensível devoção às representa-
ções de Cristo, seja no Santíssimo Sacramento do altar, no crucifixo ou na imagem do Deus Menino. 
Os cânticos e as orações vocais que tinham lugar no coro constituíam a principal ocupação das religio-
sas. Tanto a Segunda Regra de Santa Clara – que, aprovada pelo papa Urbano IV em 1263, foi mandada 
observar com adaptações em 1726 no Convento do Desterro pelo arcebispo da Bahia D. Luís Alves de 
Figueiredo – quanto as Constituições gerais para as freiras da família franciscana estipulavam o exercício 
no coro para todas as religiosas nos conventos, durante as oito horas canônicas diárias. Aquelas que não 
soubessem ler deveriam rezar no mesmo coro pais-nossos, ave-marias e outras orações. O ofício deveria 
ser rezado em cantochão, sem acompanhamento de órgão.57 Não obstante as prescrições formais, a prá-
tica religiosa de Maria da Soledade continha um fervor que trazia estranhamento às demais religiosas:

Às cinco horas da manhã já estava de pé, preparando-se para ir ao coro, e quando saía sempre era com tal 
pressa, que era quase de carreira, como que lhe faltava o tempo, e quem assim a via cuidava ir fugindo de 
alguma coisa, e sem falar às que encontrava, e da mesma sorte entrava pelo coro, e como uma esfaimada, já 
com os olhos no sacrário, ajoelhava com a sua costumada postura, com as mãos levantadas.58

As formas de devoção de Maria da Soledade eram centradas na figura de Cristo, em suas diver-
sas representações. A adoração ao Santíssimo Sacramento foi a mais exacerbada, conforme se apura no 
seguinte trecho:

E foi muito para notar que em tantos anos, quantos são os sobreditos, que habitou neste Convento, nunca se 
abrisse o Sacrário, nem de dia, nem de noite, que ela se não achasse presente; e isto, ou fosse para dar a comu-
nhão, ou saísse fora o Senhor por Viático, e ela sempre o ficava acompanhando de joelhos até tornar.59

A presença real de Cristo na eucaristia, defendida pela Igreja desde a Baixa Idade Média, foi reafir-
mada com veemência em meio às controvérsias teológicas com os protestantes, no século XVI.60 Não 
obstante, além do aspecto dogmático que desempenhava para a Igreja e do caráter de preceito consti-
tuído para todos os fiéis, tendo em vista a obrigatoriedade da comunhão anual, em torno do Santís-
simo Sacramento floresceram práticas devocionais. Tais exercícios permitiam aos devotos um envolvi-
mento sagrado mais intenso com a eucaristia, para além da missa. Assim, multiplicaram-se no período 
moderno, tanto na Europa quanto na Colônia, as referidas práticas piedosas, como a adoração de qua-
renta horas do Santíssimo Sacramento, a exposição pública da eucaristia na Semana Santa, as visitas 
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etc.61 As práticas de piedade de Maria da Soledade estavam inseridas aproximadamente nesse quadro. 
Deste modo, ficava absorvida por horas a fio na adoração eucarística. Durante a comunhão, a sua face se 
ruborizava de júbilo. Chegou inclusive a mandar trazer de Portugal um sacrário de prata para a guarda 
das hóstias, pois o de madeira que havia no Convento não era tão bom. Segundo o Novo Orbe serafico, 
“costumava dizer que ela era cativa do seu Senhor Sacramentado”.62 A sua absoluta confiança na prote-
ção do sacramento eucarístico evidenciou-se ainda em outra oportunidade, em comentário que dirigiu 
a uma irmã no Convento: “diante do Santíssimo Sacramento não temo, porque ali estou capaz de bri-
gar com todo o Inferno”.63 O culto à infância de Cristo foi também significativo para Maria da Sole-
dade. Na sua cela, “fazia-lhe todos os anos a sua lapinha com muita perfeição”. Além disso, “mandou 
buscar umas Imagens muito perfeitas para fabricar uma capela do Nascimento para o que dava a sua 
mesma cela, acomodando-se em uma antiga, se houvesse para isso licença dos Prelados”. Não se sabe se 
esta proposta foi concretizada. Não obstante, há indícios aqui para inserir Maria da Soledade em uma 
linhagem de mulheres piedosas que, desde a Baixa Idade Média, encontravam na eucaristia o caráter 
material da humanidade de Cristo, com o qual literalmente alimentavam a sua devoção.64

Essa materialidade da devoção a Cristo evidenciava-se também na atenção dedicada por Maria da 
Soledade aos paramentos do altar. Entre oito ou nove horas, quando se recolhia à cela após as obrigações 
do coro, até a meia noite, ocupava-se “em fazer rendas e costuras para os Altares e Igrejas (...) e se lhe 
perguntavam para que cozia tanto, respondia: Estou fazendo rendas para os lenços de meu Esposo”. Em 
outra passagem, fica reforçada a impressão de que a confecção das alfaias litúrgicas assumia um caráter 
de devoção pessoal de Maria da Soledade a Cristo: “nunca deu ponto que não fosse para Deus, e para o 
seu santo serviço, de sorte que as suas próprias camisas mandava fazer por qualquer Pessoa, ou bem ou 
mal cozidas, por se não tirar do seu frequente exercício de cozer para Deus”.65 Nesse ponto, surge outro 
paralelo entre a hagiografia de Santa Clara reproduzida por Cornejo e a narrativa do Novo Orbe serafico. 
O cronista franciscano, ao enfocar a “devoção ardente que teve Santa Clara ao Santíssimo Sacramento 
do Altar”, menciona que estando enferma na cama, dedicava-se a fiar corporais para as igrejas pobres 
de Assis e das aldeias vizinhas.66 Não obstante, se para a santa de Assis a devoção eucarística não tinha 
uma importância equivalente à valorização do trabalho manual, para Maria da Soledade, o Santíssimo 
Sacramento figurava no centro da prática devocional.67

O exercício da pobreza ocupa um lugar reduzido na narrativa transcrita por Jaboatão. Maria da 
Soledade atendia às necessidades corporais das pobres, “tirando muitas vezes da boca para dar-lhes”. 
Além disso, provia-lhes alimento para o espírito, pois “as consolava, falando-lhes de Deus; e pela sua 
boa prática e companhia, lhe rogavam, quando se apartava, que tornasse”. Assim, a narrativa faz refe-
rências a mulheres pobres, cuja assistência era efetuada pela religiosa sem prejudicar os exercícios do 
coro.68 É evidente aqui certa distância entre a prática da caridade empreendida por Maria da Soledade e 
o ideal de partilha e identificação com os pobres que moveu Santa Clara.69 Por vezes, entretanto, a prá-
tica do ideal de pobreza aparecia com mais força. Quando os seus parentes lhe enviavam presentes, “na 
mesma hora dava tudo, sem reservar para si coisa alguma”. A narrativa lança mais luz sobre a austeri-
dade colocada em prática pela freira baiana:

Nunca admitiu Serva para a servir em todo o tempo, que viveu neste Convento, e por sua mão varria a sua 
cela, fazia a cama e todo o mais serviço, que lhe era necessário; e quando lhe diziam porque não admitia, como 
as mais, a sua Serva, respondia que não; porque enquanto Deus lhe dava saúde bem podia servir-se por si.70

A historiografia faz referência à significativa existência no claustro do Desterro de servas, uma cate-
goria de mulheres que não se confundia com as escravas. Uma autora alude à presença de servas parti-
culares e da comunidade. Estas, que tinham status superior às primeiras, eram em geral donzelas bran-
cas pobres ou órfãs que encontravam no Convento uma forma segura de manter um estado honrado. 
Segundo a mesma autora, o número de servas cresceu de forma expressiva ao longo do século XVIII: em 
1704, havia 80 religiosas e nenhuma serva ou escrava. Em 1745, para um total de 102 religiosas, havia 
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28 servas da comunidade, 153 particulares e 140 escravas.71 De acordo com Soeiro, o número de servas 
estava inicialmente limitado a 15 mulheres. A condição de liberdade as distinguia das demais escravas. 
A partir da década de 1720, ingressaram as primeiras servas mulatas ou negras no Convento.72 Assim, 
parece ter ocorrido um substancial aumento do número de servas no período em que medeia a morte 
de Maria da Soledade (1719) e a de sua biógrafa, Margarida da Coluna (1743). 

Dentro do referido intervalo, em 1726, o arcebispo da Bahia, D. Luís Alves de Figueiredo, sob cuja 
jurisdição foi instituído o estabelecimento conventual, elaborou estatutos para as religiosas, tendo para isso 
utilizado e mitigado a Segunda Regra de Santa Clara. Até aquela data, segundo a mesma autora, as claris-
sas do Convento do Desterro “guardavam os ditames da regra de São Bento, transferida à Bahia pelas reli-
giosas fundadoras, de Évora”.73 É possível que a atenuação do regime de clausura, efetuada pelo prelado 
baiano, tenha tido algum efeito sobre o aumento da quantidade de servas ingressantes no Convento.

Segundo o Novo Orbe serafico, Maria da Soledade se destacou ainda pela estrita observância do silên-
cio, uma cláusula presente tanto na Segunda Regra de Santa Clara quanto nos estatutos conventuais de 
1726.74 Nas horas em que se impunha o silêncio,

Fazia que o guardassem as que estavam com ela, e de contínuo não falava até o meio dia, porque estava sem-
pre assistindo no coro, e só falava para mandar tocar sino para as missas, dizendo assim: Toquem lá a missa 
(...) e para dizer as tais palavras saía para fora do coro (sic); porque nele nunca falou, guardando ali perpé-
tuo silêncio, e se lhe perguntavam alguma coisa respondia por acenos, e se era forçoso falar, saía da porta do 
coro para fora, e aí dava a resposta.75

Evitava também murmurações, “nem consentia que em sua presença o fizessem as mais” irmãs de 
hábito. Não obstante, acabou sendo punida com onze dias de prisão no Convento, onde

Foi incriminada por alguns gênios discordes e mal afetos de que falava em as faltas comuns de pessoas par-
ticulares, e de serem pouco observantes de sua Regra, o que sendo assim sempre nela se devia entender zelo 
da Religião, e não crítica ou mal dizer, como o supuserão.76

Assim, de acordo com a biógrafa Margarida da Coluna, a pena de confinamento imposta à sua com-
panheira teria sido tramada por religiosas que toleravam os desvios da Regra, e que se sentiam pouco à 
vontade com as repreensões públicas insinuadas por Maria da Soledade. Pode-se intuir aqui um conflito 
entre dois grupos: um constituído pelas duas freiras supracitadas e, muito provavelmente, por outras 
irmãs de hábito mais zelosas das observâncias da vida no claustro; e outro formado por mulheres que, 
acostumadas ao viver senhorial, não faziam maiores esforços para abandoná-lo, em detrimento da prá-
tica da caridade, do voto de pobreza, da humildade e de outras obrigações próprias do seu estado. Não 
se pode excluir desse segundo grupo as vocações forçadas, isto é, mulheres encaminhadas à vida con-
ventual por conta dos arranjos familiares.77 Pode ser sugestivo indicar que a narrativa da vida de Maria 
da Soledade pode ter constituído um espelho de perfeição especialmente direcionado às irmãs de hábito 
pouco observantes, com as quais a freira entrou gravemente em conflito no Convento.

Sem entrar em detalhes a respeito da morte de Maria da Soledade, que reproduz os topoi hagiográ-
ficos presentes nas vidas de santos e de outros relatos de exemplar virtude, cabem apenas mais alguns 
comentários a respeito das relações entre a freira e os seus confessores e diretores espirituais.78 A reli-
giosa praticava os exercícios de Santo Inácio de Loyola, conforme alude expressamente a crônica.79 
Entrou certamente em contato com os referidos ensinamentos junto aos jesuítas na capital da Colônia. 
Em 1717, o padre Domingos Ramos praticou os exercícios espirituais com as religiosas do Convento, 
por iniciativa do reitor do Colégio da Bahia.80 Logo após a profissão solene, efetuada em 1688, Maria 
da Soledade tomou como confessor o padre Estêvão Gandulfi. Posteriormente, este foi substituído pelo 
padre Antonio Maria Bonuci. Segundo o historiador da Companhia de Jesus, ambos estavam inscri-
tos entre os padres professos da Província do Brasil, em 1701.81 A mudança dos confessores, segundo o 
Novo Orbe serafico, constituiu mais uma demonstração de humildade da religiosa. Assim, quando Gan-
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dulfi conheceu “o seu relevante espírito, ela o deixou”. Do mesmo modo, quando Bonuci disse a outras 
religiosas que Maria da Soledade era “uma pedra preciosa lavrada e perfeita, fugiu também dele, e nunca 
mais quis ter confessor certo. Entendiam as religiosas era isto por ocultar a sua virtude, como o fazia em 
tudo o mais”.82 Por fim, o vínculo com os religiosos jesuítas ficou uma vez mais evidenciado por oca-
sião da própria morte, quando mandou chamar o padre mestre de noviços do Colégio da Bahia para 
a última confissão. Enquanto aguardava a chegada do confessor, fez um ato de contrição que lhe fora 
ensinado pelo diretor das religiosas, o padre mestre Domingos Ramos, já referido.83

Os três relatos compilados por Jaboatão, que tratavam da vida e virtudes de Antônia de Pádua de 
Góes, de Catharina Paes Landim e da sóror Maria da Soledade, podem ser vistos como narrativas mode-
lares, em um duplo aspecto. Em primeiro lugar, ao fornecer exemplos de comportamento virtuoso para 
mulheres situadas em diferentes estados, a saber: casadas, viúvas, beatas e freiras. Em segundo lugar, por 
encontrar inspiração em textos hagiográficos que retratavam santas que passaram pela experiência do 
matrimônio, da viuvez e do ingresso na Ordem Terceira de São Francisco, como foi o caso de Santa Isa-
bel, e pela vida do claustro, como ocorreu com Santa Clara. No interior de cada relato, os modelos enfa-
tizavam comportamentos adequados a cada um dos estados das mulheres enfocadas: a tolerância face 
aos maridos, no caso de Antônia de Pádua de Góes e de Catharina Paes Landim; o aprofundamento 
da vida espiritual propiciado pela viuvez, por meio da prática da caridade e da intermediação de curas 
miraculosas – de que Antônia constitui exemplo – e uma “conversão” marcada pela busca da penitên-
cia por meio da pobreza, do trabalho manual e da renúncia sexual, de que deu testemunho Catharina 
Paes; a obediência, a humildade, a disciplina e a fervorosa devoção que acompanhavam a vida no claus-
tro, conforme se apurou no testemunho de Maria da Soledade.
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Resumo

O artigo pretende analisar a construção de modelos de santidade feminina no Novo Orbe serafico brasilico, a obra mais 
conhecida do frade franciscano Antônio de Santa Maria Jaboatão (1695-1779). No livro em pauta, são analisados três 
relatos de vida: o da viúva Antônia de Pádua de Góes (†1643), o da beata Catharina Paes Landim (†1748) e o da 
freira Maria da Soledade (1668-1719). A hipótese sustentada é a de que as diferentes narrativas serviriam como mode-
los de virtude para as mulheres coloniais pertencentes aos estados de casada, viúva, beata e religiosa. Por outro lado, os 
relatos transcritos e adaptados por Jaboatão provavelmente sofreram influências de modelos narrativos hagiográficos, 
particularmente aqueles inspirados nas vidas de Santa Isabel, rainha de Portugal, e Santa Clara de Assis.
Palavras-chave: santidade feminina, práticas devocionais, catolicismo colonial, Bahia, século XVIII.

Abstract

The article intends to discuss the construction of models of womanly holiness in Novo Orbe serafico brasilico, the best-
known work of the Franciscan friar Antônio de Santa Maria Jaboatão (1695-1779). In the book under discussion, 
are reviewed three reports of life: widow Antonia de Padua de Goes († 1643), beata Catharina Paes Landim († 1748) 
and nun Maria da Soledade (1668-1719). The hypothesis is that the different narratives serve as models of virtue for 
colonial women belonging to the states of married, widowed, beata and nun. On the other hand, reports transcribed 
and adapted by Jaboatão probably suffered influences of hagiographic narrative models, particularly those inspired by 
the lives of Santa Isabel (1271-1336), Queen of Portugal, and St. Clara of Assisi (1194-1253).
Keywords: womanly holiness, devotional practices, colonial Catholicism, Bahia, XVIIIth century.


