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RESUMO

Esta dissertacdo tem como eixo principal os depoimentos de sciavas
mesticas, Joana e Custddia de Abreu, que assumiram participacaigres noturnos
firmados por pactos diabdlicos no Piaui colonial. O documento foiescehviado ao
Tribunal do Santo Oficio de Lisboa pelo jesuita Manuel da Silva elipdsscricoes
muito semelhantes com os elementos que definem o complexo sabatipeueu®
texto foi resultado da confluéncia de diversas crencas madjgiosas, a descricdo dos
encontros noturnos com o diabo se aproximou ora da magia popular, ora dos calundus
coloniais e ora deabdeuropeu. As intencdes do padre ao enviar as confissdes para a
Inquisicdo parecem vir da vontade de denunciar o estado de “abandoinsatlkips
sertbes e de destacar a importancia da Ordem do qualptatea As fontes também
funcionaram como indicios que levaram a compreensao de um cen#&@iamudo e
multifacetado, no qual foi possivel investigar: 0 amplo uso de pratigggas no reino
e na América Portuguesa; o papel da Companhia de Jesus no procassoidacao e
catequizacdo dos amerindios, e as adaptacdes que a Instituic@o reofBzasil; a
ocupacdo dos sertdes através da “Guerra dos Béarbaros”; e adormaltural e
religiosa do Piaui no século XVIII.

Palavras-chave préaticas mégicas - Inquisicdo — jesuitas - sertéo.



ABSTRACT

This work has as main axis testimony from two slave crossbnedCastodian
of Jeanne Abreu, who took part in nightly meetings diabolical pagtediby the
colonial Piaui. The document was written and sent to the Court dhdésition of
Lisbon by the Jesuit Manuel da Silva and has very similar igésas with the
elements that define the complex European sabbatical. The texhevassult of the
confluence of several magical-religious beliefs, the descriptibrthe nocturnal
meetings with the devil approached either of folk magic, someticagshdus of
colonial and now the European Sabbath. The intentions of the priest totreend
confessions to the Inquisition seem to come from the desire tontenthe state of
"religious abandonment” of the interiors and emphasize the importangkidf was
part of the Order. The sources also functioned as evidencedhatuaderstanding of a
more broad and multifaceted, in which it was possible to investigate: the wiald sisee
of magical practices in the kingdom and in Portuguese Americaolh®f the Society
of Jesus in the process of colonization and catechizing the Ansr#dand the
adjustments that the institution has suffered in Brazil, the ocampafithe hinterland
through the "War of the Barbarians" and the cultural and religimusation of Piaui in

the eighteenth century.

Keywords: magical practices - Inquisition - Jesuits - backcountry.
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Introducéo

Aquele que quiser se circunscrevao presente, ao atual, ndo
compreendera o atual. (Michelet)

As fontes inquisitoriais sdo grandes aliadas do “fazer historiSgja na
reconstituicdo da acdo do Santo Oficio na época moderna ou ncereggaima
memodria tanto social quanto familiar. Constituem-se em ricésriaig de analise, dos

quais é possivel extrair informagfes sobre diversos aspectos do cotidiano popular.

No entanto, apesar da riqgueza de informacdes, € preciso ter alggados na
analise desses documentos, como fonte oficial e manuscrita qulcs@eral, eles
representam a visdo de apenas uma das partes do processo: a Visgoigsideres. E
estes partiam do principio de que estavam julgando culpados, herag§esnecentes.
Assim, faziam de tudo para que o individuo assumisse seu erro,proneiro passo

para o arrependimento e a consequente reabilitacdo na fé catdlica.

Entretanto, o historiador Carlo Ginzblirdefende a ideia de que as fontes
inquisitoriais também podem funcionar como registros de relatos erassim, dar
visibilidade a atores sociais marginalizados. Para o autorgiggussivel quando se
encontra nessas fontes pontos de conflito entre duas culturas, a pppiyddas das
classes subalternas, e a erudita, representada pelos agenmisgoriais. Ginzburg,
analisando alguns processos inquisitoriais, concluiu que os inquisidoregniaeali
estranhamento ou o desconhecimento sobre certas matérias preseotegissdes dos
réus, mandavam escrever na integra seus depoimentos para dep@mjastépecas”
do documento e examina-lo. Dessa forma, segundo o0 autor, esses agariten est

realizando um trabalho semelhante ao do antropdlogo, na busca pela verdade.

A pesquisa desenvolvida, intitulada:Saba do Sertadeiticeiras e demonios

no Piaui colonial (1750-58), tem como ponto de partida a confissdo de duasemulhe

! GINZBURG, Carlo. O inquisidor como antropélogo: ainanalogia e as suas implicacdes. In:
A micro-histéria e outros ensaioRio de Janeiro: Bertrand, 1991, p. 203-14.
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mesticas, Joana Pereira de Abreu e Custddia de Abreu, que assynaiticipar de um
“congresso noturno® mediado por pactos diabélicos, durante a segunda metade do
século XVIII, no sertdo piauienseAs confissdes foram registradas pelo padre jesuita
Manuel da Silva e encaminhadas a Inquisicdo de Lisboa em 1758. Nama@arh
processos inquisitoriais e ficaram arquivadas no conjunto documentailadtit
“Cadernos do Promotor”. O recorte cronoldgico desta dissertacao emmdfio entre
1750-1758 representa a data em que ocorriam 0s encontros diabdlicosadmstess

1750, e a data em que foram confessados ao inaciano, 1758.

A tarefa de estudar casos particulares, como os de Joana e &uspoesenta
alguns riscos e dificuldades. Caso os personagens eleitos sejabmoséomstres da
sociedade, pode-se cair na “sombra ameacadora” do culto ao heréemo@afidade,
caso sejam individuos subalternos, pertencentes a “raia mitudaéntande, muitas
vezes, consideraveis obstaculos na reconstrucdo de suas geneglagéssao pequeno
namero de documentos disponiveis, que ainda sdo frequentemente distorcidos e
fragmentados. No entanto, essas limitagbes podem ser transpestaendo a

confrontagcdo com outras fontes.

O historiador Adriano Prosperi alerta sobre a capacidade lindtaldenincias
feitas ao Santo Oficio. Segundo o autor italiano, a dendncia “é ap®aapista, um

indicio, um sinal”*

, que pode levar o historiador ao conhecimento do que continua
oculto. Assim, o trabalho do pesquisador ndo é descrever o que esta emmente
documentos, mas sim ler nas entrelinhas e tentar compreender $e gabia naquela
época e que hoje ndo se sabe naifara Prosperi: “Reconstruir a cronica dos fatos ja
nao € mais suficiente, sejam personagens célebres e gemuhescimentos ou, pelo

contrario, seja aquela imensa maioria de fatos e pessoas que permanemebraiz.s

A opcéo dos historiadores por estudos que envolvem casos particulares e pessoas

pertencentes a estratos sociais considerados inferiores f&z dgaruma tendéncia

2 0 termo aparece no documento e caracteriza-se o@noontro de mulheres, tidas como bruxas, com o
demdnio. ANTT, IL,Caderno do Promoton.121. Torre do Tombo. Livro 313, n.125.

% ANTT, IL, Caderno do Promoton.121. Torre do Tombo. Livro 313, folhas 125-128. dentncias
foram registradas por um padre jesuita e encamashpelo inaciano a Inquisicdo de Lisboa, assim os
depoimentos de Joana e Custodia foram arquivadodrjgminal religioso.

* PROSPERI, Adriandar a alma: histéria de um infanticidi®do Paulo: Cia das Letras, 2010, p.27.
® |dem, p. 27.
® lbidem, p. 28.
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relativamente recente dentro da histéria. O século XX presenciéuanga, uma nova
tentativa de se fazer histéria: a “escola” ou movimentoAdoales O grupo de
historiadores, liderados por Marc Bloch e Lucien Febvre, questionavehnaraada
“Histéria Metddica” da passagem do século XIX para o XX.i€&wtam um tipo de
historia politica que consideravam elitista, diplomatica e eariRreocupavam-se com
outras esferas da vida para além da politica institucionakfasas econdémica, social,

cultural e mental.

Diante do debate intelectual e historiografico das década87dee 1980 surge,
na Italia, outro tipo de metodologia pardazer historico a micro-historia. A micro-
historia foi influenciada por algumas tendéncias defendidas pelualesnas décadas
passadas, como a interdisciplinaridade e a preferéncia por ltigathss ao cotidiano e
as expressdes das massas andnimas. Porém, existe uma diiendagaental entre a
micro-historia e outras metodologias empregadas pelos autores frate@sesnuncia,
ai sim, a historia geral, a contextualizacdo sistematiexphcacdo, a totalidade e a

sintese™.

A micro-histéria valoriza o papel da narrativa ao contar sesssaspecificos e
singulares, que até entdo, tinham permanecido a margem da hjzbdéian, ndo se
confunde com a ficcdo e mantém o compromisso com o uso cuidadoso dasHiantes
“ndo inventa fatos, embora especule muito, passando ao leitor as duvidsi®dador
e os dilemas miudos da pesquisa, contribuindo, por meio desse procedimemto, pa
adensar o clima novelesco de muitos enrefo#través dos indicios, das evidéncias
periféricas, que o historiador sera capaz de reconstruirrama tégica que atenda aos
seus objetivos. Aqui se destacam trabalhos pioneiros como “O queijoeenoss”, de
Carlo Ginzburg; “O retorno de Martin Guerre”, de Natalie Zenonif)& “A heranca

imaterial”, de Geovannni Levi.

A histéria de trajetérias individuais torna-se, ainda, muito magsegssante com
a andlise das questdes mais amplas e estruturais que sugcitamexercicio que,
principalmente se tratando da historia colonial, envolve muitasagseatimensdes.

Segundo o historiador Guilherme Pereira das Neves:

" VAINFAS, Ronaldo.Os protagonistas anénimos da histéria: micro-hig6Rio de Janeiro: Campus,
2002, p.51.

8 |dem, p.103.
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Para emprestar densidade e sentido a esses patrticulares, para torna-
los significativos, o historiador, como o ficcionista, ndo pode senéo
procurar contextualiza-los, situando-os em um certo ambiente e
considerando os seus movimentos nessa paisagem. (...) Ao fazé-lo, ele
nao esta recuperando um inalcancavel passado, mas projetando
naquele mundo imaginario, que estd trazendo a luz, os medos e
esperangas de sua propria época, do meio de onde proveio e de si
mesmo. J& os historiadores tém a obrigacdo de reportar-se a uma
realidade (...) E sdo as fontes, ou seja, os pedacos do passado que
ainda estdo presentes no presente, que permitem essa operacao.(...)
impedem que se faca do passado qualquer passado

Para compreender um possivel “saba” de feiticeiras ocorridertmscolonial,
busca-se usar as dendncias inquisitoriais anteriormente refeddas uma porta de
acesso as questdes mais estruturais do colonial. Busca-se, ao tesgu, além de
compreender o conteldo das crengas que ele abriga buscar tamirg@ioasbcial que
ele realiza. Como afirma Verena Alberti, “(...) procurar as gdsd do surgimento de
possiveis historias é descobrir 0 espaco extra-textual — cordermmente — que

permite a constituicéo de textd§”

O professor Luiz Mott foi o responsavel pela descoberta desses ardgtinos
2006 ele escreveu um artigo para a revista Textos de Histore @dbma, intitulado
“Transgressdes na calada da noite: um saba de feiticeiragdaids no Piaui colonial”.
No texto, o professor examina com autoridade alguns aspectos so@hggosos da
sociedade colonial piauiense, territério que ele conhece bem devidolragras
pesquisas que ja realizou sobre o Piaui. No entanto, o autor faz ulise amds
etnografica do documento, identificando o que para ele seriam indicipgatieas
ligadas aos rituais africanos, que dariam origem, mais tardeibadas crencas da
Umbanda. Esta pesquisa priorizou uma abordagem mais cultural do docuigantm |

Seus personagens ao contexto no qual estéo inseridos.

Assim, no Piaui colonial, duas pequenas confissdes de carater eraépeilo
tema que propdem colocam o observador diante de um cenario multifacetadcoe
estudado, que percorre caminhos diversos e proporciona a compreens&oageqesf

envolvem as guerras entre indigenas e colonos no sertdo; os cdefliessa na regiao;

° NEVES, Guilherme Pereira das. Elétrons ndo sadnsecamente interessantes como gente.
Comunicacao apresentada Xdencontro Regional de Histéria — ANPUH — RJ — Blists e Biografias
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, 2002.

19 ALBERTI, Verena. A existéncia na Histéria: revélas e riscos da Hermenéutica. Estudos
Historicos— Historiografia. Rio de Janeiro. Vol. 9, n. 1898, p. 53.
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as redes clientelares de familias poderosas e sua respeftii@acia sobre as decisdes
do Rei e da Igreja; o poder dos jesuitas e seu potencial cormoléans; a frequéncia
religiosa dos piauienses no século XVIII, dentre outros.

No primeiro capitulo, foi abordado o surgimento da demonologia no mundo
cristdo. O contexto do século XV/XVI europeu, com guerras civefigiasas, a miséria
nos campos, a peste negra e o abalo na Igreja provocado pela &Rpfotastante,
gerou um ambiente de medos e incertezas que levou os homens mogeoutosaaem
bodes expiatdrios para os seus problemas. Segundo Delumeau, Satésiderado o
grande responsavel pelas mazelas sociais e ele agia afi@véseus agentes: as
mulheres, as bruxas, os judeus e os muculmané®i nesse processo que se
transformaram as visdes acerca do Diabo, que se tornou capaz ddudoase das
feiticeiras, vistas como heréticas ameacas sociais. V&atedos de demonologia
foram escritos para explicar os poderes dos demoénios e das énppasirar respostas
para os desafios enfrentamos pelos seres humanos. Um dos nusesfdamtados, o
Malleus Maleficarum insistiu na propensdo das mulheres ao pacto demoniaco e
contribuiu para tornar a bruxaria um delito, predominantemente feminirgrade
“caca as bruxas” foi, portanto, um fendmeno europeu do inicio da Idaderdpdae
apesar de ter alcancado, de certa forma, muitos paises europesus, gostornos
locais especificos.

O sabafoi produto do medo das elites intelectuais com a feiticariantzgda,
que seria capaz de gerar uma anti-sociedade governada por Saddoo Rara alguns
autores da historiografia classica sobre o tema, como Michelehcostros noturnos
de milhares de feiticeiras realmente existiram e pretendj@estionar a ordem
estabelecida. Para outros autores, racionalistas, como RobertoMaodabafoi uma
invencdo das mentes doutas europeias. Uma tradicdo mais antropalagicel Carlo
Ginzburg faz parte, defende queabacomo descrito nos tratados de demonologia nao
existiu, mas a crenga nos elementos que o constituem nao lioieiota infundada, mas

possuiu raizes nas tradi¢cdes folcloricas antiquissimas da cultura popular.

No segundo capitulo, discorre-se sobre a superficial tradicdo demicaoldg

portuguesa, que ndo teve expressao editorial significativa. S&amisipis tratados

UDELUMEAU, Jean.Histéria do Medo no Ocidente: 1300-180840 Paulo, Companhia das Letras,
2009, p. 586-7.
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desse tipo em Portugal no século XVII. Contudo, isso néo significou ldea
intelectual portuguesa estivesse alheia ao debate sobre as brioesdemonios,
compartilhado pelo resto da Europa, jA que muitos tratados foraozittasl para o
portugués. Também foi analisado o uso das praticas magicas p&lagipses e como
elas foram interpretadas e punidas pela Inquisicdo. A feitiggetaeguida pelos
inquisidores em Portugal ndo estava centradsabhd,mas sim no pacto com o diabo.
Portugal ndo presenciou a grande histeria da “caca as bruxastiane pela Europa

central e do norte na época Moderna.

O terceiro capitulo investiga os horizontes adquiridos pela hibrideosadade
popular colonial. O Brasil era visto pelos colonizadores como adede proliferavam
heresias por todos os lados. A religiosidade colonial foi marcddgppdominio da
afetividade, as devocdes eram misturadas a vida profana e nsapeda@conomia do
toma 14 da c&. O apelo ao sobrenatural também foi constante na tentativa de aender
expectativas e diminuir as aflicdes dos colonos. A Inquisicdo ocupdassgesvios de
fé e das heterodoxias. No processo de colonizagdo os jesuitapépasrfundamentais

na expansao da catequese e da disseminacao da fé crista.

O quarto e ultimo capitulo trata, finalmente, do Piaui colonial ea#issdes a
respeito de unsabade feiticeiras na regido. O inicio da ocupacdo do territ@io f
marcado pelas guerras entre posseiros e apresadores de indiasdégenas que la
estavam. Destacando-se o papel dos jesuitas como interlocutorestergsotos
nativos na consolidacdo da politica de aldeamentos. No século XVlllasonovas
medidas impostas pelo Marqués de Pombal no Regimento dos indios,etssassr
foram alteradas, até culminar na expulsdo definitiva dos inaceands760. No Piaui,
os padres levavam a palavra de Deus e também cultivavam neuitess herancas do
poderoso fazendeiro Domingos Afonso Sertdo. O padre Manuel da Silua filesses
fazendeiros, que uniu as atividades econbmicas com missionacido obgkhasia
sertdes da colonia. Na fazenda das Cajazeiras, na FreguebBiass@ Senhora do
Livramento, ele conheceu as escravas Joana e Custddia, que canfesszs “delitos”

religiosos ao jesuita.

12 SOUZA, Laura de Mello €0 diabo e a terra de Santa Crugao Paulo, Companhia das Letras, 1993,
p. 156-7.
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| CAPITULO — RELIGIAO, MAGIA E DEMONOLOGIA.

1. O nascimento da demonologia ho mundo cristao

1.1. O Diabo cristao

O Diabo € um ser de razdo. N&o se trata de uma criatura irracional.
Pelo contrario, € o fruto dos esforcos do espirito humano para
encontrar uma explicacao l6gica para o problema do'mal

O Diabo € um mito investido de poderosas e duradouras fantasiasasoketi
individuais e desempenha um papel fundamental na cultura ociderté| gaia a qual
ele é inseparavel de Deus. Segundo Georges Minois as cultarageistas precisam
do Diabo para explicar a existéncia do mal, em contrapartida dews bom que
representa a origem de todas as coisas. Satd também sentbspansavel para as
religibes que acreditam em uma forma de salvacdo da alma apsteg pois, se
apenas os fiéis se salvam, é necesséria a existéncia destino contrario para 0s
demais: o inferno. Satanas nasceu no seio dos movimentos sectaridfptipmxa

judaicos e ganhou um papel predominante no Cristiafifsmo

O Diabo esta ligado a nocao de combate, a raiz helstai¢satd) e a palavra do
grego diabolos fazem mencdo a um inimigo. Ele ndo possui existéncia real
independente de um opositor. Por isso, se tornou o “grande antagonistaocdemic
Deus” *°>. Os mitos de combate egipcios e babildnicos desempenharam um papel

fundamental para o nascimento do Diabo judaico-cristdo. Nessasasesans deuses

13 MINOIS, GeorgesO Diabo: origem e evolugéo histéricarad. Augusto Joaquim. Lisboa: Terramar,
2003, p. 5.

“1dem, p. 5-7.

> THOMAS, Keith. Religido e o declinio da magiarencas populares na Inglaterra. Séculos XVI e
XVII. Sao Paulo, Companhia das Letras, 1991, p. 381.
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se ordenavam em dois campos antagonicos de forca, que ndo estaeassgrinente,

ligados ao bem e ao Mél

A literatura apocaliptica produzida entre 210 a 60 a.C também forrstae gie
ajudam a entender a criagdo do Diabo cristdo. Segundo o liviBndque que
posteriormente foi excluido do Canone Biblico, o mal foi fruto de uma aedelalguns
anjos contra Deus, que desrespeitaram a fronteira que sepaliaao do humano e,
depois disso, mantiveram relagbes sexuais com as mulheres.lhOs dlesse
relacionamento deram origem a uma raca mestica maléfspmn®avel por espalhar o
mal sob a terra. Castigados, esses anjos foram transformadstrelas cadentes, que
em latim deram origem a palavra Lucifer — portador d&’.l@ pecado do Diabo foi,
portanto, a luxuria. Essa foi uma interpretacdo influente para ogip#rpadres da
Igreja'®,

Foi no interior dessa literatura que o Diabo assumiu os tcpg®e definem no
Novo Testamentdlransformou-se no anjo caido que, por luxuria ou por orgulho, se
tornou inimigo de Deus e dos homens e espalhou o0 mal pela Terra. Nos teXibigdo
Testamentoa figura do Diabo estd quase ausente, enquanto qudovo aparece
incessantemente — em um total de cento e oitenta e oito vepastirAdesse livro, 0
Diabo se consolidou como o “principe do mundo” que tentou dominar toda a
humanidade. Entende-se, porque, a vida de Cristo passou a ser reprgs@ntada
constante duelo entre o bem e o0 mal. A passagem biblica que @mantro de Jesus
com o Diabo no deserto retoma o roteiro classico dos mitos de cotdbatombate
gue para Sao Paulo se repetira cotidianamente dentro de céuenseio ao longo da

vida na Terr&.

O Novo Testamento também trouxe a tona o tema das possessdes e dos
exorcismos. Em geral, as possessfes estdo sempre relaciooradaléeracdes fisicas,
morais e mentais no corpo dominado pelo demoénio. Sintomas como convulsdes,
cegueira, perda de consciéncia momentanea, rotagbes acentuaddsegk para 0S
lados, espasmos musculares, tremores e vomitos, associados, dutdote aé poder

do Maligno, até que passaram a ser identificados pela medioma, grenuncios de

' MINOIS, George Diabo: origem e evolucao histérica p. 25.

7 |dem, p. 26-7.

18 LINK, Luther. O Diabo: a mascara sem rostdrad. Laura Teixeira Motta. S0 Paulo: Compaulais
Letras, 1998, p. 35.

¥ MINOIS, GeorgesOp. Cit., p. 27-32.
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doencas, tais como a histeria e a epiléfisada exorcismo representa uma repeticdo
dos velhos mitos de combate e contribuia para uma tendéncia chalistana de ver o
mundo, onde Deus e o Diabo sdo figuras complemefta@srisco de instalar um
sistema dualista de interpretacdo do mundo, no qual Deus e o Dialbo pedares

equivalentes, obrigou a Igreja a definir claramente o papel do Diabo.

“Essa crenca em um diabo imanente servia a muitos propoésitos.sBaia era
uma explicagdo conveniente para as doencas estranhas, 0S CHmME®HE OU O
sucesso incomunt?. Essa ambiguidade entre o poder de Deus e do Diabo tomou conta
da historia do Cristianismo desde o século I. Mas, era preciscaxabs fieis como
Deus permitia a existéncia de um adversario que limitava sua capacidaderdeiem

e por que Ele mesmo n&o fora capaz de resgatar l‘cifer

A existéncia do Diabo ndo era, entretanto, um tema central nosesleba
eclesiasticos. Durante os periodos medieval e moderno foras aardeclaracdes
conciliares e pontificais sobre o tema. Em 1215, o Concilio de Lafii@oou que o
Diabo foi criado por Deus e depois decidiu, por conta propria, tornar-seTimésu.
séculos depois, em 1546, o Concilio de Trento voltou a pronunciar a opinigiejda |
sobre o assunto para explicar a origem do pecado original. Foi onmosiastico,
todavia, que mais contribuiu para desenvolver e enriquecer o imagindridiatia
Monges e eremitas, isolados e privados de alimentacédo e sono adeyostlasam-se
mais suscetiveis a alucinacdes e perturbacbes nervosas, feetgrmet atribuidas ao
Diabo. Assim, desde o século IV, foi produzida uma série de relatosticosaepleta
de histérias extravagantes sobre demdnios, que habitavam toda & Taptavam as

almas do seio da moffe

Longe do ambiente monastico medieval a imagem que a cultura fdcfaria
do Diabo expressava-se, principalmente, nas representacoes .téRaigosto do
espetacular, apresental[vam] um Diabo quase sempre negro, cornudo, vestido de peles de
animais (...)">. Nessas pecas o Diabo era quase sempre ridicularizado, atvaioa

iludido. Em oposicdo a visao elitista (eclesiastica) do “Prindage Trevas” que

20 MANDOU, Robert.Magistrados e feiticeiros na Franga do século X\8#o Paulo: Perspectiva, 1979,
p. 452.

“L MINOIS, GeorgesO Diabo: origem e evolucao histérica p. 33-5.

22 THOMAS, Keith.Religido e o declinia,.p. 387.

2 MINOIS, GeorgesOp. Cit., p. 40-1.

24 |dem, p. 43-51.

% MINOIS, GeorgesO Diabo: origem e evolucao histérica p. 51.
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amedrontava o mundo espalhando o mal, a visao folclorica do Diabo possa@epel
grotescas e, de certo modo, incrédiilaSegundo Minois, o Diabo do imaginario
medieval era herdeiro dos deuses cornudos do Nordeste da Europa, coMotdmr

Cernudo e Loqui, com representac¢ées antiquiséimas

A ideia de fazer um pacto com Satanas era muito antiga pemé cultura
eclesiastica, como para a cultura folclorica. No entanto, a gartéculo XII tornaram-
se mais frequentes as histdrias de pactos feitos com o Dialimea de beneficios
materiais ou de vantagens no amor. A importancia do papel desemppela@iabo
cresceu, concomitantemente, ao reforco da imagem de sua nakoleiara e capaz de
trazer beneficios diversos. A condenacdo dos prazeres terrdaolgneg tornou o
Diabo, de alguma forma, atraente. As narrativas populares oscikanéna duas
representacdes de Satd, uma sedutora, e outra monstruosa. Apetiad@ggoulo XI,
com a grande influéncia dos contos monasticos e dos sermdes propadmsiosdeas
mendicantes em ascenséo, o Diabo foi se transformado, como um todo, enatura

imunda e abominavél

No fim da Idade Média com os grandes medos gerados por coincidéncias
tragicas que envolveram epidemias mortais, sublevacdes, guwigasas e politicas,
a Igreja meditou sobre o fim do mundo e produziu uma variedade de textos
apocalipticos que refletiram o clima de pessimismo geral vai@aqueles tempos. O
imaginario coletivo ocupou-se de um grande medo do fim do mundo e da vinda do
Anticristo:
No momento em que culminou na Europa o medo de Satd, isto é, na
segunda metade do século XVI e no comeco do século XVII,
importantes obras apareceram em diferentes paises, fornecendo, com
um luxo de detalhes e de explicacdes jamais atingido anteriormente,

todos os esclarecimentos que uma opinido avida desejava ter sobre a
personalidade, os poderes e os rostos do Inimigo do género htimano

% LE GOFF, Jacques. “Cultura eclesiastica e culfofelérica na Idade Média na Idade Média: S.
Marcelo de Paris e 0 Dragdo.” IRara um Novo Conceito de Idade Médiasboa: Estampa, 1979, p.
221-262.

2 MINOIS, Georges. Op. Cit., p. 50-1.

2 |dem, p. 53-5.

? DELUMEAU, JeanHistéria do Medo no Ocidente 1300-1800: uma cidsitiada. Trad. Maria Lucia
Machado. Sédo Paulo, Companhia das Letras, 2038,7p.
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A iconografia e a literatura da época deram grande valompéssentacoes do
Juizo Final, nas quais os eleitos seriam salvos para o paraisem®mais enviados para
o infernd®. E interessante notar que nessas representacdes o Diabo nadrenaigon
pelo contrario, ele estava a servico de Deus castigando os pscada®rcando o
sistema crist&d. A Igreja esteve, ao longo do tempo, dividida nessa contradic&o, entre a
definicho de um Diabo subordinado a Deus, e um Diabo adversario, com corpo
substanciaf.

O Diabo cristao, principalmente a partir da Alta Idade Médiaconsiderado o
agente universal de todo mal sobre o mundo. E mais que isso, ele docomsd o
principal aliado de todos os opositores, efetivos ou imaginarios, da ¢gigf. A visao
de mundo dualista do Cristianismo procurou estigmatizar os grupos dissidentes ao longo
da histérid®. E tornou herético e diabdlico todo sagrado nao oficial. Assinrafize
com os judeus, com os muculmanos, com as mulheres doravante transsoemada

bruxas, e com todos os grupos de possiveis inifffigos

O Cristianismo creditou importancia fundamental a heresia. Pagaegss a
heresia, hairesis, significava apenas uma escolha entre diferentes filosofias. O
Cristianismo transformou essa “escolha” em um crime:

Para haver heresia € preciso que uma autoridade defina o que é
ortodoxo, por isso ndo é tdo irdnico como parece descobrir que a
ortodoxia da Igreja ndo foi autogerada, e sim, frequentemente, uma

resposta a interpretacdes alternativas, afim de que taispirg@coes
pudessem ser denominadas heréfitas

O homem da Renascenca ergueu diante de si uma “imagem gigateam
satd todo-poderosd®. Até o século XlI, o Diabo, elemento essencial da cultura crista
foi apenas um personagem sobrenatural confinado nas especulacbesa®oltus
sermdes, nas narrativas monasticas e na cultura folclérica. @amergéncia de novas
heresias, como a dos valdenses e dos céataros, a pressao tpreaemga dos judeus, a

Cristandade se sentiu ameacada e caracterizou os grupos diveogenteagentes do

% |dem, p. 302-23.

3L LINK, Luther. O Diabo: a mascara sem rostg p. 47.

%2 |dem, p. 98-9.

%3 MINOIS, GeorgesO Diabo: origem e evolucao histérica p. 63.
% DELUMEAU, Jean. Op. Cit., p. 592.

% LINK, Luther. Op. Cit., p. 95.

% DELUMEAU, JeanHistéria do Medo...p. 385.
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Diabo. Diante disso, iniciou uma ostensiva propaganda negativa que redpmmsabi
esses homens, tidos como cumplices de Sata, por realizar todo tlpmndeagdes, tais
como: assembleias orgiacas, incestos, infanticidios, canibalismos ksbesa

Estava assim, preparado o terreno para Satanas sair do munitaaéspi
habitar de forma real e fisica, ainda que sob a forma de ar@maeguns casos, 0
mundo dos homens. A partir de entdo, varias bulas papais, manuais dencosaddgi
decretos civis tratavam de instruir religiosos e leigos smlavasténcia real da bruxaria
e do Diabo. Defendia-se, ainda, a existéncia de uma legido de bepalbadas pela
Terra que se reuniam a noite em rituais amorais para adoran@id®. “Teologia,
raciocinio logico, supersticdo e fantasia, convergem, ndssatlra, para reforcar a
convicgdo ndo sO de que os atos de feiticaria existem, como devessanereente

existir” 3,

Para o professor Luther Link, o Diabo nunca possuiu um contorno proprio, ele se
confundiu, ao longo da histéria, com os seus préprios agentes. Assimdpguigreja e
o governo referiam-se ao Diabo, estavam falando principalmente dosaguazes.
Para o autor, a crenca no Diabo foi e € real, mas apenas comoasoaansem rosto
definido e inseparavel daqueles que a usam. Em busca de tracastéra tio Diabo
cristdo através das suas representacdes na pintura, na aseultuarquitetura o autor
concluiu que “nenhuma outra criatura nas artes com uma histéria t&o éoagsim

vazia de significado intrinseco. Nenhum outro sinal ou simbolo é t&o instpido”

A Igreja, no entanto, na tentativa de convencer as populacfes do perigo rea
Diabo investiu durante os séculos XIV-XVI, na propagacdo dos rituagxateismo,
por seu carater espetacular e teatral. O exorcismo fofdrarelo em um rito com uma
forma especifica de conducéo, e teve seu primeiro manual criado pooAlstellani,
em 1523. Eles representavam um combate aberto entre a Igrejal@oo ddstacando o

poder sobrenatural do clero, representante oficial de Deus nesse ffocesso

Apesar dos tedlogos cristdos terem afirmado que a acdo do Diwva es

condicionada a autorizagéo divina, o poder do deménio, nessa época, mostraga-se qua

3" MINOIS, GeorgesO Diabo: origem e evolucao histérica p. 67-8.
% |dem, p. 68-72.

% Ibidem, p. 77.

“OLINK, Luther. O Diabo: a méscara sem rostg p. 205.

“I MINOIS, GeorgesO Diabo: origem e evolucao histérica p. 77-82.
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ilimitado. Dizia-se que Satd reinava sobre todos o0s povos cristdasnbém se
refugiava nas novas terras descobertas pelos europeus na sequéstsalaoXVi,

caracterizando o comportamento de sacerdotes africanos e amé&tindios

A cristianizacdo imperfeita dos camponeses europeus que, freqaetégem
misturavam antigas tradicdes pagas com os elementos crsgaagunda mentalidade
magica em torno daquelas sociedades que creditavam aos magos aeadesar
maleficios e beneficios; a fragilidade do clero, constantementerl@Elo pelas
tentagbes mundanas; o florescimento dos movimentos milenaristasplesesséo
demoniaca, somados ao medo provocado pelas grandes catastrofes quamassol
Europa Ocidental entre os séculos XIV e XV, foram decisivos para alavapoaresso
de criminalizacdo e demonizacgéo das préticas religiosaggiam popular. No entanto,
0S proprios excessos da repressdo e o exibicionismo que cercax@asT®s e as
encenacodes publicas das sentencas dos processos de bruxaria Evemigmogressivo

desgaste, na cultura erudita, da figura do Dfabo

A propagacdo do ceticismo, a partir do século XVII, no seio dasseli
intelectuais europeias contrastava, porém, com o sistema dgagrda populacao
camponesa, que continuava imersa em uma mentalidade essenciaragitz Por
outro lado, os diferentes territorios anexados pelos Estados eurapbasitado foram
influenciados com a mesma velocidade pelas novas ftfefessim, o Diabo adquiriu

contornos reais e foi capaz de definir Deus tanto quanto Deus o Befine.

1.2: O contexto europeu dos séculos XIV-XVII.

Como ja visto, a partir de meados do século XIV, a Europa esteve a&xpost

numerosas calamidades e traumas sociais, como a Peste degrafundas crises

“2MINOIS, GeorgesO Diabo: origem e evolucao histérica p. 87-9.

“31dem, p. 92-95.

4 Mesmo nos dias de hoje, o papa emérito Bento ¥iféna que “para os fiéis cristdos, o Diabo é uma
presenca misteriosa, mas real, pessoal e ndo-stabdlINK, Luther. O Diabo: a mascara sem rostQ

p. 20-2.

“>|dem, p. 20-2.
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econdmicas, a Reforma protestante e as guerras religiosas, 0 que aunsentiimento
de inseguranca das massas e, em certa medida, estimulonca ene uma maior
intervencdo do Diabo no mundo terreno. Aos olhos da Igreja, intérprate dfis atos
divinos, “Deus” parecia querer se vingar dos cristdos. Nesta a@osf medo do
demodnio se intensificou e tomou conta do imaginario europeu, sendo difundido nas
publicagbes populares e nas obras eruditas. O Diabo ganhou tal pdarejue seria
capaz de quase tudo que perturbasse a ordem das coisas, desdenmtenvso da

natureza, até atingir o corpo e as almas dos hdfens

Assim, a despeito dos progressos técnicos, da nova ordem econdmica e da
consolidacédo do Estado, o mundo Moderno manteve-se como um mundo encantado, no
qgual todas as coisas tinham significado sensorial e metaffsipartir da leitura e da
interpretacdo dos astros, da natureza e dos corpos celestes, cunaago adivinhava o
paradeiro de objetos perdidos, protegia os indefesos, trazia pessqareaiédas e
incitava sentimentos, “bastajando] proferir um conjuro e esperar p&inaindo céu
para adivinhar o paradeiro de objetos e animais perditfos® homem moderno
acreditava na ligacao entre os mundos — superior e inferior -, quenpselianediados
por simpatias e antipatias. O sobrenatural era, portanto, lugar cparangpoca e o

dialogo com “o outro lado” era corriqueiro.

Segundo Francisco Bethencourthemu magugossuia uma gama de poderes,
tais como a comunicacdo com 0s espiritos, a vidéncia, a adivinhagim@ugdo de
amuletos. Era a ele a quem se recorria na maior parte dos mententlo em vista as
condi¢cdes miseraveis das camadas populares, que sofriam com @sdiredas, com a
fome e com as epidemias. No entanto, pode-se dizer igualmente, cpreaas mais
altas da sociedade também recorriam com frequéncia aaxifedi e as solucdes

magicas. Estavam, pois, inseridas nesse mundo encantado e o legitimavam.

O pouco conhecimento cientifico em relagdo ao corpo humano e asiasolést
que assolavam a sociedade faziam do feiticeiro, muitas veze&gaasaida para a cura.
A fronteira entre a magia diabdlica e a magia naturaléenaet e segundo Bethencourt

dependia dos processos de classificacao e legitimacéo da Igreja eata Coro

“ DELUMEAU, JeanHistéria do Medo no Ocidente, p. 302-5.
4" BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia: feiticeiras, adivinhos e andeiros em Portugal
no século XI. Sao Paulo, Companhia das Letras, 2004, p. 143.
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O conhecimento do oculto, na perspectiva da elite religiosa, s6 pode
provir de trés fontes: do estudo e do saber humano (limitado a cultura
escrita); da revelagdo divina (reservada aos santos, beatos, homens
piedosos tocados pela Graca); da intervencao diabdlica (a excegéo
da profecia e da visédo de origem divina, toda adivinhacdo é uma arte
demoniacdy.

A feiticaria servia como uma alternativa para explicaindsrtinios da vida
cotidiana: os desastres inesperados, a imprevisibilidade da natureapoténcia da
medicina da época. No entanto, de todas as explicacdes possisss anéortinios, a
mais Obvia talvez partisse da opinido teolégica de que foramdoaupala ira divina,
para corrigir os pecados humanos. No entanto, essa explicacdo ngme $em
assimilada pela populacdo. Era mais comum culpar a bruxa, idef#gifecano um
perigoso agente de Satd e necessaria como bode expiatério acn@satdeépodd A
bruxa ndo soO oferecia uma explicacdo para os acontecimentos, cob@mtaferecia

um meio de compensa-los, aplicando os remédios magicos apropriados.

Para o historiador Jean Delumeau, € 0 medo que explica a perseguipésas
conduzida pelas esferas religiosa e politica na Idade Modemand@eo autor, “todo
sagrado néo-oficial [era] considerado demoniaco, e tudo o que [erahidem [era]
herético, ndo sendo o contrario menos verdadeiro: toda heresia leetétioo [eram]
demoniacos. Os séculos XIV-XVI viveram sob essas temiveis egtiat’teEsse
diagndstico aterrador, que procurava no Diabo e em seus ageesposta para todos
0S problemas sociais, representou 0 auge de um processo em forojacéagem

remonta ao periodo medieval.

O historiador italiano Oronzo Giordano em seus estudos sobre a rdagms
popular na Alta Idade Média, observou como os usos litirgicos e a estddur
realizacdo das missas mudou muito ao longo desse periodo. O povo passava a
identificar cada vez menos com as missas e a com a dggeja estavam ligados apenas
por leis, normas e disposi¢des eclesiasticas, que crescer@megnente a partir do
periodo Carolingio. O idioma também constituia um obstaculo, posto quecass la

compreendiam cada vez menos o latim, em contraposicdo ao surgaeediversas

“8 PEREIRA, Bento, p 393-d4pudBETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia., p. 173.

“9 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 462.
0 |dem, p. 592.
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linguas locais: “Entre El altar y al pueblo se vergue um mmsoperable, que separa

netamente al ordo clericorum del ordo laicorum (C1)”

Esses fiéis, cada vez menos afinados com a pratica coletiviturdgal nas
missas, supriam a necessidade da presenca divina adotando formasefampessoais
em suas relagbes com o sagrado, gerando novas formas de exprggsda e de
praticas devocionais. Dessa forma, multiplicava-se a realizdgd missas privadas,

solicitadas por particulares e mais afinadas com as expectativasiaspitas massas

Segundo Giordano, o folclore religioso europeu possui origens antiquissimas
fez parte intrinseca da mentalidade das populagfes rurais euraf@ias grandes
dificuldades enfrentadas pelo Cristianismo para conter e eliminarestgies que ele
abrigava. As pessoas ingressavam na comunidade catdlica atravéssom,bmas
continuavam a manter praticas pagas, constantemente associadas aos etesiénts
Essa religiosidade hibrida, sobreposta por estratos culturai®odé@teos, cultos e
populares, marcou a histéria do Ocidente até fins da ldade Modeamaalgamas

regides da Europa, e ainda por mais tempo para dutras

Mais do que como uma sobrevivéncia, estas crencas faziam yraattamiental
da vida das pessoas e foram redefinidas e recombinadas en contab cristianismo
e, posteriormente, com as novas culturas conhecidas pelos europeus cmobarte
da América. Dessa forma, a Igreja adotou conhecidas estralégiasngelizacao, isto
€, revestiu os cultos pagdos com simbolos da devocéao crista, corambzeredievo.
Mas como ndo estava imune ao ritualismo magico das massas pepplacirou
investir no exteriorismo de suas devocgdes, valorizando cerimbnias codwizos de

Deus, 0S exorcismos, a missa, e as praticas penitéhciais

Segundo Keith Thomas, todas as religides antigas “ofere[ciambpgosiva de
um meio sobrenatural de controle sobre a vida terrena do horffere” com o
Cristianismo nao foi diferente. Os missionarios de tempos renootgsais recentes

insistiram na crenca de que 0s conversos estariam adquirindo uma “magipdteais

*1 GIORDANO, Oronzo. Religiosidad popular en la Alta Edad Mediadrid: Credos, 1983, p.53.
52
Idem,p. 53-4.
*)GINZBURG, Carlo.Histéria Noturna: decifrando o sab&&o Paulo: Companhia das Letras, 1991, p.
15.
>4 GIORDANO, OronzoReligiosidad popular en la Alta Edad Media...182-35.
* THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magia..., p. 35.
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contra os males do mundo ao converterem-se. Muitas praticas danmsb medieval
eram essencialmente magicas, pois as pessoas acreditavapacalade de realizar
“milagres” através da simples manipulacdo de objetos — como amnsanedalhas,

reliquias e agua benta -, e ndo pela suplica a Deus.

Para fazer frente as crencas sobrenaturais de origem pagétpsede forma
latente no campo europeu, a Igreja medieval apostou também nacéealdes
milagres como meio eficaz de demonstrar seu poder. Assim, a vida dos santos f
assumindo um modelo estereotipado, e os homens e mulheres santibcad@st-se
simbolos ideais de conduta moral e religiosa. Enquanto institui¢gieja ndo alegava
ter o poder de realizar milagres, mas monopolizava a concesséaaladauie criou e

apenas a esses reconhecia dons especiais de cura, protecao e previsao do futuro.

Embora advertisse que 0s santos eram apenas intercessoee®emdre 0s
homens e que os milagres poderiam ou n&do acontecer, a Igrejaaacgitayocais
sacros tivessem se transformado em verdadeiros sitios de megégriatraindo pessoas
em busca de curas sobrenaturais, o que transformou a adoracdo acnsamolsabito
constante da sociedade medieval. Cada igreja teve seu sardeinpadr cada oficio

contou com a protecao de um santo especial.

Da mesma forma que os curandeiros e os feiticeiros, 0s satatesneprontos a
resolver uma gama de eventualidades cotidfan&®gu culto representou apenas um
aspecto do amplo leque de férmulas que a Igreja catdlica constraiwfeaecer ao
universo secular as béncaos divinas. A agua benta, os defumadoresjl@®s as
reliquias sagradas, o 6leo consagrado do batismo, o pdo bento da eucaristimra
missa, eram vistos como santos remédios para o corpo e para.d'Aém disso,
existiam exorcismos para tornar os campos férteis, velasdaagpara proteger os

animais, e pragas formais para afastar lagartas e ratos e matalaginass®’.

Nem mesmo os clérigos e monges conheciam a fundo a liturgéa etgmbem
oscilavam sua espiritualidade no universo dos costumes folcléricos dos qua&os
faziam parte do seu estrato social. Apenas uma aristoaraktigal dos dirigentes
eclesiasticos era portadora de um ideal cristdo mais figiraositos catdlicos. Explica-

se, assim, a preocupacao da Igreja, principalmente a paparibmlo carolingio, com a

* THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magiap.34-7.
" |dem p. 40.
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formacdo do seu clero, destinando peniténcias graves, por exemplo,eadstsaajue

estivessem envolvidos com praticas consideradas m&jgicas

O ‘“itinerante sacerddcio da religiosidade popular” era, portantoeseptado,
principalmente, pela figura dos magos e adivinhos: “temidos y busgaatesguidos y
remunerados, son los consoladores generosos, los curanderos eficapesfetas
infalibles” *°. E, ao longo da Idade Média, uma infinidade de temores, de sofrimentos e
de incertezas criaria um ambiente propicio e capaz de transfoaaa individuo em
um mago ou bruxo em potencial, em busca de um diagndstico preciso guvarre

problemas concretos em seu préprio benéficio

A Igreja ndo negava que as acdes sobrenaturais fossem possivaisanto,
elas s6 podiam emanar de duas fontes: Deus ou o0 Diabo. A crenca de sgres
humanos mudavam os acontecimentos terrenos recorrendo a intervencadwahrena
nao era em si condenada pela Igreja, pois, as preces de upsoetig a acdo de um
santo poderiam revelar grande eficacia. Mas para a gentenrgoesses auxilios ndo
eram garantia de que o0s desejos das pessoas seriam prontamadidosate
Contrariamente, o encantamento de um mago era tido como infalivel dasal fosse

seguido & riséa.

Essa orientacdo pressupunha uma diferenca criada pela Igrejavahedies
hierarquizou os conceitos de magia e religido. A magia eradkddéecomo um meio
mecanico de manipulacdo das forcas da natureza, ja a repgé&supunha a
interferéncia de uma forca suprema a qual o ser humano podenigergmzela suplica,
mas sem ter uma garantia real. Na préatica, no entanto, etiegaddisndo existia na

cabeca das pessoas.

A grande implicancia da Igreja com os curandeiros ndo estavacaaiafde
suas praticas, mas sim na sua pretensdo de alegar o podelizde neilagres sem a
ajuda de Deus. Nesse sentido, o curandeiro era ainda mais perigoso aorgue,
porque possuia a simpatia e a aprovacao da comunidade. Por isso, tedlitgss
preferiam néo fazer distingdes entre os mais diversos tipagtiddades magicas,
julgando todas, de forma indiscriminada, como sinais da presencaiacialidésse

8 GIORDANO, OronzoReligiosidad popular en la Alta Edad Media..., §9187.
9 |dem, p. 127.

% |bidem, p. 127-9.

®I THOMAS, Keith. Op. Cit., p.215.
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modo, também tentavam dar descrédito ao poder de influéncia dos magos nas
comunidades e acentuar o prestigio do proprio clero, “distinguido pelerstigao,
pelo eu poder ritual singular e pela sua virgindade oficial ¢..)"

Mesmo apdés a Reforma, magia e religido ndo se tornararamasst
incompativeis de fé. Tanto a religido conservou aspectos magiergp gupratica da
magia utilizou elementos religiosos. As formulas encantatériasexmnplo, usaram,

frequentemente, oracdes e simbolos catdlicos.

A Reforma protestante alterou definitivamente a unidade da Igmjizeval e
tornou publica a incapacidade da Igreja em aplacar as angustisead@opulacao
dilacerada pela peste e pela crescente pauperizacdo. Seuss adigfgindiam um
relacionamento mais proximo dos homens com Deus, através da idgize dmda
crente era um sacerdote em potencial, capaz de interpretlisaeBconsolidar sua fé.
Fé esta que por si sO dizia-se capaz de trazer a salvacamntra-Reforma catdlica
procurou responder a esse desafio executando as mudancgas necesdgriga sem,
contudo, alterar sua estrutura. Os reformadores catélicos \dewejaliminar a
corrupcédo e a venda de indulgéncias dentro da Igreja; educar oatenmuido pelos
vicios mundanos; recuperar as areas perdidas para 0s protestaotebager com
afinco as heresi&$

A Reforma n&o criou 0 processo de caca as bruxas, j& em andamenpmd®aa
ter servido para intensificar ou difundir o fenbmeno. Movidos pelo sentomde
inseguranca que assolava a Europa Moderna, tanto protestantes quélitosca
reafirmavam plenamente os grandes poderes de Lucifer sobmmens. A mudanca
mais significativa trazida pela Reforma, segundo Keith Thomas, egfada ho fato de

gue os protestantes atacavam, simultaneamente, a magia popular e alesgsiiea:

O apelo da magia s6 poderia ser decisivamente contestado quando as
pessoas achassem uma alternativa atraente para a assisténciapratic
gue o curandeiro proporcionava aos seus clientes. Foi nesse ponto
gue a religido pods-Reforma deu sua maior contribuicdo. A Igreja
medieval havia tentado opor-se a magia popular, fornecendo um
sistema rival de magia eclesiastica para tomar o seu lugar. Uggol

dos protestantes foi fundamentalmente diferente. Em vés deeofere

%2 THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magia.p, 230.
8 LEVACK, Brian P.A caca as bruxas: na Europa Moderriio de Janeiro: Campus, 1988, p. 96-7.
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uma pratica rival, eles desacreditaram toda a nocdo de uma solucao
magica como t&f.

O éxito desse processo de mudanga nunca seria total, mas, indicango
prazo, um novo caminho para as pessoas que passariam a resohdificildades
cotidianas através de uma mistura de autoajuda com as oe¢@®mss. Os homens
também reforcariam sua crenca no potencial do trabalho humano carp@ospara as

dificuldades, investindo na descoberta de novas tecnolagias

Todavia, no periodo Moderno essa mudanca de mentalidade ainda ndo estava
consolidada. Assim, a0 mesmo tempo em que o protestantismo negavasatgencas
do catolicismo, também reforcava o dominio do Diabo sobre o mundodezra&

realidade da bruxaria.

Apenas a “salvacdo pela fé” ndo confortou o coracdo dos devotos démnte
ameacas das bruxas. Quando a armadura protetora da magisteaesiaguebrada na
Inglaterra, surgiu um impulso social contra a bruxaria. Segundbd Kaimas, nesse
pais a perseguicdo as bruxas e a Reforma vieram juntas.irAdpértodo um aparato
legal foi colocado a servico dos ingleses contra as feiticéleaEuropa continental, ao
contrario, a perseguicdo a bruxaria é anterior e imposta de m#laa correntes

teoldgicas do periodo medieVal.

A partir das reformas religiosas do século XVI, apelou-se pargprocesso
desmedido de cristianizacdo e de moralizacdo da sociedade eutxpesormadores
travaram uma batalha contra a supersti¢cdo, contra os vestigiag@usmo e contra a
magia. E a apostasia das bruxas se tornou muito mais grave, adgaeiameacadora
para a sociedade. Segundo Delumeau:

(...) [a Igreja] tendeu a disciplinar doravante populacdes que tinham
vivido até entdo em uma espécie de liberdade “selvagem”. Esse
alinhamento geral, que explicamos por um grande medo cultural,

permite-nos agora compreender melhor tanto as causas como o fim
da caca aos feiticeiros e as feiticeiras ¢'.)

A Europa renascentista estava, portanto, certa da existénciandogiae e das

bruxas. No final da Idade Média, as praticas magicas pagas fasaatiadas ao

® THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magia.p., 233.
%5 |dem, loc. cit.

% |bidem, p. 400-5.

®” DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p., 417.
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demdnio: “Nascia, pois, a demonologia, a ciéncia do diabo, que pouco a poheva)
forca, originando numerosos tratados marcantes na configuracdo delowtnaa
teoldgica que ao mesmo tempo foi objeto de grandes reflexdes, gtenumes e

®8 A cultura douta passou a associar os cultos de origem pagd, (celtas

inquietacdes
romanos e germanicos), que ainda resistiam no campo europeu, no qualcsmatoli

penetrou de forma superficial, ao pacto diabdlico.

Desde tempos remotos, a Igreja procurou estigmatizar e difgnugros
dissidentes, cujas crencas e comportamentos nao confirmavam osmensisa
cristdos. Assim, foram vitimas os cataros e os valdenses no peroddmval. Algumas
bulas papais medievais procuraram condenar 0s atos supersticiossguileios pagaos
adotados pelas feiticeiras. Porém, foi a tradicdo demonologicaiposige se mostrou
capaz de fornecer uma base legal e teolOgica para a gram$sambsla caca as bruxas

empreendida na Europa Ocidental entre os séculos XVI-XVII.

A onda de rebelides sociais que a Europa vivenciou nessa épocatajudéu
a espalhar um medo latente das autoridades civis e eclesigsieacom as sedic¢oes,
revoltas e desordens coletivas. Brian Levack observa umadigagdicita entre o
medo da rebelido e a crenca culta na bruxaria organizada. A, bpaxa essas
sociedades, representou uma esséncia de rebeldia, pois como addma@pabo ela
também fez parte de uma conspiracdo politica contra 0 Reino depbaicgndo uma

traicdo sem perddd

O acesso as obras classicas e as novas desde a invermpacedaa tambéem fez
com gue inumeras obras com descricfes de feiticeiras, baeamni&is magicos, se
tornassem leitura corrente. Assim, aumentou-se a “obsessadilslideede do mundo
demoniaco ao nivel da cultura dirigenté” Segundo Jean Delumeau, Saté tornou-se o
grande agente de todos os problemas do mundo moderno, e para realizsirsid®ide
facanha utilizou os mais variados disfarces: esteve presenteraghc de turcos e
judeus, nas tentacdes femininas, e atuou por intermédio dos feiti€raso autor de

Histéria do Medo no Ocidente sentimento de medo pbdde explicar, durante muito

% CALAINHO, Daniela BuonoMetrépole das Mandingas: Religiosidade negra e isigéio portuguesa
no Antigo regimeRio de Janeiro, Garamond, 2008, p. 191.

9 LEVACK, Brian P.A caca as bruxas..p 59-61.

" THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magia p. 387.
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tempo, os consentimentos populares as desmedidas acdes persemrtduasias pelo

poder politico-religios®.

1.3: O desenvolvimento do conceitolitexaria na Europa Moderna

Na ldade Moderna, o emprego da palabraxaria estava, quase sempre,
associado a um tipo de magia maléfica produzida por um poder sobhgnatura
extraordinério e oculto. A religido também estava relacionadsobrenatural, mas
como uma forma de atividade organizada e reconhecida pela comunidad@ooge
restringia a situacdes de criseMmgia implicava na transformacdo de um estado para
outro, fosse permanente ou ndo. A Igreja também seria, em tese deagarar essas
mudancas excepcionais através dos milagres, por exemplo. Eptrettag eram
consideradas legitimas, pois emanam da forca de Deus. O hoegem¢as a doutrina
cristd, ndo poderia controlar, comandar ou manipular forcas ID$ster sem a
intercessdo divina, deveria ao invés disso, suplicar e ter fé no gedeeu$’. Na
pratica, contudo, principalmente para as pessoas comuns, sem mmiidaintti com a

doutrina eclesiastica, era frequente a confusdo entre magia e religido.

O maleficio causado pelas bruxas(os) estava ligado, mormente, mos da
fisicos, como doencas, mortes, pobreza, e demais desventuras. @asigndas
palavrasmaleficiume feiticaria eram quase idénticos na maior parte dos contextos da
época e denotavam "a pratica de magia através de algum prooesémico e
manipulavel”. No entanto, como destaca Levack, a feiticaria eracategoria mais
abrangente, que incluia resultados benéficos ou prejudiciais, e dcroadef traduzia

como “o resultado do poder global de uma bruxa de infligir o fal”

No inicio da Idade Moderna, devido a enorme influéncia exercidaviedleus
Malleficarum, esses conceitos foram transformados. Escrito em 1486 na rklama

pelos inquisidores dominicanos Heinrich Kramer e Jacob Sprenger,zadtore

"I DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 586.
"2 LEVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 4-6.
3 |dem, p. 7.
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prefaciado pela bul8ummis desiderantes Affectibig84) do Papa Inocéncio VI, o
Malleus Maleficarunganhou dezenas de edi¢Ges pela Europa e foi repetido e citado por
muitos tedlogos e demondlogos entre o fim do século XVI e meados do x&tul O
tratado tornou-se uma espécie de “enciclopédia das bruxas” e derwferéncia para
inquisidores, tedlogos e formulou, pela primeira vez na histéria do Cejdant
indissociacao entre a bruxaria e o diabo. Desde entdo, “umadyaurao apenas uma
pessoa que realizava magia prejudicial, mas também que tiwissgdcto com o
Diabo e Ihe prestasse algum tipo de homenagem. Bruxaria e@tppdiabolismo e

adoracéo do Diabd™.

Segundo a tradicdo eruditafaticaria envolvia o emprego da magia maléfica
através de encantos ou auxilios técnicos, podendo ser feita por quakpos gesde
gue fossem observados os procedimentos corretos da férmula magibauxaria era
vista como uma qualidade inata, um traco pessoal e involuntariguteas mulheres.
Por isso, as bruxas nao precisavam de instrumentos ou férmulasepizar rseus
maleficios, a elas bastava um ato psiquico. Acreditava-se, @ganad&so, que elas
traziam no corpo uma marca distintiva especial e que seus poderes eram losfditar

A bruxaria se constituia como um crime inatingivel, impossivel deapr
Entretanto, nos tribunais civis e eclesiasticos da Idade Modernesenpa ou auséncia
de técnicas e sinais magicos nao teve muita importancia, saeseapenas a intencao
da malignidade de quem os praticava. Assim, uma feiticeira pediaondenada pelo
uso de imagens ou pela utilizagdo de certas préaticas mégicsisnplesmente, pela sua
situac&o social, pelos boatos e ecos de sua rep(ftacédo

A Igreja, desde tempos remotos, procurou estigmatizar e difanu@osgr
dissidentes, cujas crencas e comportamentos nao confirmavam osmensisa
cristdos. Assim, foram vitimas os cataros e os valdensesrital@ medieval. Quanto
mais esses grupos insistiam em contrariar 0s principios catbtitais pesavam sobre
eles acusagfes excessivas — como 0 pacto com o demonio, o infanticéhidpadismo,

" LEVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 8.
> KRAMER, H. SPRENGER, J. Melleus Maleficarum/O redstdas bruxas. Traducdo de Alexander
Freak, 2007, p. 20-25. Disponivel enhttp://www.mkmouse.com.br/livros/malleusmaleficarum

portugues.pdf

" THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magiap., 376-7.
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dentre outros. A bruxaria foi vista, ao longo do tempo, como um erro ced&vez

mais herético, concentrando a sua volta acusac¢des cada vez mais mirabolantes.

Dessa forma, pelo menos para os demondlogos, juizes e inquisidensi§icar
as préticas diabodlicas das bruxas, fosse o pacto diabdlico ou omabé-5e muito
mais importante do que as suas praticas maléficas. Quasasostasedades primitivas
acreditavam na magia maléfica, mas a crenca no Diaboocfisité&construida pela
civilizagdo ocidental. Assim, a feiticaria na Europa Modersteve ligada a duas
praticas principais, quase sempre interligadas: o maleficio e o diabdlismo

Na Epoca Moderna, o acordo tacito que se acreditava existirosninagos e o
demodnio, desde tempos remotos, transformou-se em um “mito de alexpjaitas
com satd por bandos de adoradores conscientes do &laBeteditava-se que o poder
dos feiticeiros era concedido pelo Diabo, que os obrigava a firmgraato, pedindo
suas almas em troca. Assim, todo mago passava a ser vistouoofmerege, porque
dava ao Diabo o que pertencia somente a Deus, e também como unaapastetdida

em gue, para a realizacdo do pacto, era preciso abjurar da fé crista.

Desde o fim da Idade Média, a esséncia da bruxaria ndo esamaleficium
que ela podia causar a outrem, mas sim 0 seu carater herétievialimado na
adoragdo ao Diabo. “Onaleficium era uma atividade puramente secundaria, um
subproduto dessa falsa religido. Prejudicando ou nédo os demais, a brag@mmmorrer

pela sua deslealdade a De(i%”

No fim do século XVI, a maior parte dos europeus instruidos acredjteevas
bruxas praticavam o maleficio e mantinham atividades diabdlicassaNépoca, eles
tinham certeza do pacto explicito entre as bruxas e o deménio, qudacanéstas o
poder de fazer o mal. Segundo os fundamentos intelectuais em ovqugto era
precedido de uma cerimbnia formal na qual os simbolos do Cristiaresam
insultados e a bruxa prestava homenagem ao Diabo, geralmente, ctmijaimas
nadegas. No fim, ele deixava uma marca no corpo delas, como sinal de distincdo e como

simbolo da nova alianca, e, a partir dai, as instruia para a pratica do traéframtha

""LEVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 8-9.
8 THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magiap., 357.

" |dem, loc. cit.

8 LEVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 26.
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De acordo com dJalleus Maleficarumas bruxas pertenciam a rituais secretos
diabdlicos no qual se encontravam frequentemente com outras bruxadqrarssata e
propagar atos profanos, imorais e nefandos. Como 0s encontros ocorririgaess
ermos e afastados admitia-se, também, que essas mulheres agaaden de Satanas
para se transportar. Nessas cerimonias o Diabo aparecia sob a forma de diverais
e ao lado de uma legido de demoénios auxiliares. As bruxas comiefemticidio,
dancavam nuas e mantinham relagbes sexuais entre si e com@soderimcubos e
sucubos. Em dado momento, também reproduziam a cerimdnia da Eucaristia, zombando

do ato sagradd

Apesar de muitas dessas afirmacdes possuirem raizes nos grensagie
tedlogos escolasticos do medievo - diversas bulas papais forans crés$a época para
condenar 0s atos supersticiosos de resquicios pagaos adotados petasmdeit a
associacdo da feiticaria como um ato de heresia € um fendmenonmaodelgreja
condenava as praticas maléficas dos feiticeiros, mas elesardalvo de perseguicdes
sistematicas e sangrentas. A Idade Média soube lidar comleficina das feiticeiras,
gue algumas vezes serviam de forma a aliviar tensdes soemisnaiores traumas. A
época moderna, no entanto, configurava uma importante mudanca nesse®s;oncei
pois, a partir de entéo, a ideia de pacto foi estendida aos pregicngualquer tipo de

magia. O mago, gradualmente, transformou-se em bruxo e tornou-se servo da Diabo

Nos séculos Xll e XIll, a traducdo de livros de magia islamie gregos
aumentara a pratica real dessas atividades e, consecutivameotgjenacdo desses
atos pelos teblogos escolasticos. Essa magia ritual ereapgeahas cortes reinds por
magos cultos desde a Antiguidade e envolvia, principalmente, a necromancia,daovocacg
dos espiritos dos mortos. Os tedlogos ligaram essas atividadestaa@ga o Diabo,
fonte de sua magia e razédo da heresia. O Diabo ao ceder seus padpgra algo em
troca, e esses homens passariam a servi-lo e a veneré-lo. Laguemacdo de toda

magia ritualista foi estendida as praticas de supersticoepooesas, centradas,

81 KRAMER, H. SPRENGER, J. Melleus Maleficarum/O redstdas bruxas. Traducdo de Alexander
Freak, 2007, p. 30-3/39-41. Disponivel ehitp://www.mkmouse.com.br/livros/malleusmaleficarum

portugues.pdf
82 LEVACK, Brian P. Op. Cit., p. 26.
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sobretudo, namaleficium A confirmacédo do pacto configurava a base legal para o

crime de bruxaria e tornava imperativo o julgamento desses "heféges"

Brian Levack salienta que essas crencas sobre o pacto eosslb& eram
produzidas pelos estratos instruidos da sociedade e estavam preasribras e textos
de tedlogos, filosofos, advogados, juizes, magistrados e religiosos. ¢irda povo
comum compartilhasse as crencas populares antigas sobre espinibosades, orgias
e canibalismo, a formulacdo das sofisticadas teorias demonoldgamernas foi de
responsabilidade dos segmentos eruditos que passaram a identificabo@ fbnte de
toda magia. Estas teses chegaram ao nivel popular, principalntesnés ala leitura

publica das sentencas contra as bruxas condenadas a morte.

Segundo Delumeau, no nivel popular, a pratica do magismo continuava
predominando, fruto da longa permanéncia de uma mentalidade magiceeagdanm
poder de certas pessoas para produzir efeitos fabulosos, como cudaeoeraachar
objetos perdidos, prejudicar o gado ou as lavouras, trazer ou destru<anAssim,
nas confissées e denuncias contidas nos processos de feiticaria agfm@gdontava
majoritariamente 0s possiveis maleficios realizados pelasasru®s populares
preocupavam-se, antes, com a “capacidade da bruxa de causlgpar meios ocultos,

e ndo em seu relacionamento [que supostamente mantinha] com o iabo”

J& os juizes, magistrados, inquisidores e religiosos centramra®ncdes no
pacto dos acusados com o demoénio e em sua participacggbadvias a pratica do
diabolismo sO aparecia nos depoimentos das vitimas quando a tortupdicaidaa ja
em estagios avancados do processo, ou quando as testemunhas eraraofostis
acusados. Por conseguinte, "é valido asseverar que a tortura, num certo sentidd, “cria
a bruxaria, ou a0 menos criava a bruxaria diab6fitaA “caca as bruxas” na Europa
nao poderia ter ocorrido sem o respaldo politico e judicial das gbternantes, que
incorporaram em seus sistemas todas essas crencas demospkgfieadidas sob a
forma de uma grande conspiracéo de bruxas, reunidas em grareebleiss contra a

civilizacao crist".

8 LEVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap.33-6.
8 DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente..5%8.

8 LEVACK, Brian P. Op. cit., p. 27.

8 |dem, p. 14.

87 LEVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 27-8.
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A vista disso, conforme o advento da Modernidade, mesmo as receitasade
0s conjuros de amor e os amuletos protetores, que continham oratgliease preces
aos anjos e santos de Deus, passaram a ser vistos como pecad8. WNartadatica,
qualquer acdo que promovesse resultados extraordinarios sem a @pmeadgreja ou
da medicina oficial era considerada como obra do demonio:
(...) os homens do poder - Estado e religido apoiando-se mutuamente-
amalgamaram em um mesmo conjunto magia branca e magia negra,

adivinhacdes e maleficios, formulas que curam e férmulas que matam,
uns e outros ndo podendo agir sen&o pela forca do deffiénio

A existéncia dos magos ajudava sociedades profundamente imans&stagio
magico a encontrar uma explicacdo para 0os acontecimentoscomlgfie atingiam os
individuos, funcionando, portanto, como bodes expiatorios a fim de liberar @ssens
sociais da coletividade. Estes eram vistos ora com admiracés,queleres solicitados
para curar, beneficiar ou desfazer feiticos, e ora com tepwda, capacidade de
enfeiticar, prejudicar ou matar. O papel ambiguo desempenhan® feélceiros de
outrora acabou por favorecer o aspecto negativo dos seus poderes, prinogpapaent
a Reforma, que rejeitou a magia eclesiastica e todas @itaseque pudessem utilizar
elementos cristads

Os demondlogos classificavam como bruxaria o maleficio seqularja era
vivido pelos camponeses. Assim, caca as bruxas nao foi fruto apendtuda erudita,
mas também do medo sentido pelos camponeses diante do maleficidorfaRe
protestante, por sua vez, abalou as certezas do mundo moderno e ger@ungsties
coletivas, pois as pessoas nao tinham mais certeza da infalibilida magia

eclesiastica.

8 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 559.
8 |dem, p. 558.
% Ibidem, p. 560-5.
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2. A relacdo da demonologia com o fendmeno de “caca as bruxas” na Idade

Moderna.

2.1 A demonizacéo da mulher

Diante de panorama até entéo tracado pode-se constatar que/el ppssitasia
das bruxas se tornou muito mais grave e intimidadora para a Eur@rdedaridade
Moderna. Esse processo foi deflagrado com a publicacao ddabeais Maleficarum
de Kramer e Sprenger, em 1486. Para os autores, a bruxa ndo asw@panpessoa
que realizava magia prejudicial, era uma mulher que fizera uto gatolico, no qual
se colocara como serva do mal. Dessa forma, a bruxaria passowista como um
crime de lesa majestade, pois constituia uma grande tral@éosa que se vingava dos

atentados & sua honra impondo penas sobre a coletifidade

Os inquisidores dos dominios do Sacro Império também contrariaram o0s
pensamentos de céticos da época que insistiam em dizer que aabeuxarm crime
imaginario, sem fundamento na realidade. Segundo eles, o resultadoateabrér era
fantasioso e nem ilusério, pois derivava de um pacto real com o Diabogntrato
verdadeiro em que a bruxa se tornava sua serva, colaborandoisgareente com o
demodnio. E ainda acusaram de hereges 0s que nao acreditaram nos [moisx0s

estariam negando a palavra de Deus, confirmada pelas Sagradas Escrituras.

Para Jean Delumeau, ao longo da histéria da humanidade a visadimaasc
sobre as mulheres oscilou entre a exaltacdo e o medo. A fisitdagiana foi envolta
de mistérios profundos, por vezes inexplicaveis, como a maternidaders&ruacao.
Em consequéncia, ao longo dos séculos o elemento paterno represéngtaria
enquanto que o elemento materno foi representante do poder biologico terdaana
instintiva e indomavéf. Assim, a mentalidade masculina cercou a mulher de uma

ambiguidade basilar, ora ligada ao pecado nocivo e ora ligadgimdaie maculada.

1 KRAMER, H. SPRENGER, Malleus MaleficarunO martelo das bruxas. Traducdo de Alexander
Freak, 2007, p. 94-7. Disponivel emhttp://www.mkmouse.com.br/livros/malleusmaleficarum

portugues.pdf

92 DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente..4§2-4.
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Em muitas civilizacbes o cuidado com os defuntos e funerais calmeulagres,
simbolos, igualmente, da criagdo e da destruigdo. A este propositodael estabelece
uma conexao entre as acusacgfes de infanticidio e canibalisnuasqgielas bruxas
entre os séculos XV-XVII e a antiguissima lenda sobre os mon$trosas,
representados na mitologia grega por Medeia, e na cultura hindugeda Kali,
responsavel pela renovacdo do mundo e, ao mesmo tempo, pelas desgragas qu

cercam, como a fome, as guerras e as do?hgas

O medo da castracdo, estudado por Freud, também foi causador da repulsa
masculina pelo sexo feminino. No entanto, muito antes da psicanalise freudiana conclui
que a mulher invejava o0 pénis masculino, esse medo era representadiriasn
culturas, como na dos indigenas da América do Norte e na indamfiel da vagina
com dentes ou serpentes. No Ocidente cristabjafleus Maleficarumtornou-se um
dos suportes para veiculacdo de uma das variantes deste miteer KraBprenger
dedicam muitas paginas ao tema da castracéo, afirmando que asdeipfoeiam iludir
0s homens e os fazer crer que o seu membro viril fora retirado plo. €@@rchamado
“atamento da agulheta” previra “que a vitima se via, momen@mneakefinitivamente,
privada de sua poténcia viril*:

Ndo cabe davida de que certas bruxas podem fazer coisas
maravilhosas a respeito dos 6rgdos masculinos, pois isso coincide
com 0 que muitos viram e ouviram, e com a afirmacéo geral do que se
conhece a respeito do membro, por meio dos 6rgédos da vista e o tato.
E entdo, quanto & método em que isto é possivel, deve se dizer que se
pode fazer de duas maneiras, seja em verdade e na realidade, como
dissemos nos primeiros argumentos, ou por meio de algum prestigio
ou feitico. Mas quando as bruxas o fazem, é apenas um assunto de

feitico, ainda que ndo seja somente ilusdo na opinido de quem o
sofredd®.

O medo da mulher ndo foi inventado pelo Cristianismo, mas foi desibe ce
integrado e alimentado em suas doutrinas. Nas diversas intebpeetziblicas para o
segundo capitulo do livro do Génesis, a mulher foi considerada semprendsegxo,
criado a partir da costela de Adao. Aléem de ter sido secundamadem da criacao

divina, Eva ainda foi capaz de introduzir o mal na terra ao comert@ droibido da

% DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente.. 4§5-6.
% |dem, p. 467.
% KRAMER, H. SPRENGER, Malleus Maleficarum., p. 95.
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arvore do conhecimento era responsavel por todas as desgraca®lgwvamss mundo
desde ent&.

A mulher, como um ser mais préximo da natureza e da matéria, régpebpsla
procriacdo da vida, mas também pela morte, juiz da sexualidadelimasdona de
uma impureza fatal e de uma forca misteriosa, impedia, segundenialidade da
época, 0os homens de realizar sua espiritualidade. A sexualicapeedei considerada
como fonte de pecados na histdria cristd, pois se contrapunha asdooisss Santo
Agostinho definiu o ser humano como tendo uma alma espiritual assexuadeoepo
sexuado. No homem, o corpo reflete a alma, e na mulher é a almeflgteea corpo.
Imperfeita, ligada a matéria e ao desejo, ela se afasteazfio e, por isso, deve

permanecer sob tutela mascufiha

O Malleus Maleficarunreforcou as teorias misoginas produzidas ao longo da
histdria e defendeu a tese de que as mulheres estavam direthgaatats ao "crime” da
bruxaria. Na primeira parte do livro, os autores definem que o dermémsegue fazer
mal ao homem controlando seus atos sexuais e entrando pelo seu cogen, gsjpirito
€ governado por Deus. A sexualidade era tida, portanto, como o0 ponteumaigavel
dos homens, através do qual o Diabo se apropriava do seu corpo e denaua al
Acreditava-se que as mulheres eram especialmente ligadeqaidade e, por isso,
elas também se tornavam, aos olhos da Igreja, os principais algsadeSegundo o
Malleus Lucifer é o senhor do prazer e para fornecer poder as fesicmpula com
elas. A partir dai, as bruxas seriam capazes de promover todie tipal, inclusive o de

causar impoténcia sexual nos honiéns

O historiador Howard R. Bloch eMisoginia medieval e a invencao do amor
romantico ocidentaldemonstra que, na verdade, tanto as obras que enaltecem em
demasia o feminino quanto aquelas que a demonizam operam no fundoacai@sgr
abstragcdes ou projecdes. Vistamo “Portdo do inferno” ou como “Noiva de Cristo”, a
mulher é alvo de discursos miséginos. Para Howard, a misoginidetarase como
um modo de falar sobre as mulheres, na qual se produz uma defing@ciadista do

género, seja de forma positiva ou negativa. As proposicoes eis&laxiBa0 perigosas

% DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente.. 4§8-70.
" |dem, p. 471-3.
% KRAMER, H. SPRENGER, Malleus Maleficarum., p. 30-3.
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porque acabam retirando o sujeito da historia. Dessa forma,heenrial vista como

uma proposic&o universal, de esséncia imutavel ao longo do*fempo

Para tentar controlar a natureza sexual e tentadora das mutheites clérigos
celibatarios medievais exaltaram a virgindade feminina. Arpdotiséculo XIll com o
advento das ordens mendicantes, a pregacdo era tida como um ma defic
cristianizacdo na Europa Ocidental, principalmente apds a Reforotestante e a
consecutiva Contra-Reforma catdlica. Os sermdes da época repmodigzimesmos
componentes misdginos ja citados, que levavam as pessoas a mesiusdgooria
mulher é um ser predestinado ao ndf’ Dentro de casa, ela era vista como a grande
isca de Satd para conduzir os homens ao inferno. A literatura mandségou a
condenar o casamento, contrariando os mandamentos biblicos, para adbertiens
sobre a natureza destruidora das mulheres. No fundo, segundo Delumesageandes
exprimiam o grande medo que esses monges celibatarios tinhawrodop®sto: “para
nao sucumbir aos seus encantos, incansavelmente o declararam perijaisolico”
101 Esse medo monéstico se ampliaria como o discurso oficial degi@ija durante o
periodo Moderno.

A reeditacdo, a partir do século XVI, de obras doutas que hostilizagam
mulheres também contribuiu para referendar a voz da Igrdje @anctu ecclesiafoi
uma dessas publicacbes. Escrita no inicio do século XIV pelo franoisg&lvaro
Pelayo, a obra insistia na depreciacdo da figura feminina, pgisd® a mesma a
mulher trouxera o pecado para o mundo e arrastara a todos para o dbismo
sensualidade; era mestra em encantamentos e maleficioshaeatarvida cotidiana da
Igreja e tentava os clérigos; possuia instintos criminosos e dsgrsriera "ministro de
idolatria”, pois através do pecado da carne levava o homem aec@pestasia. Para
provar cada uma dessas afirmacfes misoginas, o franciscanouutEktos biblicos na

intencdo de instruir e convencer um conjunto amplo de fiéis, de rekgosde leigos
102

% BLOCH. R. Howard Misoginia Medieval e a invencdo do amor romanticidental Rio de Janeiro:
Editora 34, 1995.

1% HDELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 477.
1911 dem, p. 480.
192 |bidem, p. 481-7.
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Da Alta Idade Média para a época Moderna essa correnteimaistEsembocou,
irreversivelmente, como justificativa para a grande “cadar@sas”. Nesse contexto, 0
Malleus Maleficarum serviu como roteiro primordial de inquisidores, juizes e
magistrados em seus tratados e processos contra as #sticBaseado em um
vastissimo conjunto de autores cristdos e pagaos, a obra enunci@gooossiveis
vicios e defeitos das mulheres: patrocinadoras do pecado no mundo; donaa de um
sexualidade desenfreada; fracas e débeis por natureza e, pegudcies mais
suscetiveis aos propositos de Satd. A vista disso, se acreditava paedidia (de

feiticaria) se encontra mais frequentemente entre as multh@rgse entre os homens”
103

O manual foi elaborado em forma de dialogo. Formuladas pelos préprios
autores, as perguntas e as respostas estdo baseadas no pensanw@stico,
notadamente o de S&o Tomaz de Aquino. A obra divide-se em trésypartgsais: a
primeira, com conteudo explicitamente misOgino, procura ensinar 0SS j@zos
demondlogos a reconhecer as bruxas; a segunda expde todos os tipos daalatass
podem causar; e a terceira parte fornece conselhos legdiszass orientando a forma
de proceder contra as feiticeiras, demonstrando como devem sermgaitgios e 0os

julgamentos, e ensinando como devem ser interpretados certos simaipaelos

réus®

O Malleus Maleficarumdesenvolveu até a obsessdo a propensao das mulheres
para a feiticaria, mas ele ndo foi a primeira obra demoitaléay tratar do assunto.
Antes dele, oFormicarius (1435-1437), obra do tedlogo alemado Johannes Nider,
insistiu na ligacédo entre o universo feminino com o demonio. Tratadogogsaiam
em seus argumentos um forte componente misogino por atribuir as esuthéom de

fazer maldades e compactuar com o Diabo.

Segundo o historiador Brian Levack, Malleus foi o primeiro tratado de
bruxaria que desempenhou com ampla audiéncia um papel preponderante ngadivulga
do “conceito cumulativo de bruxaria” - conjunto de crencas cultas quen fora
desenvolvidas sobre a bruxaria desde a Alta Idade Média até @ 3€¢lll Foi

reimpresso quatorze vezes até 1520, e mais quatorze vezes enti®0B28pesar de

193 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 488.
14 KRAMER, H. SPRENGER, Malleus Maleficarum., parte .
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insistir na propenséo das mulheres para o crime de bruxaria, o lovthscéte sabae

ndo desenvolve todos os aspectos do pacto diabdlico. Sua grande contribuigo para
estudos de demonologia da época foi agrupar de forma sistem@sicatarada a maior
parte do conjunto de crencas cultas formuladas sobre as bruxatiaté,ealém disso,

fornecer suporte teoldgico a esses id&ais

Nider, Kramer e Seprenger dissertaram sobre o talento fempara erros e
maldades, mas ndo eram o0s Unicos a partilhar essa opinido. Odaematural
inclinacdo feminina para os comportamentos desviantes fazia parfgodmma
educacional de padres e religiosos das mais variadas ordengobedlizpos, monges
e padres confessores propagavam sem acanhamento o pavor que tinham do sex
feminino e a importancia de sua submissdo perante os homens. Madspdesse
grande temor havia um extenso numero de padres que "sucumbiam" aogsencant
femininos e viviam em concubinato. Asstru¢cdes aos confessoreée Sao Carlos
Borromeu, escritas na segunda metade do século XVI, forneciasidécconduta aos
padres para fugir das tentacdes femininas nos confessionériosa sjugedas mulheres
mantivessem o rosto coberto com um véu nao transparente; e queesscoadmenos
de trinta anos ndo confessassem as mulheres; O manual tamitvaia s religiosos
nas missionacdes a jamais reconhecer o erro do marido perantespasa e defender
sempre a religido dos homens, vinculando assim um desprezo semsignalhares

para milhares de consciéncias que estavam sob a sua inflfféncia

Os médicos também reafirmaram em seus escritos a indederifisica e moral
das mulheres, repetindo as mesmas deducbes de AristotelesTerSds de Aquino,
assim como os juristas deram sua contribuicdo para reforcar a infelgesiautural do
sexo feminino, utilizando como sustentacdo teorica as leis ddodm@inano. A
producéo literaria e a iconografia da Renascenca foram igualrhestis a condicao
feminina. O medo da mulher e o0 mito de sua inferioridade tivewgar Idurante toda
histéria do Cristianismo, no entanto, a Idade Moderna assistiu aapressao mais
contundente contra o sexo feminino, refletindo a mentalidade de umaac&d que
temeu intensamente o Diabo e todos os seus adeptos, entre ethgvacse, estavam
as mulhere¥”.

1951 EVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 50-1.
1% DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 490-3.
1971 dem, p. 493-522.
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Assim, apesar da bruxaria poder ser praticada por ambos osaexaisy parte
das descrices que se tem a respeito liga essas pratmathases. Médicos, clérigos e
intelectuais da época partilhavam a ideia de que, entre os sefemsinmo é o mais
suspeito, débil, lascivo, desobediente, libertino, imperfeito e replgiaixi@es vorazes.
Por isso, segundo eles, as mulheres eram facilmente conquistanlatepénio. A
partir dai diversas teorias miséginas se construiram ao edimmgue a mulher era um
animal imperfeito, pois fora feito da costela de Adao. Levadarfecte pela ira e pela
vaidade as paixdes exageradas, era mais propensa a abjuraradedisciplina, a

memoria débil, e enfim, a falta de inteligéncia.

O cristianismo manteve, ao longo dos séculos, uma postura misognetaeéo
as mulheres, tomando-as ora como redentoras, ora como destruidoras.oBesde
primeiros tempos, 0s assuntos da carne tornaram-se um dominio feraisib@ que
existia além da carne, além do pecado, era valorizado, ou segalooespiritual
representado pelo sexo masculino. A longa tradicdo misdgina ocidansibtmou, em
meados do século XV, a mulher em um poderoso agente de satd, na fammesadé\
perseguicdo as feiticeiras de Saté foi uma das bandeieasa@scdo Estado absolutista.
A repressao inquisitorial tratou de cuidar delas, baseando-se naicaosia feiticaria
e da bruxaria como formas de heresia satmacomo o ritual de consagracao do pacto
demoniaco. Dilaceradas moralmente, as bruxas sucumbiram, eadaguna forca, a

uma perseguicao arbitraria.

2.2: A “fabricacéo” da bruxa

A partir da segunda metade do século XV até a primeira metacdeécdd
XVIII, milhares de mulheres foram processadas pelo crime de rauxa Europa. Os
julgamentos eram de inicio, realizados pelos tribunais eclesgsinas, sobretudo a
partir de 1550, passaram a ser realizados também em tribunsisOcapice no nimero

de processos foi atingido no inicio do século XVII.

De forma geral, todos os estudiosos do assunto concordam em afuenar
feiticaria e as praticas magicas sao acontecimentos unsvgrsa estiveram presentes

em todas as sociedades desde a Antiguidade até os temposat@inos. No entanto,
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a grande “caca as bruxas” foi um episodio limitado no tempo e ngogspantido
pelos paises europeus no comeco da Idade moderna e que “[iimplicdeatiizacéo
de individuos que se acreditava estarem envolvidos numa atividadéa'séte
Portanto, a pergunta mais comum feita pelos especialistas dcete@uee condicbes

tornaram possivel a existéncia desse dramatico fenbmeno?

O historiador Brian Levack procurou um “enfoque multicausal”, segundo sua
propria definicdo, para explicar o fenbmeno “caca as bruxas” que a Europaotiveaci
época Moderna. Para o autor, a complexidade dessa grande “st®a& kgada a
emergéncia de novas ideias sobre as bruxas, ao conjunto de mudsdngas pelo
direito penal, as mudancas religiosas e as tensfes sociamcda Mas, a0 mesmo
tempo, em que é possivel identificar causas gerais ligadas ao fenotambém é
possivel apontar diferencas fundamentais nesse processo de acordareanera que
ele ocorreu. Para Jean Delumeau, o medo explica grande parte efg#sédss. Por
isso o0 autor se propde no liviistoria do Medo no Ocidenta relacionar a grande

repressao a feiticaria as ameacas do Ocidente no comeco da Idade Mdderna

Por tras de todas as acusacoes de feiticaria existira@s jcilds ou eclesiasticos
para recolhé-las e torna-las admissiveis. E, muitas vezes, agumas confissdes
espontaneas, eles proprios criaram os culpados. Ao lidar com dengiranagissdes
sobre feiticaria, bruxaria e praticas magicas, 0s juizekizi@am os discursos que
ouviam de acordo com a linguagem familiar da demonologia. Quantanegasiva ou
diminuta se tornava a confissdo de um réu, mais ele era vistohssétco, indomavel
e perigoso, e maior eram as torturas e pressdes para qumalsyaas correspondessem
a retdrica estereotipada do mito sabatico e demonologico. Asanalguns desses
processos, Delumeau observou que quando a pergunta do juiz ao acusadasara prec
resposta era positiva, mas quando se tratava de uma questdo ssa#, ppie exigia
esclarecimentos detalhados, a vitima declarava “ndo se lembmaaidenada”. Os
padres missionarios também eram orientados pela Igreja a “ajpslgénitentes na
hora da confissdo, fazendo perguntas capciosas a respeito de soas peiigiosas e

investigando a possivel ligacdo destes com o Bi8bo

198| EVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 2.
19 DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente..523.
119 |dem, 568-73.
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A defasagem cultural entre juizes e acusados também ajudoar ecemtios
equivocos, os eruditos demonizaram praticas religiosas e magicas@opula soaram
estranhas e 0s camponeses compreenderam mal, por vezes, @stapedps
magistrados, acabando por enriquecer os discursos incrimingtbritabalado,
condicionado, cercado de todos os lados, ele se encontra diante de @lguparece

saber mais do que ele préprid?

Em 1376 Nicolau Eymerich, que havia sido inquisidor-geral no reino de Aragao,
publicou o Directorium inquisitorum um manual para facilitar o trabalho dos
inquisidores na identificacdo e condenacdo dos crimes de bruxariaropak O
documento classificava como heresia qualquer pratica magica aue/esse relacao
com o demonio, seja cultuando-o s@bd com o culto ddatria, seja usando-o como
intercessor para resolver questfes praticas, com o cultulde Com a caca aos
feiticeiros autorizada, regulamentada e os crimes catalogadosntavam, ao longo do

século XIV, os processos e tratados que abominavam a heresia da feiticaria

Em paralelo a producdo de textos, aconteciam diversos concilios loaxsi
reinos europeus para tratar da bruxaria, seguindo as instige@es das bulas papais
romanas. Igreja e o Estado andavam juntos na luta contra Satd agsetes. O
sentimento comum de medo que sentiam as populacdes, os religiosoa@stsados
eruditos permitia o reforco do poder dos governos europeus, que foramscdpaze
assumir a bandeira da grande caca as bruxas e mostrar &fioi@mepressao, gracas ao
novo procedimento criminal. Para 0s paises catolicos a ere¢do destitn&ao como
a Inquisicdo permitia a substituicdo de um debate outrora oraliegtibbmo eram os
processos civis no medievo - para um procedimento escrito, secreto e arbitrario:

(...) o gue deixava sem defesa individuos muitas vezes iletrados
colocados diante de juizes com dominio da escrita e com

conhecimento exclusivo do conteldo do dossié. A “intimidacdo"

tornou-se a idéia mestra do novo procedimento. Enfim, se na Idade
Média um processo era em geral considerado um assunto entre
pessoas privadas, no comeco da ldade Moderna ele se transformou
em um conflito entre a sociedade e o individuo; dai a severidade

até mesmo a atrocidade, de sentencas que se pretendiam
exemplare8”.

U DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 568-73.
121dem, p. 575.

113 |bidem, p. 526.

114 |bidem, p. 533.



52

Jean Delumeau exemplifica atistoria do medo no Ocidentsomo a escalada
de um medo contra a bruxaria foi se expandindo ao longo dos séculas XWna
Europa. Numa escala comparativa o autor expde que em cem ano%32ate 1420,
foram produzidos treze tratados sobre a feiticaria, e no periodoaeptrelicacdo do
Formicarus, em 1435, e ddMartelo das Feiticeiras,em 1486, foram escritos 28
documentos desse tipo, mais que o dobro da quantidade anterior para um geeriodo
apenas cinquenta artos

Em 1484 o papa Inocéncio VIII publicou a b&@ammis desiderantes affectibus,
que incitava uma maior represséao contra a feitichoigo depois, em 1486, foi a vez do
livro martelo das feiticeira®cupar papel de destaque na literatura demonoldgica. O
texto ndo dizia nada sobre s@basmas contribuiu de forma decisiva para reconhecer a
magia popular como uma forma de heresia e, portanto, como um crime simultaneamente
civil e religioso. Além disso, como citado anteriormente, foiiagira obra a associar
explicitamente o papel preponderante das mulheres na seita diabéss® modo, o
Malleus Maleficaruntornou-se um poderoso instrumento de trabalho de inquisidores,

magistrados e juiz&S.

O Malleus ndo aumentou o numero de julgamentos sobre bruxas, mas por seu
carater precursor contribuiu para o desenvolvimento de uma obsessHie et para
identificar e reprimir a bruxaria. Outros tratados influentesanforimpressos
posteriormente, descrevendo com clarezalmae alcancando ainda mais popularidade
gue oMalleus.Como por exemplo, dractatus de Hereticis et Sortilegigscrito pelo
juiz papal Paulus Grillandus, em Roma, no ano de 1524. Em 1595, um juiz dad.orra
(Franca) publicou outro tratado, Demonolatreiae,com descricbes sobre o beijo
obsceno e os banquetes de carne humana realizadaba® tratado de bruxaria mais
respeitado no século XVII, Disquisitionum Magicarum Libri SeXoi escrito pelo
jesuita belga Martin Del Rio. Na Itdlia, o guia mais completoCampendium

Maleficarum foi escrito pelo frade Francisco Maria Guazzo em 1608, bassado

15 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 527-8.
118 1dem, loc. cit.
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diversas obras demonologicas ele ainda ofereceu ao seu publicgdlestdiversas de

bruxas pactuando com o Didhb

Em 1532, Carlos V fez vir a publico a biNemesis Carolina;monumento de
justica criminal” do Sacro Império Germanico, que dedicou trédutapiao tema da
feiticaria. Desde entdo, foi reconhecida a realidade @\adgde das praticas magicas
num documento legislativo e leigo, que classificou os delitos e al@ei penas
adequadas para os acusados, de acordo com a gravidade de sua®saQiEFCOS
poderiam ser presos e torturados, e ainda queimados na fogueicagsassem algum

maleficio a outrert®,

Delumeau identifica entre os anos de 1560 e 1630 uma “loucura pérsgcut
que acirrou a caca as bruxas e aumentou consideravelmente na Eudepsaloo
namero de processos e execucdes. Quanto mais obras eclesiastivas feram
produzidas para tratar do grande “mal” da feiticaria, maipimido publica se tornou
convicta da realidade da bruxaria e obcecada pela "ameacdadiabile assombrou a
Europa. Aos poucos, praticas antes inofensivas como a leitura de maos ou o0s
encantamentos amorosos foram classificadas como pecados diab@kcagsos para
a ordem social. Assim, todos, de certa forma, eram convocados yteladaales civis e
religiosas a combater a feiticaria, denunciando seus vizinhosatgmreamigos e
inimigos suspeitos: “(...) 0s panicos e as epidemias de feiticaria ndo &afiadido sem

a existéncia de um fundo endémico de medo dos malefféfos”

A existéncia dos tratados de demonologia e dos estatutos responsgueis
assunto ndo explica a grande caca as bruxas. No maximo, elesmj@laustentar a
crenca. Prova disso é que mesmo quando os tribunais deixaram decadgsrde

bruxaria, o sentimento popular de temor as bruxas contiffuou

Os tratados de bruxaria, no entanto, estavam a disposicdo de umaapeque
parcela da populacdo. Esse segmento social constituido de advogadas, juize
magistrados e eclesiasticos, conseguiriam, com base no seu pwiiecisobre
bruxaria e no poder legal de que dispunham conduzir, sem dificuldadeseguEs
as feiticeiras. Entretanto, o sucesso da grande caca as lmuxagio do periodo

17| EVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 51-3.
118 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 533-4.
1191dem, p. 547.

120 THOMAS, Keith.Religido e o declinio., p. 375.
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Moderno nédo poderia ter ocorrido sem o minimo de cumplicidade e densonse
popular. As classes inferiores precisavam ter algum entendirdaniatureza diabdlica
do crime. Os juizes dirigiam os julgamentos, mas nao podiam de¢ectéodos o0s
lugares a todo tempo o grande numero de cumplices do Diabo, e precistessa
forma, do apoio da comunidade para identificar as bruxas e apravadatas tomadas

contra ela¥t

Havia uma grande desordem no meio rural relacionada a inflagg@esimento
demografico, desemprego e guerras religiosas, que, segundo Degllanesntou o
sentimento de incerteza dos camponeses. Esses ainda conheciamdoginas do
Cristianismo e misturavam suas crengas com antigas prasigds. Ao mesmo tempo,
a tradicdo demonoldgica erudita ecoava seu discurso nessaatéaeés da pregacao
dos sermbes e das leituras publicas das acusac¢fes contrdicagrafeiantes das
execucdes. Assim, influenciava uma comunidade fragilizada, insegpessémista

diante das novas crises.

As denuncias contra as bruxas funcionaram, de certa forma, como mra va
de escape dos profundos inforttinios vividos no interior das ditfeiapartir do século
XIV observa-se uma sociedade que se sentiu ameacgada diantsnantracdo de
mazelas inexplicaveis e precisou forjar um inimigo comum questifigasse. Sata foi
identificado como o grande culpado pelas novas catastrofes. E, segundtakdauce
da época, ele agiu, através de seus cumplices: as bruxas, os gsdewsulmanos e

todos os heréticos que contrariassem os principios cristdos

A formulacdo de um sélido conceito sobre a bruxaria desenvolvido piela eli
intelectual da época foi importante para convencer a sociedagdstigncia real das
bruxas, da intima e profunda ligacdo que elas mantinham com o Dials,sea
capacidade de organizacdo contra a ordem vigente, reunindo-se em tornma.do sa
Todavia, o desenvolvimento da caga as bruxas ndo poderia ter ocorrido sem o acréscimo
dos procedimentos legais que deram suporte ao julgamento e a conddaacéo

participantes dessa “seits*.

21| EVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 53.
122 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 563-6.
123|1dem, p. 586-92.

124| EVACK, Brian P. Op. Cit., p. 61.
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“A grande caca as bruxas da Europa foi em esséncia umaapgudicial”*?>.

Antes do século XllI, a determinacdo de culpa ou inocéncia deusadirnédo era feita

por investigacdes racionais e sim por testes arbitrarioslimdgue indicavam uma
interferéncia divina a favor ou contra o acusado. O novo sistema desguquenal,
denominado processo por inquérito, foi influenciado pela restauracdo do estudo d
direito romano e impulsionado pela consciéncia de que a criminalidaé®iropa
estava aumentando. A Igreja incentivou as mudancgas, preocupadagprieoig, com

a recente onda de “heresias” que ameacava os ctf§téos

O novo sistema permitia que a vitima fosse intimada com basef@macoes
obtidas pelos proprios juizes, e ndo pela comunidade. Os interrog@conteciam de
forma secreta, e ndo de forma publica como antes, depois 0s depsineeain
registrados por escrito através da utilizacdo de regrasneégie oficiais. O juizo
passava a ser ditado pelos homens e ndo mais por Deus, assinstas ¢xigiam a
existéncia de provas conclusivas da culpa de um réu antes caircsna sentenca.
Para instaurar esse processo, conhecido clemaa prova romano-canodnicagra
preciso o depoimento de duas testemunhas oculares ou a confissdo ddZcusado

No caso da bruxaria, 0 uso desse novo procedimento de prova se tornava muito
complicado. Era improvavel que uma pessoa pudesse testemunhar coéprass pr
olhos o maleficio feito por uma bruxa, o diabolismo ou a participac&ali@sem ser
ela mesmo cumplice desses comportaméfito®s testemunhos aferidos a respeito
desses crimes mentais estavam baseados muito mais em supmsigd®®res do que
na realidade: “(...) a reputacdo de amaldicoar com éxito padilanénte levar a uma
acusacdo formal de bruxari&®. Portanto, a melhor forma de conseguir a condenacéo
dos acusados era através das confissdes:

(...) era essencial para os juizes e para todos os homens do poder
levar os heréticos a confessar seu crime. Pois a confissao pstific
processo intentado aos “malcheirosos da fé” e, ao mesmo tempo,

reconduzia os culpados ao seio do espaco fechado que haviam
deixado por arrombaments.

125| EVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 65.
126 1dem, p. 65-8.

127 |bidem, p. 69-71.

128 |bidem, p. 72.

129 THOMAS, Keith.Religido e o declinio, p. 73.

130 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 598.
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As acusacdes, em sua maioria, arbitrarias, ndo geravam conbsgpdesaneas
do que os juizes realmente desejavam ouvir. Assim, 0 uso da teru@ solucao
encontrada para a sua obtenc¢ao: “o uso da tortura judicial baseapsessuposto de
gue uma pessoa, quando submetida ao sofrimento fisico durante o intewpgatira
por confessar a verdade”. Pelo direito oficial existiam redeasonducéo das torturas,
gue dependiam da gravidade do crime, e também regras para impefiases
forjadas, as perguntas ndo deveriam induzir a vitima a respestasiinadas. Contudo,
esses ditames foram constantemente desobedecidos e muitos inGeerdaeso-

incriminaram e apontaram outros inofensivos camplices.

Outra evolucdo legal que foi importante para a grande cacau&asbda
Modernidade foi a adesao dos tribunais seculares no julgamento de espigtuais.
Em alguns periodos e lugares na Europa os tribunais civis forssnimportantes no
combate contra as feiticeiras do que as autoridades ectzsagtibruxaria foi definida
conforme o desenvolvimento da perseguicdo como um crime seculegpgasentara
um perigo social, uma anti-sociedade organizada contra Deus e o.Exa@mto, o
poder civil encarou como um dever politico exterminar as bruxas e cooperangiema

com a Igreja nesse processo, aumentando, dessa forma, a dimenséo da opressao.

A perseguicdo contra a feiticaria foi muito mais ativa nasstlogestais onde o
Estado absolutista tinha mais interesses em se consolidar. fam age vitimas da
repressao foram os camponeses, oriundos de outra cultura e apartadosntzs e
praticas dos saberes escritos, usados pelos juizes durante osrntdgai@eresultado
deste choque cultural foi o processo de imposi¢cao das normas e valadtuch tida
como superior sobre a cultura popular:

(...) os processos de bruxaria podem ser vistos como forma de conflito
cultural e social, em que uma classe dirigente letrada tentou
condicionar um campesinato iletrado a sua visdo de mundo,

suprimindo, ou ao menos transformando fundamentalmente, através
desse processo, todo um conjunto de crencas poptifares

Os acusados eram, sobretudo, pobres, mas todas as categoriagosagiaad/o
de processos. A maior parte dos estudos recentes sobre 0 assuntoncausue
perseguicdo ndo era alimentada pelo interesse nos bens confistlo®us,

comprovada pela pobreza da maioria, como também pelos custos que geeavam

31| EVACK, Brian P.A caca as bruxas na Europa Modernap. 55.
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prisdo. Em relacdo ao género dos acusados, o sexo feminino foi domissmtead
excluiu a participacdo masculina em diversos processos e desjimrancipalmente nas

areas urband®.

7

Analisando a geografia da “caca as bruxas” é importargaltasque existiram
diferencas consideraveis em relacdo ao numero de processegexrdedes, bem como
na forma em que se realizavam as investigacdes e na naturedalithss que eram
criminalizados como bruxaria dependendo da regido em que ocorriam. Apadm®r
dos julgamentos por bruxaria realizados na Europa acontecerderrasmgermanicas,
pertencentes ao Sacro Império Romano. Também mantiveram caspatdresas
contra a feiticaria areas como a Polbnia, a Suica e a Fr@sceeinos espanhdis e
italianos tiveram um namero inferior de sentencas e a natureza@mEssos era bem
distinta, incluiam formas mais amenas de magia ligadas arstig@e e aos
encantamentos, que, segundo Brian Levack, em outras jurisdicdes nao ssxisn

avaliados como bruxari.

Tanto Jean Delumeau quanto Brian Levack concordam com o fato de die exis
uma defasagem consideravel entre 0 nUmero de processos e 0 humeudeéesxpor
bruxaria na Europa: “Um total de aproximadamente 110.000 julgamentosigaribra
60.000 execucdes (...3*. Do mesmo modo também houve uma diferenca grande entre
0 numero de acusacdes de bruxaria e os julgamentos propriamente eitos &b
clima de histeria geral e medo em que viveram os vilarejos eurnpddade Moderna,
as acusacoOes por magia, feiticaria e bruxaria foram rmoitmns e muitas delas nao se
formalizaram ou nao viraram processos, seja pela falta de proysooalto custo do

procedimento.

2.3: O mito dosabéa

Segundo Delumeau, no decorrer do século XIV a Inquisicdo intervdéarda

mais exata e contundente contra os casos de feiticaria. A gpalbaapareceu pela

132 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p., 538-44.
133 EVACK, A caca as bruxas na Europa Modernap. 20-2.
134 |1dem, p. 22.
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primeira vez na Franca em processos contra um grupo de fetideirBoulouse entre
1330-40. O documento denunciava uma anti-lgreja adoradora de Satd queaapareci
encarnado na forma de animais, como o bode, e que induzia seus discigniegaa

Cristo, profanar a hdstia e os cemitérios, e se entregar a tenebrosas orgias

No século XV ja estava consolidada a ideia de que as bruxas fea@@os com
o Diabo e também que o adoravam coletivamente em reunido noturredasseepletas
de ritos blasfemos, anti-humanos e promiscuos que ameacavam a sdamn
estabelecida. Assim, era dever das autoridades civis e stitesigulgar as bruxas e

perseguir seus cimplices nessas cerimbtiias

As origens da crenca nasbasestiveram centradas em diversos componentes
psicolégicos, culturais e historicos. Toda cultura possui mitos sobsogsegjue
invertem a ordem social estabelecida com atitudes que contrasigradrées morais,

sociais e religiosos de sua época.

O saba europeu era identificado a partir de praticas como aiftnti o
canibalismo, a transmutacao de pessoas em animais, o voo das babjasgio dos
sacramentos cristdos, a blasfemacéo e as orgias sextaigltiasa conduta destaca-se
com frequéncia nas descricbes sobre o mito, marcado pela prevalérmomponentes
erdticos. A insisténcia dos relatos em descrever as atividadesodsexuais e
homossexuais das bruxas nas cerimonias deriva, segundo Levackjdtaredativa da
Igreja medieval perante o sexo. A sexualidade sempre foi 0 pecadgxgeb&éncia na
historia do Cristianismo, considerada antagdnica das coisas divissig, 0 desejo

sempre foi considerado “turvo, mau e insaciavél”

A descricdo europeia e cristd deabasteve raizes “na retdrica acusativa
desenvolvida pelos monges com relacdo aos hereges nos séculos K1l X0
perigo do alastramento de heresias, como a dos cataros e addivses fez esses
religiosos propagarem a imagem da formac&o no continente deogiedade herética
paralela, incentivando sua extincdo. Segundo Brian Levack, essessnusagam pelo
menos quatro fontes principais para criar o estere6tipos do heregeadomador do

Diabo em encontros noturnos, secretos e promiscuos.

135 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p., 526.
13| EVACK, Brian P. A caca as bruxas..., p. 36.

13" DELUMEAU, Jean. Op. Cit., p. 471.

138 | EVACK, Brian P. Op. Cit., p. 38.
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Uma delas era a imagem que os romanos fizeram dos primesi@®rcomo
membros de uma seita secreta infanticida e canibalistidautaristia foi muitas vezes
interpretada como canibalismo); outra representacdo que alimessadkescricoes
européias sobre o saba foi a promovida por autores patristicos stiamegss, vistos
como adoradores e filhos de Satanas; uma terceira visdo egtla i desconfianca
comum a época de que todos os hereges - independente da naturezssida- here
mantinham encontros secretos, uma deducéo que na verdade exprimigaaidacie
das autoridades em localiza-los; uma quarta fonte estava kgaproprio conteudo das
doutrinas consideradas heréticas. Os cataros, por exemplo, eaagerapoder do
Diabo no mundo terreno e o colocavam quase em posicao de igualdade com Deus, 0 que
permitia aos ortodoxos os identificarem como partidarios de Batssa forma, os
dissidentes do cristianismo ortodoxo eram vistos como cultuadores dinidem
integrantes de assembleias noturnas coletivas para renunéiaristd e praticar atos

abominaveit™®.

Com um melhor conhecimento das atividades dos hereges essas a&cusacgle
hiperbodlicas foram deslocadas para caracterizar, majoritarienosninagos ritualistas e
as bruxas. No século XVI, o estere6tipo da bruxaria ja estavat&olidado que essas

definicées desvinculavam-se da magia ritualista para se restpegasas brux.

A crenca no voo das bruxas, um dos possiveis componentsabdoso se
consolidou na Europa a partir do momento em que as elites letradetay@m
convencidas da ligacdo entre maleficio e pacto com o Diabo exdost®s noturnos,
clandestinos e coletivos das bruxas para adora-lo. O véo reforgédeia adasabg pois
fornecia uma explicacao “concreta” para a capacidade das loleixasnparecer as suas
assembleias em areas remotas num curto espaco de tempo, semm guetacia fosse
detectada. Mesmo assim, nem toda crencasab@sincluia o componente do véo
noturno, como ocorria, por exemplo, na Esctia

As raizes populares desta crengca remontavam aos temposlgssis dizia-se
que certas mulheres transformavam-se a noite em corujas voadasastrigae -
devoradoras de criancgas; e a mitologia paga das “cacadagessivdas mulheres com

a deusa romana da fertilidade, Diana, estreitamente relaciocenag lua e com a

139 EVACK, Brian P. A caca as bruxas..., p. 38-40.
10 1dem, p. 41-2.
1“1 bidem, loc. cit.
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noite. Para os segmentos letrados esclarecidos esses doisarfiiosliram em um so6

para criar a imagem das bruxas voadoras infanticidas e canib&istas

Os magistrados e eclesiasticos nem sempre concordaramasstaza de que o
Diabo podia transportar as bruxas fisicamente pelo ar, os egmdagreferiam
acreditar que grande parte das obras demoniacas eram feiiasgordeliberada. O
Malleus Maleficarumdedica muitas paginas sobre o assunto e conclui que ambas as
maneiras de transporte existem. As bruxas podiam voar de dif@rsas, mas o cabo
da vassoura era a crenga mais popular. A vassoura era, primagiaomergimbolo do

sexo feminino, o que reforcava a preponderancia das mulheres comdBruxas

Outra crenca antiga e com origens populares era a da metandaftsaxa,
atrelada a operacdes magicas e sobrenaturais, e que, portanteegriagassociada ao
conceito de bruxaria. Para os autoredMdtleus essa metamorfose ndo era permanente
e podia ser fruto da ilusdo demoniaca. O que se pode observar nos docdméptisa
€ que os ingredientes relacionados ao saba variavam de luaéugsx e de época para
época na Europa Ocidental. O Diabo assumia uma variedade ingif@imas, como
humano, bode, touro, gato, cavalo, carneiro, dentre outras. O banquete gigSedesc
das atividades sexuais eram igualmente diversos. A constatagas ddsrencas, no
entanto, ndo significa que as acusacfes contra bruxas ndo associassesérie de
caracteristicas comuns, desenvolvidas pelos processos judiciaigndado, e pelas

tradicdes literarias, por outf.

Dessa forma, o estere6tipo construido em torno do misalb@foi reproduzido
de forma oral pela populacdo europeia desde fins do século XIVxtaardinaria a
uniformidade presente nas descrigdes, seja nas confissdes an@gissiou nos tratados
de demonologia. Ele sugeria a existéncia de uma seita de lquggantas eram bem
mais perigosas do que isoladas, portadoras de maleficios e em@om A
cristalizacdo desses estereotipos garantia a possibilidajigizzsextrairem denuncias
em série com o mesmo perfil de pratitas

Assim, as confissdes dos acusados de participar dessa ‘ress@avam, de

forma consciente ou inconsciente, nos modelos propostos pelos inquisidoreadgue a

92| EVACK, Brian P. A caca as bruxas..., p. 42-3.

193 1dem, p. 44-6.

144 EVACK, Brian P. Op. cit., p. 46-9.

145 GINZBURG, CarloHistéria Noturna: decifrando o sab4, p. 264.
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se valiam da tortura e da coercdo para ouvirem as respostaseqdmratas suas
expectativas. No entanto, existem noticias de alguns casos iexegfcregistrados
pela Inquisicdo, que afloram descri¢cGes originais e indicam agéesi mentais, que

nao foram contaminadas por estereo6tipos.

Eis o caso dobenandantido Friul, grupo de camponeses que realizavam um
rito agrario noturno para combater os espiritos do mal e obtecblbastas. Segundo
Carlo Ginzburg, o grupo combinava valores cristdos com crencassamigam que
combatiam as bruxas “pela fé de cristo”, e que eram “cad&¥eds’. Osbenandanti
nasciam envolvidos pela membrana amnidtica e as conservavam SUEPEESTOCO
ao longo da vida, como um amuleto. Nas mudancas de estacao imays®va noite,
enquanto dormiam, para combater feiticeiros e, assim, garantir dodlasitas. A
inquisicdo ndo s6 os acusou de participarem de um complexo sabatian,osom

convenceu disso.

O caso dovenandantdesperta os historiadores para a evangelizagcédo imperfeita

e incipiente da Igreja Catdlica no campo europeu durante a Epocandodee a

Reforma catdlica tentou reverter. Para Ginzburg, a sobrevivéaaitod pagaos entre

os cristdos deveu-se a sua cristianizacdo incompleta. O gyestifica a existéncia do

sabg mas fornece pistas sobre o hibridismo religioso que, particulsgmencampo,

vigorou sobre as crencgas que eram defendidas pela Igreja.
Na imagem do sabd, haviamos distinguido dois fildes, culturais, de
proveniéncia heterogénea: de um lado, o tema, elaborado, pelos
pesquisadores e juizes laicos, do complé urdido por uma seita ou um
grupo social hostil; de outro, elementos de proveniéncia xamanica
entdo radicados na cultura folclérica, como o vbo magico e as
metamorfoses animalescas. Mas essa contraposicdo € demasiado
esquemdtica. E chegado o momento de reconhecer que a fusdo

mostrou-se tdo solida e duradoura porque entre os filides havia uma
afinidade substancial, subterran&4

N&o se pode afirmar a existéncia de seitas secretascagtamias sim a longa
sobrevivéncia de uma mentalidade magica. Duas percepcoes difeaestea da
feiticaria conviveram durante a época moderna. A visdo popularassacmaleficio
feito pela feiticeira a bruxaria, ja os demondlogos e juizesagms ativos da cultura
douta, relacionavam a bruxaria ao pacto diabolico eahé Nos testemunhos sobre a

bruxaria europeia estes dois extratos, o culto e o popular, estigetaepostos. Pois,

196 GINZBURG, CarloHistéria Noturna: decifrando o sab4 p. 256.
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segundo Ginzburg, a assimilacao da cultura dominante pelos populareson@u de
forma automatica, houve, antes de tudo, uma circularidade, reciprooéireia, entre

os dois niveis culturais.

2. 4: A decadéncia do fenbmeno de “caca as bruxas” nos séculos XVII-XVIII.

No final do século XVII varios ilustrados apostavam que a cagauiss teria
aumentado, significantemente, o fendbmeno da bruxaria. As crencas esp@ar
especial as crengcas nas praticas magicas, passaramvistas como ingénuas e
ridiculas. Nao havia provas da existéncia realsadiés Para os homens desse século, o
“demonio” era uma criagdo dos teoricos e tedlogos do Antigo Re@nceticismo do
século XVIII reservou & magia de outrora o lugar dos contos infdntis

Segundo Keith Thomas, a revolugdo cientifica e cultural do séculb e&X¥
crescimento das ciéncias naturais e sociais, influenciaramsivd@goente no modo de
pensar da cultura douta. A magia estava deixando de ser intetemnttelceitavel, e os
homens passaram a ter mais fé nos avancos técnicos do futuro.ahlo,ezgsas novas
ideias ndo atingiram, com a mesma intensidade, todas asasagadociedade, e nem
todos os Estados europeus. Para Jean Delumeau, a magia declinouda paotnento
que o medo diminuiu dentre a sociedade. No campo, um relativo alivigianate
diminuiu as tensbes. A cultura letrada passou a produzir escritdgoméque
relacionavam as obsessdes demoniacas com doencas mentais. AReftuasas

perdiam o f6lego e a cristandade desmobilizava-se.

O dultimo regimento da Inquisicdo, em 1774, inovou em muitos sentidos e ja
apresentava sinais do enfraguecimento inquisitorial. A heresia ligadegia foi
despenalizada, pois as praticas magicas ndo eram mais wstasdelitos, mas sim
como fruto da ignoréancia e crendice popular. Assim, ligada a toliceleméncia das

pessoas, as praticas magicas nao representavam perigo a ordem vigente.

Na Inglaterra, o declinio dos processos contra bruxas e a difus@iclemo
sobre a existéncia desse “delito” interligavam-se no final dalséd/Il. Segundo K.

47| EVACK, Brian P.A caca as bruxas, p. 37.
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Thomas, a posicéo defendida pelos céticos levou mais de um séeutergmaceitacao

geral. Eles argumentavam que a imagem popular de Satad nao fosdaraento real

nas escrituras, o Velho Testamento pouco falava sobre o assuntoawacoobm o

apoio de novas correntes filoséficas. Thomas Hobbes e o0s seguidorescdetdle
afirmavam que espiritos, mesmo com corpos ténues demais pargserelmdos pelos

seres humanos, jamais poderiam possuir 0 corpo das pessoas ou asBumia a
humana. Assim, retiravam efetivamente os demdnios do mundo natgahdse
Hobbes eles ndo passavam de fantasmas da imaginacdo humana, serm podere

temporai*®.

Correntes teologicas passaram a duvidar que Deus tivesseigmerque as
bruxas exercessem poder sobrenatural sobre os homens. Tambépossivieh provar
a veracidade das confissdes das bruxas. A nova concepcao @zagug se formava
através da filosofia mecanica da época previa um universo regatdenado por leis
naturais passiveis de investigacdo humana. Assim, as acudacbesxaria diabdlica
com mulheres voando pelos céus e matando os homens pelo conjuro de pra@as parec
cada vez mais, absurda. Como reflexo dessas mudancas intelegadamento inglés

revogou a Lei da Bruxaria em 174%

O crescimento do ceticismo, entretanto, ndo eliminou a for¢ca queE=as
sobre a bruxaria mantinham nos circulos clericais e no nivel populseni®nento
popular contra as bruxas e, principalmente, a crenca na eftcimaleficios resistiu

por mais tempo nas aldeta$

Na Franca a crise da mentalidade satanica decorreu, principalmeant
manifestacéo de certos processos sensacionalistas que enva@asasguase idénticos
de exorcismos publicos no inicio do século XVII. Os grandes procdespsssessao
demoniaca que envolveram freiras e padres, em Aix, Loudun e Lougrea;am-se
verdadeiros espetaculos que impressionaram milhares de leitouemtes e
expectadores dos seus relatos, mas também contribuiram, de fosperade, para o

descrédito crescente da bruxaria aos olhos das elites. A opinidcanpgatisou a

18 THOMAS, Keith.Religido e o declinio, p. 460-1.
149 1dem, p. 462-7.
%0 |bidem, p. 468-70.
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contestar o diagnodstico dos tedlogos e supor que essas possessOedrinssdm

doencas mentais, de crendices populares ou ainda da tortura contra as st&3.vitima

O caso mais emblemético de todos talvez seja 0 que envolveuaauh®ifina
Joana dos Anjos e o padre Urbain Grandier em Loudun entre 1632. O padtséaica
de ser o autor da possessao diabolica em que se encontrava Jsaperi@a do
convento. O proprio demdnio na boca da freira indicou o nome do padre como autor do
feitico. A partir dai muitos surtos satanicos envolvendo sessfesgsitdécexorcismos
atraiam uma multiddo cada vez maior. Em 1634, o padre foi condenadceadoiio
entanto, mesmo apods sua morte as manifestacdes diabodlicas r#ino ee$sana dos
Anjos passava a exibir no corpo marcas dos estigmas de Crisidgsirde vermelho.
Médicos e tedlogos concluiram que Joana se tratava de uma impostara diabos
desapareceram do convento, seis anos depois, enr4638

Para Robert Mandrou, o escandalo dessas possessdes demoniacas gadéou gr
amplitude, devido, basicamente, a sua ocorréncia em meios urbanos, ao @miolvim
de jovens de familias abastadas, a condenacdo de padres estinmdoshpaidade e
ao repertorio comum das ocorréncias que possuiam. A publicidadeatasagies, no
entanto, dividiu as opinides e permitiu a possibilidade de investigag@ieprofundas
gue concluiram a impostura das vitimas, envolvidas em disputas pditieigiosas,

elou seus delirios melancoli¢os

O publico letrado ocupou-se, largamente, de um debate acirrado sobre o
problema de Satd, que aos poucos, tomou conta do prudente mundo parlamentar. A
jurisprudéncia parisiense ia se transformando gradualmente, jagjuaudancas
tratavam de sentimentos e crencgas profundamente enraizadasuna eutbpeia. A
partir de 1640 o Parlamento de Paris deixa de reconhecer em absoleiticeisos,
atenuando as penas antes direcionadas ao “crime” e criando sanmtiies resisténcia
de juizes locais obstinados em manterd antiga prética. E$sag;@ds oficiais ndo
significaram, contudo, que as concepg¢fes herdadas dos demondlogos no século XV

tiveram desaparecido dos meios populares e dos pequenos togados frénceses

31 MANDROU, RobertMagistrados e feiticeiros na Francap., 253.
132 MINOIS, Georges. O Diabo..., p. 106-10.

133 MANDROU, Robert. Op. Cit., p. 186.

1% 1dem, p. 278-99
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Segundo Marcel Gauctgt a chamada “saida da religi&o” ou no conceito de
Max Weber, “o desencantamento do mundo”, s6 foi possivel, na medida eneugie D
foi retirado de uma esfera exterior da sociedade para “madeatto de cada individuo,
funcionando como um superego que guia a consciéncia dos cristdos sobrecertpie €

ou errado. Um movimento de longa duracédo e néo linear.

Nas sociedades tradicionais a religido era um fator esinie de coesao social,
no entanto, apos a Reforma protestante essa religido deixava densmgénea no
mundo Ocidental. As pessoas passaram a questionar o catolicismsokicao
encontrada pela Igreja, a partir do Concilio de Trento, foi tornan@agéo religiosa
das pessoas uma devocao interiorizada. A devocdo moderna propunha ao individuo lutar

contra as suas vontades e pulsfes internas para atingir a vida eterna.

As guerras religiosas propiciadas pela Reforma geraram tandeycrise que
penetrou no universo social e politico daqguelas sociedades para, guliaptgar o
surgimento do Estado Moderno. Segundo Gauchet, para manter e obterfa paz
estabelecida uma instancia que estava acima de todos, em pasigfisica e religiosa
inédita e privilegiada. Através do Direito Divino, o rei possuiatarezacao direta do
poder que descende de Deus. No entanto, ao mesmo tempo em que esseapoder e
supremo, também se mostrava fragil, pois, baseado em condi¢cdesaimatra

necessario que fosse o tempo todo reafirmado e legitimado.

A crise dos Absolutismos, os questionamentos religiosos e o surgidaeioteia
de progresso geravam espacos de discussao e de debates intejeeteaieergavam a
sociedade como uma entidade autbnoma, dotada da capacidade de produesracsi
no tempo e no espaco. Esse foi o surgimento de uma consciéncia histonca
substituto do pensamento religioso que orientou a humanidade até o s@dulaAX
religido ndo desapareceu, ela se deslocou para dentro dos individowise €historia,
o papel de ideologia para orientar os individuos no mundo. Assim, odeiéimacao
da disciplina foi marcado pela criacdo do mito rd&gdo e das historias nacionais,
fundamentais para construir o discurso que manteve a populacdo coesaaestos

Estados. Esse mito transformou os interesses de um grupo particulatenesses de

1% GOUCHET, Marcel. La bifurcacién occidental. Iba condicién histérica conversaciones com
Francois Azouvi y Sylvain Piron. Madrid, Trotta,(®@Q p. 101-115.
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todos, e a histéria, como disciplina, foi, a época, capaz de costuréecido que

envolvesse todos sob um mesmo regime.

3. As tradi¢cOes historiograficas classicas sobre o tema da feiticaria.

Historiadores, antropologos, etnégrafos e eruditos, em geral, paroudasde o
século XIX explicacbes que esclarecessem as causas da ggaressao a feiticaria na
Europa durante o inicio da Idade Moderna. Alguns deles investiramagpusentos
em interpretacées que estiveram centradas nos comportamentos goprilatdros
preferiram analisar as motivacdes da elite intelectuadatque escreveu e disseminou
0s manuais de demonologia e foi responséavel pelos processos e jutgaimeatirados
contra os acusados de bruxaria. Houve ainda, em tempos mais recquédss a
estudiosos que conseguiram decifrar e somar as duas visdes @uancexc'caga” e 0

imaginario sobre as bruxas.

O historiador romantico Jules Michelet escreddieiticeiraem 1862 e defendeu
a tese de que a feiticeira foi uma conspiracdo explicitaac@ntigreja. A mulher,
segundo o autor, detinha a funcdo de resguardar e propagar em sw@s eagigas
tradicbes pagds que o Cristianismo tentava soterrar. Ar mhotiséculo XIV as
assembleias rituais dos camponeses ganhariam um aspecto etléoreontra a
civilizacdo cristd opressiva. O povo zombava do clero e desafiavdean vigente
durante osabasque representavam a sobrevivéncia de antiquissimos cultos pagéos na

era da cristandad®.

As interpretacées de Michelet influenciaram algumas geragéedoutores
convencidos da real existéncia das reunides camponesas de danabetiaco. Nas
primeiras décadas do século XX e egiptologa Margaretaylubraseada nos estudos de
J. Frazer e na historiografia romantica, escreveu duas obras asdimexaria que

defendem a sobrevivéncia, até o século XVII, no campo europeuigdesactltos de

1% DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 548-9.
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fertilidade que representavam uma religido milenar, amplamduoteliia e paralela ao
Cristianismo. O antigo culto venerall@anus uma divindade com chifres e duas faces
que designava o nascimento e o encerramento dos ciclos das estdebesgetacéo.
Dessa forma, os juizes e demondlogos ligaram Dianus, por suaninaglLucifer e

concluiram que esses rituais constituiram-se de seitas diab@licas

Para Murray, as assembleias de feiticeiros, outrora chandadsebas pelos
juizes, realmente existiam e denotavam a permanéncia de arggsszcamponesas
estruturadas, herdeiras da velha mentalidade magica pagd ligadaukos de
fertilidade. A Igreja passou a se preocupar especialmentessas eultos, deformando
sua compreensao, a partir do fim da Idade Média, em uma tendatiyanir os
paganismos e as heresias que persistiram em incomodar, como ternfedim com os
valdenses e os catatds

O historiador Carlo Ginzburg ef@s andarilhos do berdefende a existéncia de
um conjunto folclérico amplo e milenar que, em detrimento do Cristianisimial,
continuava influenciando a cultura popular camponesa durante Idade ModgandoU
como base processos de 1575 a 1650 da Inquisicdo de Friuli, na Itatiar, estudou o
caso dodenandantihomens e mulheres que nasciam com a membrana amnidtica e as
conservavam pela vida no pesco¢co como um talisma. Nas mudancas ¢@® esta
imaginavam sair a noite para combater os feiticeiros eddavitessa batalha ritual era
essencial para manter as boas colheitas. Para entender dadagatdbsBenandanti,
Ginzburg recuperou um folclore popular de longuissima duragéo, estabel®eeu
relacdo entre as viagens noturnas rituais desse grupo e O Sotico ex&na, e
relembrou as crencas nas procissdes noturnas dos mortos e nas denépinos da
divindade da fecundidatfé

Os defensores de colheitas contra bruxas e feiticeiros também combinaaam es
praticas herdadas do paganismo com o0s valores cristdos: diziacombatiam as
bruxas “pela fé de cristo”, e que eram “caes de Deus”. Gnglia um processo de

“sobrevivéncia, através das formas sincréticas, e sob exserovigtaos, de ritos

15" DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 550.

18 |dem, p. 551-2.

139 GINZBURG, Carlo.Os andarilhos do bem: feiticarias e cultos agrariuss séculos XVI e XVIB40
Paulo: Companhia das Letras, 1988, p. 52-4.
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baquicos pré-cristédos e residuos paga8%”A cristianizacdo superficial e imperfeita

realizada no meio rural europeu também ajuda a explicar a realidade deSsemnfes.
Mas cristianizagdo incompleta, sobrevivéncia de um politeismo de
fato e restos das religides antigas nem por isso significam cultos
coerentes de fertilidade, manutencdo de um paganismo consciente de
si mesmo, ou organizacdes clandestinas de liturgias anticristas. A
Unica certeza fornecida pela documentacao atualmente examinada é a
de um sincretismo religioso que, em particular nos campos, por muito
tempo sobrepbs crencas alimentadas pela Igreja a um fundo mais

antigo. Mas as populacdes se consideravam cristds e ndo tinham o
sentimento de aderir a uma religido condenada pela Idteja

Ginzburg, partindo de uma analise antropoldgica, defende “a possibitidade
pelo menos em parte, alcancar por meio do sabd as “estruturass nmemgéaveis” da
magia popular*®® Para ele, sabanéo pode ser ignorado ou tido simplesmente como
uma loucura da imaginacdo de juizes, eclesiasticos e demonodlogas,actaditam
certos estudiosos mais “racionalistas” sobre o assunto.

O saba é revelador — mas revelador de um estrato cultural “menos
inacessivel’: o da sociedade circunstante. Por intermédio do
simbolismo do sab4, essa sociedade formulava em negativo o0s
proprios valores. A escuridao que envolvia 0os encontros noturnos das
bruxas e feiticeiros exprimia uma exaltacdo da luz; a explosédo de
sexualidade feminina nas orgias diabdlicas, uma exortacdo a

castidade; as metamorfoses animalescas, uma fronteira claramente
tracada entre o animal e o humafib

O autor defende, em certa medida, as intengbes da tese de Memtegclas no
objeto que para ele é principal, as confissdes das bruxas, e naonmalsoes dos
homens eruditos da Idade Moderna. Entretanto, segundo Ginzburg, ela eseu em
diagnéstico, pois, ao invés de recuperar 0s estratos culturais popodasesntigos das
sobreposicdes heterogéneas que formavam os testemunhos sobraria, bagabou
reproduzindo, de forma estanque, 0s mesmos estereoétipos ja consolidapesta de
saba Murray ndo soube distinguir nos testemunhos solsa@bédas marcas que eram
genuinamente populares das que representavam as “invasdes” mentd@itdoss.

Para Ginzburg, até as descricdes mais espetaculares desergiass, canibalismo ou

%0 DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 554.
%1 1dem, p. 556.

182 GINZBURG, CarloHistéria Noturna.., p. 15.

183 1dem, Loc. Cit.
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infanticidio, sem provas reais de existéncia, possuem valor documen&ecem uma

investigacdo mais profunda como mitos, e nao'fitos

A documentacdo disponivel sobre a feiticaria traz uma verdade iliata@c
fragmentada sobre os acusados, mas ainda sim, acredita Ginzbosgiw&l encontrar
brechas entre os comportamentos espontaneamente populares e aXipestere
construidos pelos juizes, que permitam um conhecimento mais profundoaidas “
folcléricas do saba™®. Assim, o autor usa o conceito de “formacdo cultural de
compromisso” para investigarsabacomo o resultado hibrido final do conflito entre a

cultura folclérica popular e a cultura erudffa

Seguindo uma linha de raciocinio tida como racionalista encontramtses
como Jean Delumeau, Robert Mandrou e Keith ThothaBara eles ®abaé uma
invencdo da cultura douta e provem todo da cultura dirigente, que, nmanag
proveniente de seus medos, escreveu os livros de demonologia e Insprogessos.
Para Delumeau, € muito estranho que esses cultos pagdos cospbnées/entes a
milénios néo tivessem sido transformados em seitas diabdlicasnairsdgulo XIV nas
maos de inquisidores como Nicolau Eymerich, por exemplo, que ndo mencionou 0s
sabasno Malleus Maleficarum A pratica da magia maléfica, no entanto, sempre

existiu, mas como uma iniciativa privada e ndo colétiva

A sobrevivéncia de préticas pagas, segundo K. Thomas, ndo implicavasgem um
ruptura formal com o Cristianismo. E a maioria das confissébee feiticaria estava
baseada em dois elementos: a fantasia e a coercdo. O aotturecs; todavia, que
existiram certas confissdes espontaneas e com informagdepcemais, que nao
seguiram os clichés consolidados pelos doutores. Ainda assim, elapreésentam a
realidade dos rituais de bruxaria, podendo ser feitas apenas parar dtancdo ou
como reflexo de espiritos depressivos. Outros acusados, perturbadesldiamassiva
propaganda demonoldgica que colocava diabos e tenta¢des por toda ptitayvaaon,
de fato, ter feito pactos com o deménio ou participadsatés®®.

184 GINZBURG, Carlo Histéria Noturna.., p. 19.

%5 1dem, p. 21.

186 |bidem, p. 22.

187S50UZA, Laura de Mello €A feiticaria na Europa modern&®ao Paulo: editora Atica, 1987, p. 40.

188 DELUMEAU, JeanHistéria do medo., p. 556-7.
%9 THOMAS, Keith.Religido e o declinio.,, p. 416-20.
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Para K. Thomas, a maior parte das acusacdes de bruxaria egtalaa do
maleficiumcausado pela bruxa e ndo a demonolatria. E se algumas pestoaste
acreditavam na eficacia de um pacto com satd para causdfcinalaos outros, essa
era uma pratica individual e ndo representava uma seita omgniza&le conclui: “Os
acusados de bruxaria ndo tinham quaisquer ligacdes demonstraveis passado
pagdo. Se alguns deles serviam ao Diabo, tratava-se obviamente mio Dedo
retratado pelos ensinamentos religiosos da épdta”

Ginzburg reconheceu a pesquisa sdlida feita por Keith Thomas em
“Religiao e o declinio da magia” de 1971. Porém, critica sua apemddimitada que
nao levou em conta o significado que as crencas sobre a feipgasairam para 0s
acusados. Para Ginzburg a rigueza simbdlica das confissdes naaluge “@e
necessidades psicoldgicas de tranquilizagéo, as tensdes entre vizinhos o8 gsrigisia
sobre a causalidade difundidas na Inglaterra de erfdoDs significados reais ou
imaginarios das crencas na bruxaria por parte dos feiticdmesndam uma analise

sistematica que ajuda a compreender as estruturas mentais dessasesociedad

N&o se pode afirmar, pelos processos contra as feiticeiradaseaealmente
praticavam bruxaria. Elas eram, em geral, iletradas, e ndo @wstuios de magia
negra em casa. Quanto as suas confissbes, eram obtidas, freguént@or coacao ou
tortura, e as testemunhas, eram, geralmente, pessoas hostis.nentralgumas
descricbes sao tao espetaculares, que é dificil acreditagjgueuso da delinquéncia do
sexo feminino, fragil, como acreditavam alguns céticos; daimagdo ou da ira
individual dessas mulheres; ou, ainda, da histeria geral da socigédeelelade, sempre

sera um mistério.

Portanto, acredita-se que o essencial, nos estudos sobre brueitigagal, €
conhecer e explorar a organizacdo e o pensamento das mulheres, ouqyreifosam
acusados de tal “delito”. Um trabalho antropolégico, mas antes dehisidoico, na
medida em que procura situar esses homens no contexto amplo de i@eombtsc
politicos, sociais, culturais e econdmicos que permitiram a fé@wnde um caldo
propicio a esses acontecimentos. Consiste-se no desafio duplo, de olhcutapa

Sem esquecer a esfera maior, que o envolve e o estrutura.

" THOMAS, Keith.Religido e o declinio.,, p. 425.
"1 GINZBURG, CarloHistéria Noturna.., p. 14.
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Il CAPITULO — A “FEITICARIA” EM PORTUGAL:
PRATICA E REPRESSAO

1. As crencas e praticas magico-religiosas portuguesas

Em Portugal, segundo José Pedro Paiva, as feiticeiras eramprorisadas para
a manipulacéo de atos e desejos, para “inclinar vontades”, principaJmaatrelacbes
amorosas. Para garantir a eficacia dos feiticos eram usadediémjes diversos, tais
como: ossos de defunto, urina, sangue menstrual, unhas, cabelos, galdsTatthém
eram muito usados os componentes da magia eclesiastica, tais dgna benta, as
oracOes, as reliquias dos santos e a propria héstia consagragiae Gupde a
importancia da religiosidade, ainda que pouco ortodoxa, dessas populacdes, que
mesclavam, naturalmente, recursos magicos e religiosos parer \eendificuldades
cotidianas. Dessa forma, como defende Keith Thomas, magia i@aefignca foram

sistemas totalmente opostos e incompativeis'dé fé

A simples pronunciacdo de algumas palavras, chamadas em Pattugal
“devocdes” também podiam garantir a eficacia do encantamentas Edsvocdes”
podiam invocar santos diversos, pronunciar episddios da vida de Cristo ou
simplesmente expressar os desejos almejados. Seguindo aindatégiestto uso de
poder da palavra eram proferidos os conjuros, que incluiam o chamado péitsses
malignos e diabodlicos. Os fervedouros também eram utilizados na@ramores, a
técnica consistia em ferver junto com um liquido ou queimar junto & efgans
materiais especiais, principalmente os advindos do contato cdumta® que
simbolizavam o coracdo da pessoa a ser conquistada. O universo damagisa era
predominantemente feminino e informal, fruto de encontros fortuitos lizackss por

feiticeiras cujo protétipo correspondia ao da mulher madura, discreta, que tevelam

12 pAIVA, José PedroBruxaria e Supersticdo num pais sem “caca as bruxa$600-1774.Lisboa:
Noticias, 1997, p. 96-7.

13 THOMAS, Keith. Religido e o declinio da magiarencas populares na Inglaterra. Séculos XVI e
XVII. Sao Paulo, Companhia das Letras, 1991, p. 225.
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libertina quando jovem e depois que perdeu a beleza passou a cuidar des amor

alheiog’

Mais da metade dos réus do Santo Oficio Portugués e dos tribpisaispais
lusos era acusado de executar curas. O que refletia asddiflesl de uma época com
escassos conhecimentos medicinais, marcada pela grande profesidedaas, pelas
violéncias fisicas, pela falta de higiene com o corpo, pela daasédacnocdo de
saneamento e pela alimentacgdo irregular. As solu¢des de cuianma conhecimento
empirico das potencialidades de certas ervas, plantas e alindayposs aproveitados
pela propria medicina. O nome em Portugal que se designavampessass com
virtudes especiais de cura variava de regido para regidorta do Tejo a palavra
“curador” era a mais utilizada, a Sul usava-se a expressfodéaslor’, e ainda
encontram-se relatos com o0s vocabulos “benzedor”, “mezinheiro”, ou mesmo

“feiticeiro” 17>

Além da necessidade das magias de cura procuravam-seiagasrdsitpara se
proteger das imprevisibilidades da natureza e de outros danos. O uscake dml
mandinga foi difundido em Portugal como uma magia protetiva eficaemPdoi na
América Portuguesa que esses “patuds terapéuticos” tiveaega bopularidade,
mesclando elementos da cultura europeia, indigena e africanaateantra doencas
do corpo e da alma e eram compostos de varios ingredientes, come eragieo as
de S&o Marcos e Sao Ciprido -, polvora, ossos de animais e de defamgas, lsumano
e animal, enxofre, aguardente, raspas dos sapatos, feijoes, hpEd@sos de pedra
d’'ara, dentre outrd®. Foram usadas por diversas camadas sociais que buscavam
solucdes alternativas para curarem suas moléstias cotidi@masenhtradores da forca
magica, numa conexdo direta com quem o0s portava, agiam em todosnos, pla

representando uma seguranca em relacéo a vida e também em relac&d ¥ 'mort

A feiticaria aqui tratada situa-se no nivel da cultura populaale que recorria,
frequentemente, ao exercicio da memoria na repeticdo dos geg@aveas. No

imaginario magico da sociedade quinhentista e seiscentista pogugsidgiticeiros

4 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticéo,.p. 98-103.

15 1dem, p. 103-112.

17 CALAINHO, Daniela.Metrépole das mandingas p. 177-8.
Y7 1dem, p. 174.
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eram vistos como intermediarias do demoénio com o mundo terreno. Adomuaessa
relacdo era avaliada dependia das estratégias de controle espitdsgddia Igreja:
Com efeito, os magicos ndo procedem nem apelam exclusivamente
para o Maligno, mantendo uma atitude pragmatica de equilibrio entre
Deus e o deménio. Em seus ritos encontramos o0 cruzamento de
sistemas simbdlicos arcaicos, assentes na valorizagdo da natureza e
do cosmos (astros, elementos, animais, ervas, frutos), com oasistem

simbdlico cristdo, que fornece referencias essenciais em tetmos
tempo, espaco e numers.

A tentativa de controlar o futuro ou localizar coisas e pessaapdide das
ambicdes humanas. Uma tentacdo ainda mais propicia para uma épataddquor
uma mentalidade méagica, com poucos recursos tecnoldgicos, e crafg@m e que o
mundo fisico estava sujeito as influencias de forcas ocultas renatirais. Havia
também a questdo da desorganizacdo familiar causada pela expéra@arina
portuguesa que explica tantos processos com pedidos para saber de smeridos,
filhos, amigos e genros desaparecidos had anos. A devogdo dos finadositera
utilizada, por exemplo, para saber se uma pessoa estava vivatatitmmprocura por
tesouros escondidos dos mouros era uma tradicdo especifica do imabéréro, que

fazia parte de muitos processos inquisitoriais e se mantém até os dias e hoje

As praticas divinatérias estavam presentes em todos os eswaias e eram
marcadas por uma variedade de modalidades. Para as camadas $epalacenum o
“lancamento de sortes” através da manipulacdo de peneiras, tefamraau liquidos,
gue somados a invocacao de forcas sobrenaturais de natureza-dulignsa, diabodlica
ou espiritual -, capacitavam os magicos na arte de adivinhaisioAdmia das maos e
do rosto e a interpretacdo dos sonhos também podia indicar o destinoddsiasdiOs
sonhos e as visfes também podiam ser utilizados como uma formaldea@ireta,

sem o uso de ritos ou conjuros.

A invocacao dos espiritos dos mortos era usada para adivinhar e tqatzEem
outros fins. Os “saludadores” do sul do pais usavam seus dons pardoangas de
homens e de animais, mas também para cuidar do “corpo aberto\aismtormento
ou possessao de espiritos defuntos. Para se comunicarem com tus éspaisores, 0s

“saludadores” entravam em uma espécie de transe ou faziameumaria chamada

18 BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia..p. 291.
19 1dem, p. 67.
180 |bidem, p. 71.
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“por a mesa as almas” com a mesma finalidade: obter o conimcipera curar “0s
assombrados”. Também era possivel utilizar o0 modelo de cerim&sti@ocdie culto as
almas, através das missas e das preces, para apaziglmassagantes e impedir seus
incOmodos. Os “saludadores”, com descricbes detalhadas nos documentos
inquisitoriais, utilizavam, assim como as feiticeiras de “nali vontades” , uma
variedade de objetos do arsenal cristdo para garantir suas ounashéstias, pedra de

ara e agua benta. O que revela um grande sincretismo magico-réffgioso

A crenca na vida apés a morte e na possibilidade de comunica¢édo cond@ m
sobrenatural era extensa. Acreditava-se que as almas dos deédgaeam pelo mundo
com o objetivo de apoquentar ou auxiliar os vivos. Era as mulheres ma, que
especialmente, foi atribuida a faculdade de intermediar o mundeidis com o
mundo dos mortos. Nesse processo, crencas pagas do culto aos mortosefeckadas
com componentes cristdos para resultar em praticas as wafesas, dificeis de
explicar até para os proprios intervenientes. Para Pedro Pawaioa mutacdo que
essas crengas sofreram no seu contato com o universo douto fmsforimacao dos
espiritos dos mortos em diabos, e consequentemente, das ceriméniascdedio dos
espiritos de defuntos em rituais de invocacdo do DiaBo"Devido, sobretudo, a
ocorréncia frequente desse contato, entre niveis culturais alistiat se dado durante

os processos judiciais, condicionados aos esquemas pré-concebidos d82 juizes

Até aqui foram descritas as atividades que tornaram os maegitosiffos tao
populares e requisitados. No entanto, os seus “dons” também os tornavdos,tem
principalmente no que diz respeito a provocacao de maleficios, como doragas e
calamidades, formando um quadro semelhante ao que se encontraante rdst
Europa. As formas de proceder dos feiticeiros para causar pregudzdsem ndo foram
tdo discriminadas nos processos inquisitoriais como as formulas ate adivinhar e
fazer-querer. Alguns relatos descreviam a confeccédo de bonetms dei trapos e
cabelos da vitima ou ao uso do coracdo de animais, nos quais se esfintdea para
atingir os oponentes. O uso de animais “peconhentos” como cobras, |agapius,
morcegos e sanguessugas também eram comentados. Outras \&aesa, dgoder
ativo da palavra. Geralmente os magos estavam envolvidos num papgi@rpbis se

1BLPAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,106-8.
182 |dem, p. 140.
183 |bidem, p. 137-44.
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acreditava que a melhor pessoa para desenfeiticar era ggeetavia feito o feitico,
entdo as mesmas pessoas solicitadas para fazer o malaembgmt procuradas para
resolver os problem&¥.

As “bruxas” acusadas de causar maleficios ocupavam “os dageasidaixos
da estima e consideracao social’. E muitas vezes as acudacbesaria geravam em
torno de um conflito, desavencas cotidianas, entre a suposta bruxa eiansaiaA
bruxa era aquela que primeiro se exaltava e ameacgava ougtesgpra” outrem.
Geralmente, indicava que havia intimidade e convivio constanteasntheas partes. E
as vitimas s6 acusavam alguém de bruxaria quando perdia 0 medo de seugshalefici
grandes feiticeiras, conhecidas por seus poderes, dificilnsentan o alvo. Entretanto,
a presenca de instituicdes de controle social como a Inquisicaalguosis episcopais,
alterou de forma sensivel essas relacdes sociais. Pasegigiira portanto, um poder
mediador superior que vigiava e punia tanto os responsaveis peloscétiss fuanto

seus clientes e cimplicés

1.1: O significado simbdlico das préticas

O comportamento dos magicos e de seus clientes, apesar de Inetrogé
observa um conjunto de regras e significacbes simbodlicas que os twaentes. As
principais “leis” da magia, comuns aos ritos de tempos e lo@iados sao: a
similitude na qual o semelhante produz o semelhante, seguindo a férmula mssrita
oracBes ou pronunciada “assim como o fulano ndo pode fazer isso, que Vio&é tam
nao possa fazer aquilo”;amntrastedetermina que coisas diferentes se repelem, por isso
as vezes 0s magicos faziam operacfes invertidas, como andar @ oasintato
permite a ideia de que objetivos que estiveram unidos permanecem poildEso O
uso da terra do sapato e de uma roupa das pessoas para enfeitigatasuidade
postula que a parte equivale ao todo, assim pedacos de unha, de dalwalme e,

ainda, o sangue representavam integralmente os individuos

184 pAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,124-30.
185 |dem, p. 284-313.
18 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,131-2.
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A simbologia do tempo e dos locais usados para a realizacdo tossfei
também era importante. A eficacia de certas ervas, por exemgbendia da sua
colheita na manh& do dia de S. Jo&o; a sexta-feira era usadaggas amorosas; as
férmulas curativas funcionavam melhor pela manha e as malignatea@eiespacos
sacralizados eram muito procurados para a execucdo desseaspi@dsim como as
encruzilhadas, pois se acreditava na preferéncia das almasegagelat confluéncia de
caminhos; as fontes, ligadas a vida e ao conhecimento; as fqreksienhos, ligados
a morte violenta na qual os espiritos demoravam a aceitarrag@pao corpo e ficava
mais facil para os magicos manipula-los; as lareiras, foletész, calor e vida da casa,;
as portas e janelas, porque sao pontos de passagem que podem sef&iEECAO entre
forcas contrarias, como por exemplo, a satde e a d8énca

A escolha de certos objetos para a realizagdo dos feiticd®#tamao era
aleatéria. As coisas da Igreja, citadas anteriormente, araplamente utilizadas
devido a crenca na eficacia dos elementos sagrados. O azeibesiooinolo da pureza,
o sal, evaporado da agua do mar e por isso visto como simbolo de teggdgniisica e
espiritual; o enxofre, associado ao fogo e ao inferno; e a dgoa fonte de vida e
purificacdo, na qual a transparéncia permitia certas visbeaedspets, eram tambéem

muito difundidos nos encantaments

O risco de circulos e estrelas (signo-saimdes) no chao durantecacdo dos
espiritos sugeria uma protecao contra os seres infernais. ©sidera demais espiritos
errantes eram dotados, segundo a mentalidade da época, de uma torgalavel,
portanto, caso 0 MAgico ndo seguisse a risca 0s ritos prepatitomvoca-los corria
Sérios riscos. Esses incluiam desde brincadeiras de mau goastlmatéra mental e os

maus-tratos fisicd&®

Os objetos cortantes, como a faca, tinham grande eficacidipsizar o mal. A
vela com o fogo era vista como fonte de energia e simbolo daxipstéa natureza. A
varinha representava o poder. O uso de secrec¢des do corpo humano comouseragu
sémen, suor e saliva, estava ligado ao principicatdinuidade no qual a parte

equivale pelo todS°

87 |dem, p. 132-3.

188 |bidem, p. 133-4.

189 BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia..p. 181.
10 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,134.
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O fogo era considerado um meio privilegiado para a invocacdo dos demaonios,
seja na proximidade das lareiras, seja na ligacdo com a edosénxofre, seja nos
fervedouros ou no acender das vEfas

Os numeros também eram cabalisticos, em espeitéd 0 cinco, o seis onove
e otrinta e seis O trés simbolizava a superacao da ideia de combate trazida pelo
namero dois. A palavra era outro componente fabuloso, dizer ja era dagsgsprio
Deus criou 0 mundo com uma ordem vocal. Os gestos de inversao, fetost@rio
do habitual, tiveram seu papel de transgressdo e também de refonpapdia
justificacéo da ordem e da regularidade. E, por fim, pode-se concluir:
O grande sincretismo mégico-religioso de muitos desses atos.
Como se viu, desde elementos ligados a velhos cultos pré-cristdos da
morte, a ancestrais de valoracdes do poder dos astros, passando por
elementos da mitologia romana, por evocacdo dos espiritos infernais
e demoniacos, até a profusa presenca de uma piedade e devocao de
marca cristd, tudo se encontra, tantas vezes misturado numa mesma
cerimbnia, dando origem a bizarras composicdes cujo significado
profundo se torna tantas vezes imperceptivel. E esta incrivel

capacidade de integracdo e readaptagdo de crengas e praticas de
multipla proveniéncia, tdo singular no mundo popular {°2)

2. A especificidade do territério luso diante do fendmeno el “caga as

bruxas”

2.1: O pensamento das elites portuguesas sobre as praticas magicas ilicita

Houve em Portugal milhares de denudncias contra individuos acusados de
praticas magicas e atos supersticiosos. Houve também todo umo alegat de
instituicbes competentes para julgar e processar esses stiimguisicao, tribunais
episcopais e os tribunais régios). Os magistrados portugueses aonhedemonologia

que inspirou a grande “caca as bruxas” na Europa Central e do Nestm, Astavam

191 BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia., p. 180.
192pAIVA, José Pedro. Op. cip, 137.
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reunidos no territorio luso os fatores necessarios para origingpenseguicao sumaria
contra a bruxaria. No entanto, isso ndo aconteceu, devido a uma gieRIliRridades
do pai$®

Como analisado no capitulo anterior o fenébmeno conhecido pela grandascaca
bruxas” da Europa Moderna foi precedido e alimentado por inUmeras obras que
expunham, com certa dose de panico, o perigo que 0s homens corriaendaisnt
tentacbes demoniacas e da agdo malévola das bruxas, organizestiagdas por Satd
nos sabas Uma atmosfera de medo que anunciava para esses homens a dwegada
apocalipse e do Juizo final, prendncios do fim dos tempos. O preddedl@us
Maleficarum foi reeditado varias vezes por toda Europa e sO na Franca, durante a
segunda metade do século XVI, foram escritos trinta tratadosadedi ao “problema”
da bruxarid®.

Em Portugal, diferente do que aconteceu em outros paises da Europa, ndo houve

uma tradicdo editorial centrada, exclusivamente, no debate sobre&oqieedruxaria.

No século XVI ndo ha vestigios de nenhum titulo publicado e no séculoajg¥has

dois tratados foram publicados D& incantationibus seu ensalmescrito por Manuel

Vale de Moura em 1620, e Memorial e antidoto contra 0S pos venenosos que o
demonio inventoescrito por Manuel de Lacerda em 1631. Mesmo na Espanha, onde a
perseguicao as bruxas foi menos voraz do que nos paises do NorteoeeGryeu,

existiu cerca de dez manuscritos sobre o assunto, quantidade ainsiapeeior do que

foi produzido pelos portuguesés

A escassa producéo literaria portuguesa nao significou a tiémsis de um
debate intelectual sobre o tema da bruxaria, influenciado pelos textesidos pela
Espanha e pelas demais regides europeias. Segundo o historiador PaséaPos
eruditos portugueses registraram suas opinides sobre a matatigeesas fontes, tais
como: nos codigos legislativos das jurisdicdes responsaveis por dmtaso das
praticas magicas; nos comentarios feitos pelos juristapaiteslestes cddigos legais;
nos tratados de teologia moral; nos manuais de confessores, em dgtectem as

preocupacodes clericais com o fenbmeno; nos catecismos e nos marm#aEcds, com

193 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticéo. p, 15.

1% 1dem, p. 17-8.
19 |bidem, p. 19.
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larga difusdo no contexto da Contra-reforma catolica; nos seredlesdos durante os
autos-da-fé inquisitoriais; nos tratados de medicina, existiams olbnadicas
exclusivamente dedicadas a cura de doencas causadas por feitigoprocessos

inquisitoriais; e, em menor escala, nos escritos dos padres missibfAarios

Esse conjunto documental permite aos pesquisadores do assunto expletar nao
as crencas gue os intelectuais portugueses possuiam, como taofisémvar os
indicios dessa cultura magica no ambito popular. E possivel percebenwier parte
dos escritos é de origem eclesiastica, o que, em certa maahifiena a forca e solidez
da Igreja em Portugal, obstinada no esforco de evangelizacdo da poljputar, apés
Trento. Até mesmo as fontes estrangeiras lidas pelos portuguessgeito da magia

ilicita o peso dos demonologistas de formac&o juridica e laica foi bem p&dueno

As principais influéncias doutas usadas pelos escritores portugestse@am
ligadas as obras de teologia moralMenual de confessores e penitentes de.Martin
Azpilcueta Navarro, nos decretos papais que regulamentavam o oassunt
principalmente, na doutrina de S&o Tomaz de Aquino. Convém ainda destacar, que
maior parte dos tratadistas lidos pelos portugueses eramgesaiteanha a autoridade
da ordem no territrio. O populbtalleus Maleficarunndo teve muita influéncia sobre

os portugueses. O livro chegou a ser confiscado em 1608 pela Inquisicdo eSfanhola

Tratando-se das duas Unicas obras que expuseram com unicidade o tema da
bruxaria € possivel tracar um panorama da interpretacdo dos autores portujpreses s
assunto. Os dois autores, Manuel V. de Moura e Manuel de Lacerdateétagos e
oficiais da Inquisi¢cdo. e incantationibus seu ensalmescrito por Manuel Vale de
Moura, aborda, principalmente, o tema das curas magicas, que de\eaampet vistas
com suspeicdo — mesmo as que contenham palavras santas e oraigieg-da
condenadas caso seja provada sua origem diabodlica. Reafirma, @ipdaer de
jurisdicdo da Inquisicdo nesta &rea e revela um conhecimento apsoéde
demonologia. A obra, entretanto, segundo Paiva, ndo teve muita repercussaosos

letrados portugues€s.

19 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticéo. p, 20-2.
197 |1dem, p. 22-25.

198 |bidem, p. 22-25.

19 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticéo. p, 25-33.
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Dessa forma, mais difundido e esclarecedor fidiennorial e antidoto contra os
pds venenosos que o Demoimeentou de Manuel de Lacerda. Escrita durante um
periodo de crise que teve repercussdo em toda Europa, o alastramentopste que
provocou a morte de muitas pessoas no Norte da Italia, a obra defemogcidade das
bruxas de causar maleficios diversos como: doencas, tempestaettiidade, dentre
outros. Assim como Manuel de Moura, o autor possuia soélidos conhecimentos de
demonologia. Para ele, as mortes causadas por bruxas estaadas bg uso de pos-
venenosos de origem diabdlica. O que tornava as particulas eficazas mépoder do
Diabo, mas sim a sua composicdo venenosa. Destarte, o deputado do Saato Ofi
contrariava a opinido de muitos doutores, que defendiam a influénciaado para

matar e ndo a composicéo natural dos ungu&fitos

Manuel de Lacerda acreditava na necessidade de colocar ceites para as
capacidades extraordinarias atribuidas as bruxas e aos deménicdepaio®logos, ja
que seus poderes eram inferiores aos de Deus. Na parte final adlerauale também
demonstra uma profunda confianga nos poderes de Deus e da Igreja contra dssnalefic

diabdlicog®

A opinido de Manuel de Lacerda em relacdo ao poder limitado dos demonios
indica uma tendéncia no pensamento dos intelectuais portugueses. Haurapea do
século XVI um debate teoldgico centrado na questdo de saber se dibhiabo poder
efetivo de alterar os acontecimentos na Terra, ou se ele posgeias, 0 poder de
confundir, tentar e iludir a cabec¢a dos homens. Segundo Francisco Bethencourt:

Apesar dessa imagem tradicional do deménio como grande sabio, a
opinido teolégica mais difundida em Portugal prefere acentuar suas
caracteristicas de caluniador, enganador de espiritos fracos e

tentador malicioso, cujo poder entre os homens € limitado pela
autoridade divina e cuja indole n&o é totalmente malédla

Segundo Paiva, tendo em vista as fontes e autores mais requisdadisculos
eruditos portugueses, pode-se concluir que os elementos fundamentaisdmsngem
torno do mito da bruxaria na Europa eram conhecidos em Portugatoaddmlico, o
sabj o voo e a metamorfose das bruxas, e a sua capacidade de noalesanios

diversos. Os interrogatérios feitos durante os processos inquisifot&isados contra

20 |dem, p. 33-5.
291 pidem, p. 36.
22 BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia..p. 177.
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as feiticeiras demonstram um perfeito conhecimento dos juizesaat® natureza da

matérig®,

O pacto com o Diabo era o elemento de destaque nos documentos pastuguese
sobre a bruxarfd’. Nas investigacbes inquisitoriais desejava-se, majoritani@ne
identificar a existéncia de um pacto, por contrato ou invocacéo, téacégplicito, com
o demodnio. Mediante a conducdo de um processo de feiticaria os doutorastalo S
Oficio elaboravam questfes maliciosas para que o réu assunpasm oPois, a partir
dai, ficava assegurada a existéncia da heresia que confirasaaispeitas dos
inquisidores. Muitas vezes, as vitimas confusas, pressionadas eagxXales longos
interrogatdrios, admitiam a alianca com Satd, mesmo sem eengar direito o

significado e a importancia do ato para os magistrados.

Para as camadas populares, profundamente imersas em uma dadatali
magica, distantes dos rigores ortodoxos cristdos, a invocacdo de aeratmiuma
pratica usual, principalmente diante das dificuldades:

A desesperanca na obtencéo do favor divino explica o recurso ao seu
inimigo que, para o afrontar, seria naturalmente detentor de idénticos
poderes (no fundo, a pastoral do medo € uma arma de dois gumes,
pois faz publicidade das capacidades do Tenté&%r)

As vezes solicitar a ajuda do Diabo era a solucdo desesperadadpersidades
que santos e anjos nao conseguiam resolver. Sobre a presenca dos demonios

imaginario colonial da América Portuguesa a historiadora Laura de M8&8buza diz:

(...) de forma intensa, os homens dos primeiros séculos coloniais
partiihavam da vida cotidiana com os diabos, diabinhos e diabretes.
(...) durante o século XVI, e ainda no XVII, povoaram o dia-a-dia de
casa um, como se fossem divindades domésticas e quase inofensivas.
Pelo menos, a compreensdo que deles tinham os colonos diferia
bastante da que os demondlogos delineavam nos seus tratados, e que
acabaram se tornando pedras de toque dos procedimentos

inquisitoriais %,

A prética da magia, contudo, ndo envolvia, necessariamente, pelo osque

processos inquisitoriais ibéricos mostram qualquer proximidade caeménios. A

23 pAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticéo. p, 38.
2%41dem, Loc. Cit.
25 BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia., p. 175.

208 SOUZA, Laura de MelloO Diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e ragjdade popular no
Brasil colonial S8o Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 184.
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partir, principalmente, do fim da ldade Média, que os homens de gatsaram a
acreditar que todas as operacdes magicas eram precedidas popnam feito com

Satd, pelas razfes ja expostas no capitulo anterior.

Nas teorias demonolégicas dos magistrados existiam duas fpossiseis de
firmar um compromisso com Satanas, através de um pacto expredsounu pacto
tacito. O pacto explicito, nas definicbes mais comuns, era o quegiconfazia ao
invocar o Diabo pessoalmente, estabelecendo um convenio com estecande
beneficios reciprocos. Os juizes, apds a confissdo de um pacto pegsetcupavam-
se em interrogar os réus sobre a retribuicdo dada ao demdnio em troca do poder que lhe
era concedido, sendo a oferta mais grave a entrega da prépria_.aeaentanto, a
cultura popular encarava esse “comércio” com o deménio de forma mais trivial:

A relacdo com o dembnio é andloga, em certos pontos, a relacéo do
homem com o santo, marcada pela férmula do ut dés, dou para que
dés. Essa economia de trocas simbdlicas, (...), foi cristalizada pelos

inquisidores sob a figura do pacto com o deménio, huma evidente

projecdo de certas normas de relacdes sociais para a esferaoegligi

e mégicﬁOS.

Ja o pacto implicito possuia definicbes mais vagas e estasta, ligaitas vezes,
as supersticdes usadas para alcancar alguns objetivos imediatgee eo individuo
negava a participacdo do Diabo. Porém, para as autoridades cilasiédsticas, efeitos
prodigiosos sO aconteciam com a interferéncia do belzebu, mesmo gleando era

claramente solicitad®’.

A tentacdo demoniaca para os portugueses, nas denuncias e comfessdes
feiticaria, aparece caracterizada por expectativas de riqoedear, amor, sorte no jogo,
vingancas e curas. As aparicoes dos demonios estavam ligaddsmegtra ao
convencimento ou a sedugédo erdtica, na qual os encontros eram marcaetes;pes

sexuais e até promessas de casarfiénto

Em detrimento a proeminéncia do esteredtipo do pacto diabokatgoo voo e
a metamorfose das bruxas foram componentes escassos e queetifeilapareceram

articulados na tradicdo intelectual portuguesa e nos depoimentcsdateiyelos

27TPAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,38-40. Em BETHENCOURT, Francisdo.
imaginario da magia..., p. 188ambém sao mencionados pedacos de carne do companbuou de
sangue para dar ao demdnio em troca dos seus saegpeciais.

208 BETHENCOURT, Francisco. Op. Cit., p. 185.

2P AIVA, José Pedro. Op. cit., p. 38-9.

20 BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia: feiticeiras, p. 187-8.
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populares. “Em Portugal a ideia central, (...), era a do pacto indivkdodb tanto a
reunido coletiva de magicos e diabos, que pela sua natureza assosdta,

naturalmente, um aspecto que imporia mais teRtar”

Francisco Bethencourt identifica nos ajuntamentos coletivos e, mortant
também, em certa medida, no mito dabas,uma “funcdo descompressora” que alerta
sobre um profundo descontentamento perante as instituicbes vigentes. Sagundo
mentalidade da época, as cerimdnias que envolviarsabas representavam uma
possibilidade de ruptura com o cotidiano e de regresso ha um tempo piégscdem
abundancia e liberdade, sem fixacbes morais e sdéidisian Levack observa uma
ligacdo explicita entre 0 medo da rebelido, vivido por alguns paisgsees na Idade
Moderna, e a crenca culta na bruxaria organfZad&ntretanto, “Os escassos
testemunhos em Portugal sobre revoltas populares e sabas ndo nasypestabelecer

tal correlacdo®,

Muitos estudos sobre magia e religido acreditam que apesabdaliabdlico
ter sido um mito produzido pela cultura douta na Idade Moderna, ele né@méoi
invencado infundada, mas sim, construida a partir de tradi¢cdes fdsldnilenares das
populacbes camponesas europeias. Por isso, também encontrou aceitagdo popular
Muito antes de csaba constar nos processos contra bruxas na Europa Moderna os
camponeses ja compartilhavam mitos sobre voos magicos, sobre muljuerese
transformavam em corujas voadoras devoradoras de criancas, soipertamentos
sexuais transgressores (com registros, inclusive, nos texhtisos), sobre seitas
secretas conspiratorias, dentre odtros

Segundo José Pedro Paiva havia certo ceticismo dos lusitanos (entalobé
castelhanos) para crencas como o transporte corporeo das bruxasalzggara eles
0 VOO possuia carater ilusorio, e para a possibilidade do deménio de tnanster
corpos humanos em corpos animais, pois acreditavam que era impogssiveDiabo

modificar a criagao divina.

ZPAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo. p. 41.
22 BETHENCOURT, Francisco. Op. Cit., p. 185-200.
23| EVACK, Brian P.A caca as bruxas,.p 59-61.

214 BETHENCOURT, Francisco. Op. Cit., p. 200.

215 |dem, p. 42-43.
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A crenca na limitacdo dos poderes diabodlicos, que impossibilitavafeitgpe
juncdo dos elementos dabg aproximava-se do pensamento de Santo Agostinho e de
Sdo Tomas de Aquino, este dltimo muito influente nas escolas p@asgue
distanciava-se dos tratados demonoldgicos europeus. S&o Tomas emca&s es
revelou estd muito mais preocupado com a magia ritual e com ahag@&mdo que
com a bruxaria e osabas Reafirmava o carater puramente espiritual do Diabo e a
limitacdo dos seus poderes a vontade de Deus. O poder de influénciariosode
segundo ele, estava muito mais ligado a ilusbes e provocacOes asnsarique a

efeitos concretos transformaddés

Em geral, a tradicdo interpretativa de Agostinho e Tomas coincidia nos sgguinte

pontos: a impossibilidade do Diabo transformar os corpos humanos emsaromai
consentimento divino era necessario para que o Diabo interferiszgpetos terrenos;
a maior parte das acfes demoniacas era ilusoria; Satad podia pedduas efeitos
naturais, mas nao efetuar milagres. Essas ideias dominaraleciades de muitos
inquisidores portugueses, que chegavam a desconsiderar certosc@tatdescricoes
excepcionais ligadas ao mito sab&"’.

A producdo portuguesa sobre o tema da feiticaria era bastantgémea e
consistia basicamente com o que foi visto até aqui, centrandoreoasgacdes no uso
das praticas magicas, consideradas um delito contra a rel@idgntendidas,
principalmente, como supersticdes. As adivinhacdes, em especiaimidestaque nos
textos portugueses. Em geral, os autores estiveram mais preocopados maleficios
do que com as perigosas “seitas anticristis”

Os tribunais lusos também ndo estavam certos de que todasices pretgicas
continham heresia, mas, no geral, classificavam como heréticisiagdes em que 0
demodnio era invocado para produzir efeitos que a natureza humana naap&isi
como adivinhagbes e milagres, ou ainda quando se misturavam elenestéss c
sagrados nos rituais supersticiosos. Na pratica, contudo, os inquisidbaes muitas

davidas e nem sempre entravam em consenso sobre ostasos

ZpAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp. 41-4.
27| dem, p. 44-7.

218 |pidem, p. 47-54.

9 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo. p. 56-9.
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Observa-se no territorio lusitano a auséncia do panico em relag&oagicos e
aos feiticeiros. As elites portuguesas acreditavam nas testdgd®iabo, na magia
como a arte de produzir certos prodigios, nas praticas magicasteigeas que
atentavam contra a religido, no pacto diabdlico, e na possibilidade itlosirtes de
causar maleficios com a ajuda de Satd. No entanto, os letrasos fambém
demonstravam “uma desmedida confianca em Deus — e sem a SUSyLBICOMNO Se
notou, o Diabo nada podia — e nos remédios que a Igreja colocava acdispiss
fiéis” 2. O bom cristdo ndo havia o que temer, porque Deus sé permite gudniale
perturbe os seus filhos como forma de castigar os pecadorageBsa sobrepde-se a
ideia de livre arbitrio e de responsabilidade dos homens. Dessa, fus pactos com o
demobnio e a entrega da alma ao Diabo sédo de responsabilidade do individymtaque

pelo uso das praticas magicas demoniacas.

Portugal ndo sofreu com a pressao protestante como outrosquatgesus, que
tiveram de lidar com o questionamento da magia eclesiastioa aotitoto perante as
intencbes e acbes demoniacas. Segundo Keith Thomas: “(...) fooamRedue, ao
retirar o ritual protetivo do catolicismo, fez com que a bruxanagesse ser um perigo

sério para as pessoas comuits”

Os remédios divinos contra os maleficios eram considerados muitttgspte
enumeram-se em ordem de importancia: a propria fé, o batismonfegséo, a
eucaristia, 0os exorcismos, a agua benta, as reliquias dos sardiosl da cruz, a
invocagado pelo nome de Jesus, da Virgem, do Anjo da Guarda e demass EBaat
oracdo com jejum. Dos sacramentos o0 batismo era o mais impoc@mi@ as
peripécias do Diabo e os outros servigos ofereciam uma forma eodereg¢solver os
prejuizos causados pelo “Principe das Trevas” e por seus cumplEeeof@ismos
eram solicitados quando mais nada funcionava, apesar dos portuguestsend
escrito manuais de exorcistas, muitas obras desse tipo fordoriti@s para sua
linguef??,

O batismo possuiu uma importancia enorme na ortodoxia cristd, &ssago
para converter um bebé em um ser humano integral e garantiagisalaa almas. As

criancas que morriam sem o batismo iam para o limbo, mesmo que puras e inocentes:

220pAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo. p. 55.
221 THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magig p. 453.
22D AIVA, José Pedro. Op. Cjp. 63-4.
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A obrigacdo do batismo para os recém-nascidos como segundo
nascimento foi o ponto que permaneceu constante na histéria do
cristianismo ocidental. Sem ele ndo se pertencia a Igreja e ndo se
abria a porta da salvacdo eterna. Somente ele poderia apagar a
mancha do pecado original transmitida pela semente de Ad&o. Dai a
urgéncia do sacramento e sua progressiva aproximagdo ao momento
do nascimento natur&f.

Segundo Pedro Paiva, entre 1600 e 1750 a producdo impressa e manuscrita dos
homens cultos portugueses nao sofreu nenhuma mudanca profunda em relacdo as
concepcgdes acerca das praticas magicas ilicitas. Contugodeeaferir uma alteracao,
na segunda metade do século XVII, quanto ao carater dos textos prodDHigude-se
outro tipo de literatura, os manuais dos parocos e os tratados de atemiogil,
dirigidos, principalmente, aos cleros locais, demonstrando uma preaoupagor da

Igreja em instruir seus quadros apds o concilio de Ténto

No entanto, no que concernem as praticas concretas inquisitoriaisieepos
observar importantes mutac¢des. O contato sistematico dos juizess a@sconhecidas
crencas populares dos réus gerou estratégias diversas. Os ingsisidagiam
basicamente de trés formas diferentes perante o estranbasobn¢ alguns aspectos
das confissbes examinadas, pediam ao réu que traduzisse asoespiasslitas,
integravam seus depoimentos nos esquemas mentais eruditos, ou ficael@asscomo
mentalmente insanos e suspendiam 0s proc@3sos

A primeira alteracéo significativa nos exames que compunham assposcfoi

o desaparecimento das questdes relacionadas as reunifes diabddipass,
paulatinamente, foi desaparecendo a crenca na possibilidade ddsiosglafé que as
bruxas passaram a ser identificadas como parte de um mundo popolanig e
atrasado. A partir de 1750, tardiamente se comparada a edessgs mudangas em
outras partes da Europa, apareceram na Lusitania muitos titakhszitlos que
postularam a impossibilidade da bruxaria. O ultimo regimento da Ipgaisie 1774
opera como reflexo dessas novas ideias e a magia é despknaliztirada do rol de
heresias perseguidas pela Inquisicdo. Os juizes passaram G yBagicos como
impostores ou gente tola e estupida. A palavra “supersticdo’a siambém uma

alteracdo de significado nesse contexto e, se outrora havia servdddgs&gnar um

22 PROSPERI, AdrianoDar a alma: histéria de um infanticididSdo Paulo: Companhia das Letras,
2010, p. 180.

224pAIVA, José Pedro. Op. cit., p. 81-2.

225 | dem, p. 82-6.
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atentado contra a religido, nesse momento significava apenaslgssificar as rudes

crendices popular&s.

2.2: Vestigios desabana “rala” tradicdo demonoldgica portuguesa.

Os processos inquisitoriais que apresentam o0s elementos da seiten raats
bruxas em Portugal foram raros. Até mesmo nos registros its ietelectuais, mais
afinadas com a nogdo do pacto diabdlico. Os relatos fornecem elerinagtosntados
do mito. Geralmente os encontros aconteciam a noite, depois das malfezgarem
um unguento no corpo, que poderia transforma-las em um animal — comaneste
A partir dai, seguiam nuas, quando na sua propria forma humandpgasaermos
como encruzilhadas, matos, montanhas ou rios e podiam ser “vistas” yedma@n. Os
maleficios creditados a elas eram o de “chupar” criancas sué morte — uma crenga
muito ligada aos altos indices de mortalidade infantil da época -, de perturbar as home
e prejudicar a fertilidade dos campos. Os encontros noturnos também era
caracterizados pela diversdo e pelas experiéncias sexuais,sobdeas dancavam e
riam. Para Pedro Paiva, existem aspectos impossiveis ness@naas, tais como a
arte de “chupar” criancas ou se metamorfosear, no entanto, earssel ndo significa
gue nao existissem pequenos grupos de mulheres que usavam elvigedas no

corpo e saiam a noite para lugares afastados onde dancavam e gaffféfavam

Os exames inquisitoriais dos réus acusados pela pratica da ifaia
produziam confissdes, segundo Paiva, com uma estrutura tripartidar&8nppgmeiro
se confessava 0 pacto com o Diabo, para depois aparecerem aashdsdencontros
noturnos com ele, e finalmente, em rarissimos casos, o Diabal@ada diante da
abjuracdo da fé em Deus e na Igreja. A ideologia do pacto diabdiegow as

populacdes, como descrito no capitulo anterior, através de situacédas/an@pulpito

22 pAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,87-91.
227 |dem, p. 144-8.
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das Igrejas, nos confessionarios, nos questionarios do Santo Oficio nosaaidtosos

sermdes dos monges e nos cateciéffios

E dificil estabelecer parametros para avaliar com seguempaensio dessa
propaganda diabdlica douta nas confissdbes e nas denudncias feitmscqrakdas
populares: “Apenas 12.6% (83 num universo de 654) dos réus da Inquisicao
[portuguesa] confessaram ter feito um pacto o Diabo, e cercatdders6 o afirmaram
na sala de tormenté®®. Alguns casos raros, no entanto, mostraram-se ser quase que um
produto exclusivo da doutrina propagada pelas elites, refletindo uma siptofuada
com o mito desabaeuropeu. Excetuando-se, para o caso luso, o canibalismo praticado
com criancas e a versdo parodiada da missa. Em Portugal, @ssé®s noturnas
diabdlicas eram chamadas, geralmente, de “ajuntamentos”, ou ainda pseliam

designadas como “assembleias”, “conventiculos” e “sinagddfas”

Os elementos fundamentais do saba, excluindo a presenca do Dialistigénex
nas crencgas populares europeias. Portanto, como defende Paiva:
(-..) o “ajuntamento” foi resultado de um complexo e longo processo
de fusédo cultural, prende-se com o facto de que os relatos mais
estereotipados que conhec¢o de narrativas do “sabd@” datarem do

século XVIII, altura em que os contornos do mito ja tinham tido tempo
para serem sobejamente difunditfas

Para Laura de Mello e Souza, “entre 0 povo lusitano, a ideia do cawenti
noturno, as concepc¢des acerca do voo e da metamorfose, o fantasmantittdiofa
marcaram presenca, mesmo se de forma esparsa, desarticiiegaentaria®*% Os
incriveis relatos sobre praticas magicas produzidas no vastauealtnénte diverso,
império portugués foram o reflexo de trocas entre tradi¢cdes dsseirsdas de Portugal,

da Africa e do Brasil.

Muitos elementos desse novo cenario construido nos tropicos, como oslatuais
possessao e éxtase afro-brasileiros e amerindios, alimensarandlvida, o imaginario
demonoldgico portugués, mas nem por iSso suscitaram aproximagibkatas com 0s

sabas Alguns depoimentos relataram com uniformidade os encontros demoniacos,

28PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,150.

229 | dem, p. 151.

230 | pidem, p. 154.

21 pidem, p. 159.

232 SOUZA, Laura de Mello €O Inferno Atlantico: Demonologia e Colonizac&o écslos XVI-XVIII
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1993, p. 178.
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outros, de carater excepcional, pareceram desafiar a capadelaidendimento dos
homens eruditos. Seja qual for o caso, as narrativas ndo impressiar@arimrma
efetiva os juizes lusitanos, seja pelo seu relativo ceticismajnoia pelo seu longo

histérico de convivio com diferentes culturas no reino e nas possessées até-mar

2.3: A Inquisicao ibérica e a repressao aos magicos

A Peninsula Ibérica foi morada dos judeus desde a guerra judisitgo-an
século I. Judeus e cristdos conviveram e se integraram socilaténd século X1V,
ainda que os hebreus sofressem certas restricdes. Com a onda d&esme Espanha
e, mais tarde, com a expulsdo definitiva dos judeus do seu terrgonial492, a

comunidade sefardita portuguesa aumentou consideravelmente.

Portugal foi o principal destino dos judeus expulsos da Espanha porgon&d‘ali
haviam ocorrido persegui¢cdes, nem conversfes massivas, nem muito méavg se
estabelecido qualquer espécie de InquisiéabA situacdo no reino so6 se alterou com a
conversao forcada feita por D. Manuel, que em 1497 batizou todos 0s gudEusos
do reino de forma involuntaria e coletiva. A partir desse momento, xigttasn mais

judeus em Portugal, apenas cristdos-novos.

Diante desse cenario se torna razoavel supor que uma comunidade datei
judeus tornados cristdos do dia para a noite, através de um degret@oatinuasse
mantendo suas antigas praticas religiosas. Restavam awrgsigeracdes de cristaos-
novos “sujeitarem-se a simulacéo exterior do culto catéficptessa forma, os judeus
compareciam a missa € a0 mesmo tempo, a esnoga, sinagoga iclarsitestda atras
das suas casas. Assim, pelo menos durante o século XVI e meastuldoXVIl, o
criptojudaismo era uma realidade em Portugal. O préprio rei, afiizismo em pé”,

decretou leis para evitar a perseguicdo dos cristdos-novod4@m por exemplo,

23330UZA, Laura de Mello € Inferno Atlantica., p 177-9.

24 HERMANN, Jacqueline & VAINFAS, Ronaldo. Judeus engersos na Ibéria do século XV:
sefardismo, heresia e messianismo. In: GRINBERGIaK@rg.). Os judeus no Brasil. Inquisi¢éo,
Imigracéo e IdentidadeRio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 200528.

235 AZEVEDO, J. Lucio deHistéria dos Cristdos-Novos Portugueskisboa, Classica Editora, 1989, p.
58.
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determinou que por vinte anos ndo houvesse inquiricdes sobre a condutaarelag

converso&>®,

Consequentemente, o tribunal do Santo Oficio foi estabelecido em Rortuga
principalmente, para resolver o problema judaico, agravado comaala@mtos judeus
espanhdis. A bula de estabelecimento da Inquisi¢cdo no reino foi asgelagampa em
23 de maio de 1536. O tribunal comecou a vigorar na cidade de Evora, andtaai
l6gica que seria sua instalagdo na capital, em Lisboa. Isso porGoee portuguesa
escolheu a cidade para residir durante o reinado de Dom Joé&o llfrecem do
terremoto que amedrontou Lisboa em 1531. Os principais tribunais do Santo Oficio, que
acompanharam todo seu funcionamento, foram o de Evora, Lisboa (respongdvel pel
mundo atlantico portugués) e Coimbra. Fora do reino fora instalado soomante
tribunal, em Goa, no ano de 1580

Os tribunais inquisitoriais estavam, em sua maioria, presentegrandes
centros e, nem sequer houve a instalacdo de um tribunal na Américguesa. Os
comissarios e visitadores do Santo Oficio eram encarregados deianapeas areas
distantes, mas nem sempre chegavam até elas, cabendo aquokEstastica ou as

ordens religiosas informar a Inquisicdo sobre os casos de heresia nadeas reg

Com a consolidacdo do tribunal desapareciam os privilégios outorgados aos
cristdos-novos pelo r&f. Para a Inquisicdo os cristdos-novos, batizados, podiam ser
condenados como hereges caso ndo seguissem, exclusivamente, os gdeeceligifo
catdlica; ja para esses homens adultos, batizados a forca, ouneobrgados a
abandonar seus nomes judeus e adotar nomes cristaos, o “crimesgagaer a fé que

professavam desde o nascimento.

Portugal ndo vivenciou o fenbmeno da grande “caca as bruxas” vivido por
grande parte dos paises europeus durante a época moderna. A perseguegémaos
feiticeiros era atribuida a trés instancias distintas:teggusecular, a justica inquisitorial
e a justica episcopal. Portanto, o delito da “feiticaria” eractarizado nos documentos
legislativos como um caso de foro misto. A Inquisicdo estava uylarticente
autorizada a lidar com todos os casos nos quais houvesse heresias rsass

236 AZEVEDO, J. Lucio deHistéria dos Cristdos-Novos, p. 57.
27 |dem, p. 89-90.
238 Ipidem, p. 84.
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preocupacdes estavam, principalmente, dedicadas aos cristdos-novgethejuataica

entre os séculos XVI e XVII.

O Tribunal da Inquisi¢cdo possuiu regimento préprio no reino; ao todo vigorara
quatro regimentos: o de 1552, 1613, 1640 e o regimento pombalino de 1774. Ao longo
do tempo os estatutos tornaram-se mais detalhados e incorporaramdalilass o
regulamento de 1640 é o mais extenso e, hdo por acaso, foi produzido dWwaidte a
Ibérica, periodo de maior amadurecimento da instituicdo. Nele, eawpsé descricdes
detalhadas sobre o funcionamento dos carceres e dos autos de fé.

O Regimento do Santo Oficio da Inquisicdo dos Reinos de Portugal, ordenado
por mandado do ilustrissimo e reverendissimo senhor Bispo dom Franciscotde Cas
Inquisidor-Geral do Conselho de Estado de Sua Majestade — ft64®) primeiro a
conter disposicdes em matériafddicaria. Antes dele, os éditos da fé apontavam como
alvo principal os adivinhadores por meios heréticos. Porém, na prétican
perseguidas outras praticas, de natureza herética contestavel gergueproblemas

com as outras jurisdicdes responsaveis pelo “delito”, notadamente o poder episcopal

E possivel observar dois comportamentos distintos entre os podereségsfson
pelas infracGes de foro misto: uma de cooperacao e outra de c@dliiarma geral, ao
longo de seu funcionamento no mundo ibérico, a Inquisi¢do procurou se sabeepuse
outros poderes. Entretanto, venceram as situacdes de cooperacdpalpramte nas

terras além-mar onde a presenca efetiva dessas instancias era reduzida

O Regimentale 1640 vigorou por 134 anos, determinou a forma de proceder dos
inquisidores nos casos deiticaria, mas nao especificou com detalhes as praticas
inseridas dentro da designacéo genérica. O documento cita a prdoutzadula
Coeli et terraede Sixto V de 1586que autorizou a Inquisi¢cao a julgar crimes mesmo
sem a suspeita de heresia:

Ainda que conforme o direito, dos crimes de feiticeiras, sortilégios
adivinhacdes, e quaisquer outros desta mesma espécie, pudessem
conhecer os Inquisidores somente em si continham heresia manifesta;

com tudo pela Bula de Sixto V Ihes esta cometido o conhecimento de
todos estes crimes, posto que ndo sejam heréticos; assim porque ao

Z9PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,193.



92

menos ndo carecem de suspeita de heresia, como pela supersticao,
que ha neles tao contréria & Religido criéfa

Para as pessoas que se envolviam em préticas de feitigaridégios,
adivinhacdes com o uso de objetos, e/ou supersticdes heréticas emataests penas
de excomunh&o e confisco de bens. Caso o réu, mesmo exposto a tormeniossgeo f
inteira confissdo de seus atos e culpas, mediante provaséeydos seus delitos, seria
relaxado a Justica secular e levado para “abjuracdo de veementaito da fé. No
entanto, confessando suas culpas, faria abjuracdo dos seus erros neriaubs, liens
confiscados e seguiria degredado para as galés, sendo homem, oullparad@a
Principe, Sdo Tomé ou Angola, sendo mulher. Alguns poderiam “apenas” i
de acoites e peniténcias espirituais, comprometendo-se a matdecidi do local do
delito. Os nobres e clérigos ndo sofriam acoites e nem eradofepara as galés, a eles

cabia o degredo para as regides acima mencionadas ou para'Brasil

Como mencionado anteriormente, os elementos sagrados cristdos foram
utilizados em abundancia para potencializar ou compor as sincygtétess magico-
religiosas da cultura popular. Regimentdrata esse habito com a mesma austeridade
gue oberva o pacto diabdlico, dedicando a esses delitos “veemente suspeita de heresia

(...) guando em suas feiticarias, sortilégios, e adivinhacdes, usarem a
hostia consagrada, ou parte dela, ou do sangue de Cristo nosso
senhor, ou de pedra de Ara tomada de lugar sagrado ou de

Corporais, ou de parte alguma destas cousas, ou de qualquer outra
cousa sagrada, ou se expressamente invocarem espiritos diabdlicos, e
Ihes pedirem cousa, que Deus somente pode vazar ou invocarem o

deménio com preces, lhe fizerem sacrificios, ou algum outro culto de
latria, ou dolia, (...), nasce veemente suspeita de het8sia

Os documentos portugueses mais antigos que proibiam e condenavam as
praticas magicas eram de origem eclesiastica, desde o s€tula feiticaria era
reprimida no reino. No entanto, a partir do século XVI a legisldeadmrdem episcopal
sofreu alguns ajustes, dando mais énfase a questdo. Ao contrariegidtosntos
inquisitoriais, asConstituicbesdiocesanas, principalmente apds 1620, continham uma
descricdo muito detalhada das praticas magicas ilicitas, rakfiros delitos e sua

gravidade e citando autoridades do assunto para reforcar seus aogumsnpenas

240 Os regimentos da InquisicaBevista do Instituto Historico e Geogréafico Braside Rio de Janeiro:
IHGB, 157 (392): 693-883 jul./set. 1996, p. 854.

241 | dem, p. 855.

242 bidem, p. 856.
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também se tornaram mais rigorosas, incluindo o degredo. No entanto,sachmtoi a
instituicdo que deixou mais informacgdes sobre a sua atuagao corifeitiosiros”.
Todo os proclame de atuagéo do tribunal foram registrados e hogast@uem como

uma importante fonte para reconstruir a mentalidade da®poca

Os principais canais de acdo da Inquisicdo eram:. as visitastgyetorio
nacional; a leitura e afixacdo dos éditos de fé nas Igrejagjuais os fieis tomavam
ciéncia dos delitos e comportamentos suspeitos que poderiamaaddgl a rede de
comissérios, funcionarios locais do tribunal; e os autos da f&adese também a
importancia da colaboracéo da justica episcopal:

(...) o funcionamento inquisitorial foi marcado pela cooperacgéo, que

se traduziu pelo papel que certos bispos assumiram em autos-da-fe,
por uma simples presenca ou pela autoria dos sermdes que eram
pregados, mas também pela ocupacdo de cargos inquisitoriais por
clérigos de alta patente, e de cargos episcopais por ex-inquisidores
(...). Essa cooperacdo se efetuava sobreduto pela transmissdo dos
casos de alcada inquisitorial descobertos pelo poder episcopal,

durante as visitas pastorais ou através dos procedimentos ordinarios
dos tribunais eclesiasticts.

A rede de funcionérios do Santo Oficio era extensa. Os comis$aréos
responsaveis pelo maior numero de denuncias que chegaram até oddrepiisDas
cerca de 6190 denuncias que entre 1611 e 1750 foram recebidas pelosnesonet
Inquisicdo de Coimbra, 75% foram encaminhadas por comissario$*f.. Por serem
agentes locais podiam identificar com mais clareza os prohlékpas a chegada de
denuncias, o tribunal procurava as testemunhas, recolhia provas compsbatér
suficientes e s6 entdo mandava prender o réu, confiscar bens qusecobsisas
despesas na prisao e se iniciava o0 processo. As confissdes respangédn grande parte
realizadas no chamado “periodo da graca” - geralmente um periddatalelias, dado
antes das visitacfes do Santo Oficio nas localidades no qual o indiradestisnulado

a confessar seus erros -, produziam processos mais curtos e penas mais brandas.

Segundo Paiva, a perseguicdo das praticas magicas pela Inquisaf@n a
favorecendo a propaganda dos poderes dos “feiticeiros”, que se benefidiasd.
Suas praticas ilicitas ganhavam publicidade nas sentencasdglastos da fé e apos as

3PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,195-7.

24 EEITLER, BrunoNas malhas da consciéncia: Igreja e Inquisicdo masB: Nordeste 1640-1750. Sdo
Paulo: Alameda: Phoebus, 2007, p. 159.

25pAIVA, José Pedro. Op. Cip, 198.
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penas de degredo, muitos magos continuaram exercendo seus “dons” @mogxit
novos territorios’®. No caso da América Portuguesa foram diversos os casos de
“feiticeiros” degradados do reino que foram novamente presos e engidgsisicao
lisboeta pela insisténcia no uso das praticas de magia. O tribunasamente, acabou
enriguecendo as conexdes entre saberes magicos populares distinbpEusgur

amerindios e africanos.

O volume de denudncias que chegaram ao Santo Oficio durante seus &giase tr
séculos de funcionamento foi muitissimo superior ao nimero de procesS&I0S.
alimentavam o funcionamento do tribunal. O raciocinio € simplesdsedncias, nao
h&d hereges e, por conseguinte, ndo ha a necessidade da Inquisicao.td@iomoni
geralmente fixado na porta das igrejas, informava a populacdaresajue deveriam
ser denunciados e as pessoas eram incentivadas a delatar satsspaizinhos e
amigos para colaborar com o tribunal. No entanto, a maquina inquisit@al

conseguiu dar conta de todo esse montante de denuncias.
José Pedro Paiva expde a dimensao da repressao inquisitorial em Portugal:

(...) entre 1600 e 1774, a Inquisi¢do portuguesa, excluindo a
actuacdo do tribunal distrital de Goa, processou 818 casos de
praticas ilicitas, assim distribuidos pelos varios tribunaidriess:
Inquisicdo de Coimbra 361 caos; Inquisicdo de Lisboa 264 e
Inquisicdo de Evora 193. Destes 818 casos conservam-se actualmente
os processos de 690 (...) verifica-se que em 250 (36%), os réus eram
apenas curadores, 199 (29%) eram feiticeiros executores de
maleficios ou aquilo que genericamente se designou, (...) por
“‘inclinagdo de vontades”, 121 (18%) eram curadores/feiticeiros, 55
(8%) usavam feiticarias — a maioria por usarem bolsas para néo
serem feridos, 36 (5%) foram julgados por supostamente terem feito
um pacto com o Diabo e 29 (4%) além de serem curadores ou
feiticeiros foram também acusados de outro delito, como por exemplo
blasfémia, fingir revelacbes divinas ou de santos, abusar do uso de
exorcismos, sodomia ou n&o cumprir penas impostas pelo Santo
Oficic™".

A partir desse quadro se pode concluir que a “feiticaria” ndo falelito com
prioridade na atividade inquisitorial. Os casos julgados por pratmagicas
representaram apenas 4,2% do total de processos julgados pelo tribunsbaie
durante a sua atividat® Ao mesmo tempo, os casos de magia supersticiosa e 0s
ligados as curas — necessidade latente da época devido a esb@aSEEAIrSOS

28 pAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,203.
247 |dem, p. 208.
248 |pidem, p. 208.
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tecnoldgicos, cientificos e médicos para evitar e dissipar dwenggpresentaram a
grande maioria das ocorréncias. E mesmo quando as ac¢6es vislumhbravatica do
mal, realidade concreta refletia uma sociedade, pelo menos lapowadar, mais
preocupada com os maleficios dos feiticos do que com a ligacaodremtié magos e

demonios.

O século XVIII foi a época mais repressiva para os magiause E710 e 1759
observa-se o maior nimero de processos desse tipo. Esse é 0 momaémn ded
expansdo dos comissarios da Inquisicdo. E Pedro Paiva relacioaameseo a grande
repressdo instaurada contra os curadores, incomum antes dessie’fefPara a
Ameérica Portuguesa esse também parece ter sido o século eaumeataram as
dendncias e processos sobre “feiticaria”. Segundo Laura de Mello Souza:

Durante o século XVIII, aprofundaram-se, no mundo luso-brasileiro,
as trocas culturais entre os universos distintos que compunham o
Império Lusitano, dos quais, aqui, interessam a colbnia brasileira, a
costa atlantica da Africa e a metrépole européia. E desta época, ao
gue tudo indica, a maioria dos casos de feiticaria originarios das
colénias a chegarem ao Tribunal lisboeta do Santo Oficio. Sob tal
impacto, os inquisidores oscilaram entre a perplexidade,

caracteristica sobretudo dos primeiros decénios, e a tolerancia,
dominante sobretudo por volta de meados do s&ulo

O Regimento de 1774 da Inquisicao, reflexo das reformas almepmdas
Marqués de Pombal para o tribunal, foi um “marco fundamental garada repressao
as praticas magicas em Portugat™. O documento destaca a impossibilidade dos
feiticeiros, através da ajuda de Satd, terem poder de rampleis fundamentais da
natureza e causar danos aos homens. E reforca a onipoténcia diviria fmtas os
acontecimentos terrenos. Adiciona ainda que tanto o pacto implicitdoqagpacto
explicito com o dembnio sdo inverossimeis, pois nunca foram provados. d®das
condenacdes feitas aos curadores, feiticeiros e adivinhos forartfdizsteuas ficcoes e
imposturas; conhecendo claramente que ndo havia meio algum de seapnegativa
delas”. E sobre os demondlogos o texto acrescenta:

(...) que abusando da inocéncia dos povos, e fomentando neles a

ignorancia, ascenderam no publico aquele ardente fanatismo que faz
perder aos homens o uso da razdo, como o praticaram (...) na Alta

249 PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,212-3.
#050UZA, Laura de Mello € Inferno Atlantico...p.172.

S1PAIVA, José Pedro. Op. Cip, 194.
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Alemanha (...) pela publicacdo da obra intitulada — Malleus
Maleficarum - (.. 3%

2.4: A auséncia em Portugal da grande “caca as bruxas”.

Os agentes das praticas diabdlicas nunca foram por terras lusas
entendidos, ao contrério do ocorrido nos locais onde a repressao foi
severa, como um grupo suficientemente poderoso que pudesse
ameacar, e ainda menos p6r em risco, alguns dos valores mais
gueridos dessas elites: Deus, a Igreja, a monarquia e a prosperidade
e saude individual de cada @th

A formacéo intelectual das elites lusas contribuiu para que €stiisente nos
seus discursos a concepcdo de um Diabo imanente, capaz de altewao alas
acontecimentos humanos e manter sob seu dominio uma quantidadeasiigmitie
agentes, que formavam seitas secretas responsaveis por disstmaipo de
maleficios e de desgracas. O pensamento tomista dominou 0 ensirescodss
portuguesas e o relativo ceticismo da intelectualidade lusa féasntpiestées sobre

bruxaria. Segundo Paiva:

S&o Tomas ndo alude a sabats, a mortes provocadas pelas bruxas, a
destruicdo das colheitas, a producdo de devastadoras tempestades, a
cerimbdnias de adoracdo ao Diabo, etc. Os Unicos maleficios que
refere, sdo o0 “mau olhado” e a possibilidade de o Diabo interferir na
capacidade sexual dos homens. Além disso, foi evidente a sua
determinagéo em limitar os poderes diabdlicos a certos parametros e
acima de tudo, & autorizacéo diviia

O pensamento teoldgico de S. Tomas ndo abriu espaco no reino pai@a ent
dos tratados juridicos sobre demonologia, que desenvolveram até a @lackssa e a
presenca de Satanas entre os homens, principalmente atra\#sx@as organizadas
contra o0 Estado em assembleias amorais e anti-cristds.oQded@o duvidava do poder
maligno dos demonios, nem da possibilidade de se estabelecer umnpacties e as

%2 Revista do Instituto Histérico e Geografico Braside Rio de Janeiro: IHGB, 157 (392): 693-883
jul./set. 1996, p. 950.

3PAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.,336.
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feiticeiras para a realizacdo de determinados maleficiogntamto, suas influéncias

eram vistas como limitadas e moderadas por Deus, maior e superior a todasas coisa

A historiadora Daniela Buono Calainho, todavia, atenta para a questao de que
esse ceticismo das elites portuguesas foi limitado e, se mpedcorréncia de uma
loucura persecutoria contra as bruxas em Portugal, ndo dificultou:

(...) a importancia que o pacto demoniaco adquiriu na configuracdo
da feiticaria como heresia. O discurso inquisitorial foi implasléem
rastrear maleficios inspirados por Satd, embora por vezes fosse

também incrédulo em alguns aspectos relativos ao complexo sabético
europed®>.

Ao mesmo tempo em que a autoridade dominadora de S. Tomas peemdiu C
ceticismo no pensamento das elites intelectuais portuguesas, tampediu que essa
mesma elite estivesse permeavel, no século XVII, a visGaaonalismo filoséfico
qgue creditou a impossibilidade da bruxaria. Apenas no século XVIkrdigino e o

racionalismo, ja consolidados no exterior, se difundiram em Portugal.

A ortodoxia e a solidez da Igreja portuguesa também podem & ®Bho um
fator que influenciou a auséncia de uma perseguicao sisten@gitauxos. A unidade
e a integridade do seu corpo doutrinal e dogmatico foram mantidasfiaeos reflexos
das heresias medievais e das tensGes provocadas pelo GrandelCi®aidente. As
correntes protestantes também nao tiveram alcance no espagusaoeligso. Uma
instituicdo privilegiada, com foro proprio, e rica de bens que ainda contouac
protecdo especial da monarquia, os oficiais régios eram bidEos para a
implementag&o dos decretos conciliares. E antes mesmo de Trégrgagortuguesa
ja tinha revelado uma enorme capacidade de se auto reformasitAs pastorais e a
observancia do comportamento do clero ajudou essa igreja a controlasr roel
aparelho burocratico episcopal. Assim, essa vigorosa instituicatboanipara manter
o equilibrio no reino e impedir a proliferacdo de mensagens atadas com bruxas e
demonio$.

Os esforgos dos aparelhos repressivos monarquicos e religiosogpgbmente
entre os séculos XVI e XVII, estavam centralizados na tradigfigudaica e no odio

ao elemento cristdo-novo. A feiticaria e as demais magidas ndo eram prioridade,

255 CALAINHO, Daniela BuonoMetrépole das mandingas.p., 201.
ZOPAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp.340-6.
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como delitos, para as instancias de poder portuguesas. A sigrafidistcrepancia entre
0 numero de processos inquisitoriais destinados ao “problema” judaite fes
processos instaurados contra 0s magos é prova desse contexto. lgal Porpoder
desafiador ligado ao mal foi representado pelos judeus, poderosos SagesiEa” na
visdo de Jean Delumeau: “usuréarios ferozes, sanguessugas dos gro@rsenadores
das aguas bebidas pelos cristdos: assim os imaginaram fregaet@®s burgueses e o

povo miudo urbano no final da Idade Média. Eles séo a prépria imagem ao {(ayt
257

Contrariamente a politica violenta de converséo dos judeus e a relasida,o
movimento da Reconquista, as comunidades hebraicas, se inserisampanitas
pacientes de evangelizacdo feitas Igreja portuguesa conanasdas humildes da
populacdo, supersticiosas e “ignorantes”. A Reforma Catoélica etugBbiprevia a
cristianizacdo e moralizacdo dos costumes com certa prud&miautras regides
europeias, os projetos de evangelizacdo consolidados por Trento toriradanmais
latentes as diferencas entre a cultura douta e a cultura pastiéaditima detentora de
uma multiplicidade de crencas e praticas magicas “herétigag’ foram reprimidas

com grande agressivid&de

A aplicacdo de certos procedimentos juridicos, como foi analisado nal@api
anterior, alimentou as condenacfes por bruxaria na Europa CentaNerig. Em

Portugal nunca houve uma legislacdo especifica para trataride™ae feiticaria e
ndo ha provas que a tortura tenha sido aplicada pela justica sedolda que a
Inquisicdo fosse um tribunal repressor e arbitrario, havia muibo @guidado com a
forma de encaminhamento dos processos, as testemunhas eram saeafemdam um
juramento — caso fossem identificadas antipatias entre efagignaas a dendncia nao
era considerada verossimil — os réus tinham a possibilidade, aindangada, de
defesa, e a confissdo e o arrependimento do réu o livrava da persd, capitais
importante para o tribunal religioso era resgatar as almés catolica e ndo produzir
assassinatos em série. Existia um aparelho repressor habitqgataenar de forma
severa todas as heresias, no entanto, essas diferencas disenbi@s tiveram seu

impacto para frear uma “caca” aos magfcos

%" DELUMEAU, JeanHistéria do medo no Ocidente p. 415.
Z8PAIVA, José Pedro. Op. Cit., p. 352-4
IPAIVA, José PedrdBruxaria e Supersticdo num paisp. 349-51.
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Como concluséo se pode averiguar que a auséncia de um movimento des“caca
bruxas” em Portugal esteve ligada ao contexto especifico ag¢éo tomista das elites
intelectuais portuguesas, mais céticas em relacdo a dimdmgialer das bruxas e dos
diabos, a solidez da Igreja portuguesa que nao encarou o desafio deridéeresias”
organizadas, como o protestantismo na Idade Moderna. A grande tradicfaaica
portuguesa e a, consecutiva, rejeicdo aos cristdos-novos, que monopo hneupgude
das preocupacdes e dos esforcos das instancias repressorasntamddém foi um
fator fundamental para a auséncia de uma perseguicao incisiva e@snfpraticas
magico-religiosas. Fora isso, pode-se ainda considerar aappdttidica singular; e a
politica paciente de evangelizagédo da Igreja portuguesa.
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Il CAPITULO — AS CRENCAS MAGICO-RELIGIOSAS NA
AMERICA PORTUGUESA: ENTRE PRATICAS E
CONDENACOES

1. Incursbes demonoldgicas no Novo Mundo

No século XV o pensamento erudito europeu estava cercado do medo de uma

ameaca demoniaca, representado pelas diversas obras de demoneogaalgvam
espaco na ciéncia teoldgica desde o periodo medieval. A cultugand&ido mundo
Moderno, abalada por coincidéncias tragicas e por uma ininterruptasdocee
calamidades, temeu o fim dos tempos e identificou o Diabo como o gesmbmsavel
de suas mazelas. E, segundo a mentalidade da época, Satd n&zial@ sontava
com um grande numero de agentes, que em troca de beneficios tcawvgraccom ele
e espalhavam o mal pelo mundo. Os feiticeiros e, sobretudo, as,kfianean, segundo
esses tedlogos, os correspondentes privilegiados do demonio paraizaterosr

homen&®°.

Apesar de a intelectualidade portuguesa ter mantido umveelzgticismo em
relacdo ao poder desmedido do demodnio e das bruxas — excessivamelds fem
Europa do Norte — e de néo ter tido uma tradicdo editorial demonologieayditos
lusos conheciam bem as teorias em torno do pacto diaboliceaddds instancias de
poder portuguesas ndo empreenderam uma loucura persecutéria coniseaascomo
feito noutras partes do continente europeu, mas, nem por issoadedaise preocupar
com as praticas supersticiosas do povo comum, eivadas de magisoom @

possibilidade do pacto com o Digbb

Segundo Laura de Mello e Souza, “Com a descoberta da América, a

demonologia parece ter sido a ciéncia teoldgica mais bem repartida@rgrastadores

20 DELUMEAU, JeanHistéria do medo., p. 302, 303, 516.
1PAIVA, José PBruxaria e supersticda, p. 361-3.
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e colonizadores do Novo Mundo, dos cronistas e especialistas como iosdniss e

., . 2 ’ ~ . ~
eclesiasticos em geral (?%". Segundo as concepcdes desses homens, a evangelizacéo
expulsara o dembnio da Europa para terras distantes, como a@nidabia a Igreja,
enfrenta-lo através da missdo catequética. O “devassamento dos aspar®s”’
também incluia a necessidade de cristianizar e ordenar essascpeputegundo 0s

padrdes culturais e religiosos europeus.

A América era uma terra nova, de natureza selvagem e inexptosals povos
possuiam uma cultura completamente estranha a concepcéo cidetdtad. A ideia
consolidada pelo Cristianismo de que todos os seres humanos sédo desseledédao
e Eva ndo permitia ao conquistador a hipotese dos indios serem conagiedas
como estranhos ao seu univéféoA alteridade era vista como um desvio de fé. Assim:

O Novo Mundo funcionava como poderoso inspirador das
elucubracdes demonoldgicas: se na Europa os poderes repressores
perseguiam supersticbes e “maleficia” que ndo chegavam a recobrir
verdadeiras crengas religiosas heterodoxas, em terras americanas

tinham que liquidar a heranca de uma Igreja paga, consubstanciada
em crencas efetivéé,

Muitos cronistas e eclesiasticos, certos de que estavam reandoniro Novo
Mundo um velho inimigo, descreviam as praticas magico-religiosasriGnas
utilizando como parametro as concepc¢des e as terminologias demoaslqge lhes
eram familiares: “Sacerdotes maias, incas ou astecagisxararaibas e pajés tupis,
enfim, todos os responsaveis pelo espaco sagrado foram quase deanpaeos de
bruxos e feiticeiros (...)**>. As aproximacées com sabaorganizado de bruxas que
voavam, participavam de orgias sexuais e se transformavamisraig foram raras.
Em contrapartida, foram colocados diabos, que ndo pertenciam ao intagessas
sociedades, em quase todas as representacdes e descricOescabdiimea. O proprio
nome da terra “Brasil” remetia, para os religiosos da épodajadm, pois advinha de
arvore infernal de pau vermelho que roubou o antigo e santo nome: tieeBanta

Cruz” 2%,

#250UZA, Laura de Mello dnferno Atlantico.., p. 23-4.

263 RAMINELLI, Ronald. Eva Tupinamb&. In: PRIORE, MaBel (org.). Histéria das mulheres no
Brasil. Sao Paulo: Contexto, 2006, p. 12.

2450UZA, Laura de Mello e. Op. cit., p. 27.

2% |dem, p. 28.

26 50UZA, Laura de Mello dnferno Atlantico.., p. 31-4.
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A vida intelectual da Idade Moderna foi marcada por uma concepcastal gl
mundo. S&o Tomaz de Aquino, com inspiracdo aristotélica, definia uma nogda do
como a falta do bem e mais que isso, via 0 mal como uma conseguéresaaria do
bem. O conhecimento do mal era, portanto, um pré-requisito para seeoahsem.
Os fundamentos da tradicao intelectual cristd supunham o bem como uma harraonizaca
de opostos por um Criador benevolente. Segundo Stuart Clarck, essa aordepca
contrariedade substantiva influenciou os pensamentos sobre todos os fendmenos
naturais, sociais e intelectuais da época: “como se pensava goetrariedade
caracterizasse a logica do proprio pensamento do criador, ndabdeia que ela ndo

pudesse, em principio, ser aplicady”

Acreditava-se que a natureza do mundo era composta de contrariosae que
harmonia natural e social do universo dependia da auto-ordenacdo daedaueapor
controles divinos, originalmente implantados na Criagcdo. Para as ndsutri
cosmoldgicas essa interpretacdo era essencial, e se “Tod#&#neas consistem na

comparacao de contrarios (...) 0 caso que engloba todos os outrosnéerteita da

moralidade. Bem e mal sdo ambos contrarios e associdtos”

A linguagem foi um campo privilegiado para a manifestacdo daalddps
contrarios. A “linguagem dos contrarios”, como define Clark, foinstate popular
como estratégia linguistica, principalmente da demonologia. Os angpsrpor antitese
sempre foram indispensaveis para o discurso religioso, Santo Agostdm Eomas
de Aquino foram bons exemplos do seu uso. No entanto, foi espantosa a grande
intensidade com que os valores e entidades religiosos foram dicadosina ldade
Moderna. A religido da época ndo admitia nenhuma gradacgéo, tudo egti#vsasuma
oposicao absoluta e radical. Mais do que nunca estava presente adigumacristo e
as representacdes sobre o juizo final. Opostos poderosos foram epguasgparar a
humanidade do bem e do mal, o que possibilitou a proliferacdo de mavsmeats

intensivos de purificacéo religicsa

Nas colbnias americanas, “oestumes heterodox@am vistos como indicios

de barbarismo e de presenca do Diabo; em compensms;Bons habitosaziam parte

%7 CLARK, Stuart.Pensando com deménios: a ideia de bruxaria no fpinadda Europa ModernaSao
Paulo: EAUSP, 2006, p. 82.

%8 |dem, p. 83.

29 CLARK, Stuart.Pensando com deméniosp. 96-7.
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das leis naturais criadas por Deutd®. A vida cotidiana, com o escravismo e o
comportamento desviante dos colonos, foi constantemente associada ao dEmonio.
contrapartida, o universo econoémico, representado, principalmente, pela producao do
acucar, foi associado a elementos divinos: “Até eclesiasticosy 8amci e Antonil,
teorizavam sobre as formas de melhor se castigar o cativo @ensso, atrapalhar a

producéo™’*,

Essa visdo de um universo dividido, radicalmente, por opostos n&o permnitiria
entendimento e a aceitacdo dos missionarios cristdos peradtdaasais dos povos da
América: “o demonio era o inimigo pessoal de cada um dessegetivadores, de cada
extirpador que o perseguia e combatia por toda parte onde se eragamisaidolos que

se fazia preciso quebrar e na alma dos indios, de onde deveriam ser exffulsos”

De acordo com a dicotomia rigida entre as obras de Deus e as obras do Diabo, 0s
padres missionarios estavam certos de que a sua luta pelal@nmadios era uma
guerra santa entre os europeus, agentes de Deus, e 0s nativos, Ggdialso.
Segundo Laura de M. e Souza, o relevo do diabo no imaginario ibériomaimi no
processo de demonizacao da América do que nas proprias metrépoles:

Se espanhdis perseguem pouco as bruxas no continente, vdo mover
guerra sangrenta contra as idolatrias coloniais. Os proprios
portugueses, tdo pouco incomodados pelo saba das feiticeiras, e mais
preocupados em rastrear a presenca demoniaca, iriam se mostrar,
entretanto, alertas as praticas religiosas indigenas e afro-lmisad,
intrigando-se com seu carater coletivo. Tal atitude perdurou até o

século XVIII, quando no resto da Europa ninguém dava mais
importancia a ist”,

As cartas jesuitas relatavam a presenca incessanteai@<ssat colénia. Todas
as dificuldades eram atribuidas a empresa diabodlica. Os ameruioga acreditavam
no contato sobrenatural com o outro mundo e na presenca de espiritos que assombravam
as matas, tiveram suas concepc¢des ainda mais demonizadas psiosamos. A ideia
do mal se tornava insuportavel para os indios, que viviam amedrontados, como

descrevem algumas cartas da época. Segundo Laura, 0s jesuitasasam grandes

2O RAMINELLI, Ronald. Eva Tupinamba..., p. 11.

21 SOUZA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra..196.
2250UZA, Laura de Mello € Inferno Atlantico...p. 36.
23 |dem,p. 43.
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“agentes demonizadores do cotidiano colonid® por compreenderem todas as

alteridades como obras do Principe das Trevas.

2. Hibridismos coloniais

O universo colonial foi ao mesmo tempo paradisiaco e infernal. Enquanto a

natureza manteve-se glorificada de um lado, o nativo foi demonizauldrdediante de

uma terra “propicia ao mal”, destino dos degredados do Reino. A visaaaztteai
limitada e parcial, ndo amenizou o desconforto de viver nos tropicoson§o dos
séculos XVI e XVII o homem americano foi demonizado através dos bkabitos
cotidianos e de sua pratica religiosa, no que Laura de Mello e Saarra de “sentido
infernal da colonizacdo”. Para esses homens sair do infernoiuesem®m romper com

a condicéo de colono, o que para o0 homem branco significou voltar paépatete

para o negro africano significou recuperar sua liberdade. Aigané&o foi apenas uma
fonte de riqueza para o conquistador, mas também de profundos'fedos

Todavia, no processo de colonizagdo das novas terras 0s europeus ndo sairam
ilesos, e da mesma forma que tentaram subjulgar a cultura dessriatligenas e dos
povos africanos escravizados, também foram influenciados pelas stiessprégico-
religiosas. Na coldnia, ampliaram-se os sentidos da magia, daiayaeafeiticaria e da
supersticao que habitavam o mundo Europeu: “Mediando os dois univeraob@stia
Europa e o Novo Mundo, a colonizacdo e a catequese funcionaram como grandes
mecanismos que mais do que aculturar ou ocidentalizar, desencadezrantaridade

de niveis culturais®’®.

Segundo James Sweet, entre os séculos XVII e XVIII, de acardo &

perspectiva ocidental “a feiticaria era um conjunto relativaenestavel de conceitos,

24 SOUZA, Laura de Mello € Diabo e a Terra..p. 188.
25 |1dem, p. 117.

2% Ibidem, p. 43.



105

gue implicavam uma intencdo maldosa e um pecado. A feiticari@oeramente vista
como obra do Diabc®’. No entanto:
A prética do mal era apenas um elemento do que devia ser entendido
como um feixe de poderes religiosos ocultos. (...) estes poderes
podiam ser utilizados para uma série de fins positivos — adivinhar,
curar, entre outros — (...). [e] também para provocar danos e fazer

coisas maldosas. (...) Aqueles que estavam dotados de poderes
religiosos podiam fazer o bem e o mal ao mesmo t&fnpo

Na colonizagdo do Brasil os rituais heterodoxos dos indios e dos negros
africanos foram reduzidos, muitas vezes, ao seu potencial pamaal,o sendo
criminalizados e classificados como heréticos. Entretanto, antesntlato portugués
com outros grupos étnicos na America, eles ja possuiam um longpicbisle relacdes
com a magia/feiticaria. Nos capitulos anteriores viu-se coRenascenca acreditou no

poder concreto que demdnios e feiticeiras possuiam sobre o mundo temporal.

Para os africanosscravizados, muitas vezes, usar ritos e icones de sua religido
matriz na Africa era uma forma de se proteger nas redegg@avas, como prevencao
ao ataque de seus senhores: “Impostos a degradacao fisica, msiadlégica pelo
sistema escravista, sua dificil condicdo de sobrevivéncia era Iglen anodo,
compensada com praticas magicasS” A resisténcia ao sistema escravista no mundo
colonial se deu de diversas formas, desde manifestacfes expticiteo fugas, revoltas
e formacdes de quilombos, até as mais sutis e cotidianas, conmiosyicoubos,
assassinatos e “feiticos”. As praticas magicas eram,npostaecessarias e essenciais
nesse mundo escravista, como uma alternativa de combate, “muitss avemica

»n 280

possivel” “**, ao sistema colonial. Entretanto, a compreensdo dessas praticas na

perpassou apenas a dimensao da resisténcia.

Apesar de a sociedade colonial ter sido marcada por dois statiespmosle
livre e 0 de escravo, esses grupos ndo se mantiveram isolados lomegéneos.
Foram comuns os contatos e fluxos culturais e religiosos entre gmgos. Os

escravos africanos néo tiveram a intencéo militante de matddo &usto sua cultura,

2T SWEET, James HCultura, parentesco e religido no mundo afro-portég (1441-1770)Lisboa:
Edicbes 70, 2007, p. 191.

2’8 |dem, Loc. Cit.

219 CALDAS, Glicia.A Magia do Feitico: apropriacdes africanas no BllaSblonia. Artigo apresentado
no Il Simpdsio Internacional sobre Religides, Rebglade e Culturas, Dourados/MS- Brasil, 2006.

28050UZA, Laura de Mello € diabo e a terra..p. 272.
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ao contrario, demonstraram grande poder de negociacdo e flexwilidadal, na
propria Africa ja possuiam um longo historico de contato com outvdizagées,
inclusive com os portugue$es Dessa forma podemos concluir que:
A concepcdo de uma sociedade dividida em dois setores
hermeticamente fechados passa a poder ser vista pelo que realmente
€: o ideal nunca alcancado dos senhores. E a concep¢ado dos escravos
como autdnomos irrefletidos, simultaneamente treinados para negar
sua propria humanidade e continuamente solicitados a reagir de

maneiras humanas as exigéncias que o sistema lhes fazia, fica
denunciada em todo o seu carater mftito

Na prépria Africa, em reinos como o de Angola e o de Benguelxighae
segundo Linda Heywood, um “catolicismo centro-africano” fruto do condasses
poOvVOS com 0S agentes comerciais portugueses, consequentemeertcrdgzados que
chegaram as Américas levaram elementos desse catoliceino-africano com eles, e
essas praticas acabaram passando por novas transformacOerarsen parte da
diaspora africana®>. No Brasil o contato entre as culturas europeia e africana se tornou
mais intenso e diversificado, pelas novas relagdes sociais qugpeeham e também

pelo contato simultaneo com os grupos amerindios.

Ao invés de procurar nessas relacdes vestigiasobeevivénciagulturais dos
diversos grupos africanos que vieram para o Brasil, € possivel anxeg suas
vivénciasgque a propria possibilidade de adaptacao foi também uma formasténaa

ao sistema escravista:

(...) tradicbes, crencas e padrbes de comportamento africanos
sofreram modificacbes ao se adaptarem ao novo ambiente social,
econbmico, humano e ecologico. Em vez de considerar tais
modificagBes como indicativas de uma debilitada heranca africana,
0s estudiosos passaram a ver a capacidade de adaptacdo como prova
da forca e da continuidade das crencas e do estilo de vida africanos
nas Américas®.

8L MINTZ, Sidney W. PRICE, RichardO nascimento da cultura afro-americana: uma peciiva
antropologica.Rio de Janeiro: Pallas/Universidade Candido Mer2lé®3, p. 43-7.

2 |dem, p. 46.

%83 HEYWOOD, Linda M.. De portugués a africano: a ergcentro-africana das culturas atlanticas
crioulas no século XVIII In: HEYWOOD, Linda M. (org Diaspora negra no BrasilSdo Paulo:
Contexto, 2009, p. 112.

284 WOOD-RUSSEL, A.J.R.Escravos e libertos no Brasil coloniaRio de Janeiro: Civilizacdo
Brasileira, 2005, p. 42.
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A historiadora Daniela Calainho comprovou a presenca significativaegeos
curandeiros, benzedores, mandingueiros, calunduzeiros e adivinhadores” no reino, que
através de suas praticas sobrenaturais, amplamente solicixdasetiam curas,
riquezas e vantagens pessoais aos portugueses. Também constahoulango da
diaspora, os africanos e seus descendentes agregaram os elegligitess cristdos as
suas devocoes e ritos, em um processo natural que nao dependeu da ingessicao
colonizadores. Os ingredientes oferecidos pelo arsenal de fé eati@iam
incorporados nas cerimbnias e nos simbolos mais intimos das sogascigue nao
estavam sob vigilancia direta das autoridades lusas. Dessa fomutora conclui que
nada os obrigava a:

(...) Incluir em seus rituais secretos ou dentro de seus clanmoest
patuas elementos préprios da religido dos dominadores — como as
oracOes fortes de Sado Marcos ou o Credo as avessas, a hostia

consagrada, um pedacinho de pedra d"ara dos altares das igrejas, ou
arremedar uma santa missa nos “conventiculos diabdlicos do saba”
285

Desse modo, € possivel concluir que os escravos africanos nao esmfnenta
tantas barreiras, como a historiografia de outrora acreditoufrpasmitir e nem para
transformar sua cultura no Novo Mundo. Encontraram individuos de suas nagfes qu
ajudaram a manter vivos alguns de seus ritos, mas isso nao ceignijue
permaneceram intactos, afinal estiveram diante de um novo ce@apocesso de
conversao dos africanos foi mediado pela troca e pelo dinamismo, e possibilitado
gragas a uma crenga em comum com o cristianismo: a questédo do dialogo cam o out
mundo. Entre os dois sistemas religiosos havia a conviccdo na existéndiaisde
mundos: o visivel e o invisivel. Portanto, foi aceitavel para os africgraosexemplo,

terem visdes com a Virgem M&fia

E possivel ver sob esse mesmo prisma as relagdes entre ewwapeasndios
no Novo Mundo. Segundo Juan Carlos Estenssoro foi ilusoria a concepc¢ao [k tema
da historiografia colonial hispanica de que indios e espanhois tenao ge formas
opostas, marcadas por interesses conflitantes, nas quais “o d@giprimeiros teria

sido “resistir & dominagao”, permanecendo 0 mais perto possivel doamneantes de

2% CALAINHO, Daniela.Metropole das Mandingas, p. 17.
286 THORNTON, JohnA Africa e os africanos na formacdo do mundo aitant1400 — 1800Rio de
Janeiro: Elsevier, 2004, p. 279-316.
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qualquer contato®’. Esse tipo de pensamento, segundo o pesquisador, nega ao
indigena toda capacidade de mudanca, sob o risco imanente de peldentsdade.

Para Estenssoro, e nesse ponto suas ideias se aproximam compgamdeeMintz e

Price sobre a escravidao africana, o catolicismo europeurerggas indigenas nao se
comportaram como blocos estaticos. Os indigenas estiveram taesatkye em manter
seus antigos ritos como em conhecer 0s ritos catolicos, sejacparaaté-los,

domestica-los ou apropria-los segundo os seus interesses.

A historiadora Maria Regina Celestino em seus estudos sobreemsmantos
indigenas coloniais observou que, contrariando a légica de uma histiaicgqa
enxergou a colonizacao dos indigenas como um processo de continuas perdas culturais e
descaracterizacdo étnica, esses grupos estavam em plenoX&cafirmando sua
identidade e lutando juridicamente pela manutencdo de suas terrasleamentos:

“No interior dos aldeamentos, as diversas etnias misturaranosgpaias entre si, mas
com mesticos, colonos e missionarios, e nesse processo aprende@smpraticas

culturais e politicas que manejaram em busca de seus interes&®s (...)

Segundo a autora, os nativos foram indispensaveis ao projeto de colonizaca
portugués, como mao de obra rentavel, principalmente no século ¥Wis$d, os
europeus também buscaram aliangas com esses novos povos, pPois haanathegisi
projetos econdmicos apenas com base na violéncia e dizimacéibaogsAssim, “(...)
os indios encontravam formas de sobreviver e garantir melhores condiécEa na
nova situacdo em que se encontravam. Colaborar com 0s europeus, -g&egrar

colonizac&o podia significar também resfétir

O interessante é ressaltar que tanto no contato dos europeus afnam®s,
quanto nas suas relagcdes com os indigenas, e ainda nas relacodosi®sagrupos
colonizados entre si, ndo existiu um encontro de culturas, propriame&gendas sim
de individuos sociais que foram dindmicos e se recriaram a todmtesEssas

“culturas” ndo se anularam, elas se transformafamao existem “culturas puras”, e

287 ESTENSSORO, Juan Carlos. O simio de Deus. In: NES/AAdauto (org.)A outra margem do
ocidente Sao Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 181.

288 ALMEIDA, Maria Regina Celestino déMetamorfoses indigenas: identidade e cultura nakeiak
coloniais do Rio de Janeir®io de Janeiro: Arquivo Nacional, 2003, p. 25.

29 |dem, p. 33-4.

2% CEBALLOS GOMEZ, Diana LuzHechiceria, brujeria e inquisicién en el Nuevo Reite Granada.
Un duelo de imaginarioBogota: Universidad Nacional de Colombia, 1995,%25.
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tanto os amerindios, quanto os africanos ja haviam dominado outrags¢bekz tribos
e efetuado trocas com elas antes da chegada dos europeus. E impeszived
processo de violéncia do projeto colonizador para as Américas, mas € pralissla,
também, como um processo de mao-dupla no qual sempre existe umaar@spos

tentativa de dominac&d.

3. Religido e supersticdo na colénia

3.1: O carater das devogdes coloniais: o predominio da afetividade

Segundo Luiz Felipe Baéta Neves, a descoberta da Américaepetqeeus fez a
Igreja catdlica repensar a histéria da humanidade, encarand® tesss como o
reencontro de partes perdidas e buscando o entendimento dessas populacoes
desconhecidas, através de aproximacgcdes com suas categorias dararibea fim de
realizar uma nova tradugdo do mundo. Diante da necessidade de comucorag@®
novos povos, o catolicismo refor¢cou a utilizacdo de estratégias vparaigransmitir
sua mensagem religiosa e insistiu na exteriorizacdo dos ditesguais o culto aos

santos e o realismo de suas imagens foram bons exéMplos

De acordo com Oronzo Giodano, desde a Alta Idade Média, a ralajesi
popular europeia valorizou e investiu no aspecto exterior da devoc@o Bdsim, era

possivel calcular o capital espiritual que um homem acumulava peiidauie de

21 WACHTEL, Nathan. A Aculturacdo. In: LE GOFF, P.ORA, P. (org.)Histéria: Novos Problemas.
RJ: Francisco Alves, 1976, p.113 - 129.

292 NEVES, Luiz Felipe Baét® combate dos soldados de Cristo na terra dos paipagcolonialismo e
represséo culturalRio de Janeiro: Forense-Universitaria, 1978. CahdlMajorem Dei Gloriam, p. 23 —
97.
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missas assistidas durante a sua vida, o que garantia a sallegla alnfd®> O
cristianismo vivido pelos camponeses era marcado por um profundo descemtecim
dos dogmas, da liturgia da missa e dos sacramentos cristaos.

Para o historiador neerlandés Johan Huizinga, houve, no fim do medievo, uma
necessidade irrestrita de exteriorizar tudo o0 que era sagrddamaterializar todas as
ideias religiosas, com a traducéo literal dos documentos sagraddernue que
estivessem definitivamente impressos na cabeca das pessaaprdigsdo de imagens
religiosas, que relacionavam todos os aspectos da vida com a &,utirdn dupla
consequéncia: de um lado garantia a religiosidade das populac6esionmagro

expunha o sagrado a uma banalidade profana e dessacfafizada

Ao longo da histéria do Cristianismo a Igreja demonstrou uma enorme
capacidade de adaptacdo. Procurou, principalmente a partir da Al Midia,
popularizar-se entre as massas populares europeias atendendo aecesaglades
religiosas efetivas. O que |he imputava um risco, pois 0 povo ndapaa de fazer as
sutis distingBes teologicas que cercavam 0s mistérios sagcadesyez mais eivados
pelos elementos externos da fé. Segundo Huizinga, a intimidade comligiaegeom
Deus e com sua corte celeste no cotidiano testemunhava a estalelidamediatismo
da fé, mas também oferecia o perigo de que os ndo crenteshéntans crentes
profanassem essa mesma fé de forma mais ou menos proposital nerstosaie pouca
tensao religiosa. Nesse ponto, a eucaristia, como mistérioocn& intimo, ficava

mais exposta a essa améata

A Reforma Tridentina realizada pela Igreja catdlica tinha cobjetivo corrigir
as “imperfeicdes” da religiosidade popular, que passava a seidaegdel forma mais
contundente pelas elites. No entanto,
Na maior parte das vezes, a organizacdo catequética tridentina nao
conseguiria sendo a aprendizagem por memorizacdo de poucos

rudimentos religiosos, dos quais nem sempre se entendia o significado
pleno e que, passados alguns anos, eram esqué€idos

293 GIORDANO, Oronzo. Religiosidad popular en la Alta Edad Medwadrid: Credos, 1983, p. 55.
2 HUIZINGA, JohanO outono da Idade Médi&&o Paulo: Cosac Naify, 2010, p. 247-51.

2% |dem, p. 253.

2% 50UZA, Laura de Mello @ Diabo e a terra., p. 125.
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Assim, se 0 proprio catolicismo popular de origem europeia estaaatdista
ortodoxia catdlica, repleto de paganismos, supersticbes e “deforsiidadeno ele
seria entdo vivido na coldnia, distante fisicamente das instancias de podepressice
da metropole, com poucas Igrejas e sacerdotes, e ainda eivadareetes credos e
culturas? Na América Portuguesa, esse catolicismo sertadaapor uma relacdo ainda
maior de afetividade com a esfera divina e continuaria sofrendtantes mutacdes no

contato com as culturas amerindias e africdhas

No reino a falta de ortodoxia dos fiéis era, de certa formapeonsada pelo
exteriorismo da crenca com a grande quantidade de igrejas etléatas, de procissdes
e de festas sacras, que os mantinha sob controle da Igreja. Na,cal&ituacédo se
agravava, pois com a vida religiosa interiorizada dentro das easamda mais dificil
estabelecer fronteiras entre o sagrado e o profar®s colonos estabeleceram um
contato proprio com Deus, com 0s santos e com a Virgem, mediado, sgnases,
pelas emocdes. Travaram uma estratégia de compensacao com orehignakn no
gual se romperam as hierarquias. A religido foi “dessacrafizades um Deus frio,
distante e inacessivel ndo era util, nem atrativo para quensguacenfrentar a

escravidao ou o trabalho numa terra distante e desconhecida.

Durante os séculos XVI e XVII, a América Portuguesa recebeueste a
instalacdo de ordens religiosas, representadas em sua npalw$afranciscanos e
jesuitas. Apenas em 1551 houve a criacédo da primeira diocese, naBabrdato dos
colonos com a doutrina catélica era muito irregular e o servicgioss,
frequentemente, recrutado por particulares, como os senhores de engenho:

Tal caréncia estrutural levou de um lado a maior indiferenca e apatia
de nossos antepassados antes as praticas religiosas comunitarias, do
outro, ao incremento da vida religiosa privada, que na falta do

controle dos parocos, abria maior espaco para desvios e
heterodoxiaS”.

Tanto os povoadores, quanto 0os nativos, mantiveram uma leitura paréicular
pouco convencional do catecismo da doutrina cristd, e conviveram coaularclade

constante entre culturas e crencas diversas — amerindias, africanasiasurope

297 SOUZA, Laura de Mello @ Diabo e a terra., p. 130.

2% MOTT, Luiz. Cotidiano e vivéncia religiosa: entaecapela e o calundu. In: NOVAIS, Fernando
(coord.). SOUZA, Laura de Mello e. (orgHistéria da vida privada no Brasikotidiano e vida privada
na América Portuguesa. Sao Paulo: Companhia deassl.4997, p. 159-63.

29 |dem, p. 163.
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Aqui, tolerou-se e se incentivou o sincretismo quando necessario,
mantendo-o nos limites do possivel. La, incorporaram-se
manifestacdes folcloricas a religido oficial afim de satisfaze
necessidades da piedade popular (...). Tracos incorporados traziam
consigo um mundo pleno de significacBes: assimilacbes e selecdes
ndo eram arbitrarias, (...). E nessa tensdo entre o mdltiplo e o uno,
entre o transitério e o vivido que deve ser compreendida a
religiosidade popular na col6nia, e inscrito seu sincreti&tho

Foi no culto a Virgem e aos santos que essa religiosidade popalagaicsua
maior expressdo. O culto marial se intensificou na Europa & gargéculo XV. Na
colénia a Virgem era cultuada “(...) nas igrejas, nas cgpeasrocissdes e confrarias,
sincretizando-a conforme avancava a colonizacgéo {°*.)Os escravos negros tiveram
sua protetora especial: Nossa Senhora do Rosario, muito reverencieetailooXVII|
mineiro. Nos processos inquisitoriais as caracteristicas huradeagninas da Virgem

eram ressaltadas e, principalmente, questionava-se o mistério da sua vifgindade

Segundo Huizinga: “Em nenhum outro lugar o pensamento devoto era tao
ameacado por imagens coloridas quanto no ambito da veneracdo aos ¥anfos”
imaginacéo popular se apossou deles, foram tao familiares que ep@s®$ impulsos
religiosos superficiais e sensuais estiveram relacionaddssa Na colonia, Santo
Antonio, Sao Joao Batista, Sdo Jorge, S&o Roque, S&o José e Sadad &nashi
amplamente solicitados para resolver questdes mundanas. Segundo Lyizasviot
familias mais abastadas possuiam um quarto especial séupata-ps e as imagens
ficavam conservadas por geracfes. Pequenos oratérios também fonanmsc

principalmente no Nordeste, com imagens da Virgem, de Cristo e dos'%antos

Da mesma forma que a familiaridade e a afetividade marcagsdevocoes,
também se refletiam nos descontentamentos com a esfera di@usados quase
sempre pelas condi¢ces dificeis e pelas adversidades pelapagssgam 0s colonos.
Os santos e a Virgem, tao solicitados, também eram os alvesepafis de suas
hostilidades. A violéncia contra os simbolos sagrados funcionou como ume der
vinganca daquela sociedade diante da incapacidade da corte catébta em resolver

seus problemas e corresponder a sua fé. As ac0es variavana desadgilhar os santos

30 50UZA, Laura de Mello € Diabo e a terra., p. 134-5.

301 | dem, p. 157.

392 | pidem, p. 158.

393 HUIZINGA, JohanO outono da Idade Média.p, 267.

34 MOTT, Luiz. Cotidiano e vivéncia religiosa: ena&apela..., p. 166-7.
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na agua ou tirar-lhes os filhos, até pisotear e quebrar crugesgens, atirando-as em
bacias com fezes ou introduzindo-as nas genitatias
Num movimento ambiguo — como ambigua € a cultura popular -,
afetivizacdo e detracdo se aproximavam muitas vezes: o santo que se
venera, que se adora, com quem se trocam confidéncias é também
aquele que, no contexto da economia religiosa do toma-la-da-ca,

pode-se atirar num canto, xingar, odiar em rompantes de célera ou de
insatisfacad™.

A ridicularizacdo dos dogmas e sacramentos catolicos tamiaéhalegitual. O
Juizo Final, a Vida Eterna e a existéncia do Purgatério forantiapeetos pelos
colonos e simplificados através de seus entendimentos. A Eucanistia, ressaltou
Huizinga, foi amplamente exposta a interpretacfes particuar@shostia, presenca
imediata e essencial de Deus, sujeita a profan¥¢éaégumas pessoas roubavam as
particulas consagradas para incrementar seus encantamentos, dovidavam e

zombavam da presenca de Cristo nos fragmentos.

Recorria-se também a uma série de blasfémias disparades a@sfera divina.
As proposicoes heréticas punham em xeque 0s sacramentos da égrejagenas da fé
catdlica e eram condenadas pela Inquisicdo. Cristdos velhos, cristéss feiticeiros,
bruxas, sodomitas, e toda sorte de gente chegou a cometer o dghitbada na
colénia. O teor das falas abrigava desde aqueles que criticaclano oaté agueles que
duvidavam da onipresenca de Deus e da virgindade de *fafara Huizinga, a
blasfémia s6 pode surgir de uma fé forte, pois “Apenas umadsdeetotalmente
permeada pelo sentimento religioso, e que aceita a fé com@alp, conhece todos

esses excessos e degeneraces”

A pratica de blasfemar, por seu alcance e expansédo, era aoctgacao das
elites coloniais e também da cultura douta europeia que, frequergeaEstCIOU €SSe
delito ao ateismo aberto e ao “pecado” da bruxaria. Segundo Jean Delumeau:

(...) em grande parte da Europa do século XVI, observadores
inquietos tiveram a impressdo de ser confrontados com uma

39550UZA, Laura de Mello e. O Diabo e a terra..148-56.
3% | dem, p. 156-7.

397 HUIZINGA, JohanO outono da Idade Média.p, 253.
38 SOUZA, Laura de Mello e. Op. Cit., p. 156-60.

39 HUIZINGA, Johan. Op. Cit., p. 264.
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civilizacdo da blasfémia e de que feiticeiros e blasfemadorearhavi
se multiplicado ao mesmo tempo ¢9)

Pode-se concluir que a religiosidade brasileira, de acordo com oagua de
Mello e Souza defendeu, residira na mesticagem, no conflito comeg lg nos
paradoxos da manutencdo do sistema escravista. A fluidez da esetigsistica
viabilizou a construgcdo de uma religiosidade multifacetada e lplgug abarcou
elementos de tradi¢cdes diversas. Assim, a especificidadeigiasidade popular na
colénia, deve-se, segundo a autora, as ondas migratérias de colonos pestugo®es
feiticeiros degredados da metrépole, ao trafico negreiro cadaneéz intenso, ao
contato constante com as tribos indigenas, a invasdo de holandesestasléna
crescente consciéncia da condicdo colonial, que viabilizou a pluralidade
espiritualidades e crencas. “Tragos catolicos, negros, indiggndaieos misturaram-
se, pois na coldnia, tecendo uma religido sincrética e especificamenteltSfdnia

3.2: A magia na América lusitana: habitos dos colonos e alvo dos inquisidores.

[a feiticaria colonial] Foi uma das formas de ajuste do colono ao

meio que o circundava; por vezes, protegeu-o dos conflitos e, por
outras, refletiu as tensdes insuportaveis que desabavam sobre seu

cotidiano. Ajudou-o a prender o amante, matar o rival, afastar

invejosos, lutar contra os opressores, construir uma identidade
cultural. Muitas vezes, resolveu seus problemas com o outro mundo;
outras tantas, langou-o em abismos terriveis. Mas foi quase sempre a

ponte para o sobrenatursf.

Até aqui foi possivel perceber como a América Portuguesa produzi

manifestacdes religiosas hibridas, confluindo elementos das tagiadés europeias,
das tradicGes africanas, dos costumes amerindios; do judaistaoiebgido catolica
oficial. Nesse cenario multifacetado foi constante o uso de solsgbesnaturais como

um meio de sobrevivéncia ligado, principalmente, as necessidades nadticia

310 DELUMEAU, JeanHistéria do meda., p. 607.
311 50UZA, Laura de Mello € diabo e a terra de Santa Cruzp. 97.
312 | dem, p. 208.
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relacionado aos problemas concretos enfrentados pelos colonos (conflgésa,

doencas, 6dios e amores).

Apesar de a Inquisicao ibérica ter se preocupado muito mais condata dos
cristdos-novos do que com as bruxas, seus arquivos estdo repletos desoproces
denuncias e confissdbes de homens e mulheres, com origens diversasarque us
procedimentos sobrenaturais para equilibrar as dificuldades cotidianvasncer os
limites da propria condicdo humana. O século XVIII foi uma época iespeate rica
na producgdo de processos e denuncias envolvendo a realizacaadcds padisideradas
magicas, supersticiosas e demoniacas na cdt@nfssim, os arquivos inquisitoriais
constituem-se em fontes privilegiadas para o resgate do cotididas erencas dos

habitantes da Terra de Santa Cruz.

Através da analise do discurso dos inquisidores, das suas perguntassaoda
forma como encaminhavam 0s processos, € possivel observar a impayt@nitidnam
certos elementos para comprovar, agravar ou atenuar os delbbasxdaa e feiticaria.

As confissBes e denuncias dos réus, por sua vez, também apreseasusopi® como
essas crencas se configuravam e o0 que era pretendido com elas. #ssvés da
andlise de processos inquisitoriais ligados a feiticariap¥abin, as supersticbes e ao
pacto com o deménio durante o periodo colonial, os historiadores puderam damonstr
as distintas formas de interpretacdo que essas praticaomelgimsas assumiram no
imaginario das diversas populacdes e segmentos sociais que comavidiramar. Os
inquisidores procuraram enquadra-las dentro de esquemas mentais queathes

familiares, o que resultou em muitos conflitos, hibridismos e alteridades.

A Inquisicdo portuguesa teve apenas um tribunal fora da metropoée Goa,
criado em 1560. Ao que tudo indica, durante a Unido Ibérica, periodo de expansa
consolidacdo do Santo Oficio, intensificaram-se os esforcos pasiata¢do de um
tribunal no Brasil, mas isso ndo aconteceu. Assim, o territério fednordinado,
durante todo o periodo colonial, até o fim da instituicdo, ao tribunal stod.i A
distancia geografica tornou, entretanto, o procedimento de instawtagdprocessos e

das condenacdes muito lefifo

3350UZA, Laura de Mello € diabo e a terra de Santa Cruzp. 172.
314 |dem, p. 379.
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A fiscalizacdo inquisitorial do comportamento religioso das popuagiie
ultramar poderia ser realizada por instancias diversas, tais: @propria Inquisicdo
através das Visitagdes do Santo Oficio — que na Ameérica Begaigoram trés — e da
vigilancia dos comissarios e familiares; o poder ecles@stor intermédio da
cooperacdao dos bispos coloniais com o Tribunal e das devassasstcéssique
encaminhavam ao Conselho Geral da Inquisicdo seu parecer solmegalsndades
locais; e a Companhia de Jesus, 0s jesuitas eram, muitas vezepresentantes
religiosos mais préoximos das populacdes sertanejas, ouviam muitdss@esfe
também direcionavam as denudncias para Lisboa, além disso, atuavanadro de

funcionarios da Instituic&%”.

Caso houvesse a concretizagdo de um processo os acusados eram paraados
Lisboa, para os cérceres de custédia, e iniciavam-se os intérioga Com a
confirmacado da culpa, o réu continuava a ser interrogado nos cataesesreto, onde
podia ser submetido a sessbes de tortura. Os colonos tinham pavor @ssquavi
chegavam do reino trazendo os pareceres sobre as prisées de novie3 Beasil ndo
teve tribunais préprios como a América Espanhola; entretanto, comovestu o
panico das inquiricbes inquisitoriais. Conheceu, poisnierofisica de podemue,

mesmo a distancia emanava da Inquisi¢ad”

Assim, o Tribunal através da sua “pedagogia do medo” fazia-gariclem todo
primeiro domingo da quaresma, nas igrejas do reino e das colbniasat¢im leitura e
afixacdo do edital que estabelecia os delitos sujeitos aaalgauisitorial. Fora isso, 0s
sermdes, 0s autos da fé e os degredos contribuiam para populafEaesas. As
pessoas eram incentivadas a delatar seus amigos, parerzgghesve, muitas vezes,
também usavam a Inquisicdo como mediadora dos seus conflitos engasgwessoais.

Os delatores, da mesma forma, podiam se transformar em réus.

A Inquisicdo introduziu na sociedade colonial uma percepgcao de culpa, que
levou as pessoas a identificar infragcdes, antes inconscientespraportamentos
rotineiros. E despertou a vontade geral de colaborar, de alguma, faom os

inquisidores, fosse para mostrar boa vontade ou para se livrar de iscEsigacdés’.

31550UZA, Laura de Mello € diabo e a terra de Santa Cruzp. 380-1.
1% | dem, p. 391-2.
317 Ibidem, p. 394-410.
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Desse modo, a instituicdo atuou “como organismo terrivelmente desesdor do

tecido social, responsavel por panicos coletivos e tragédias pes&bais”

As denuncias alimentavam a estrutura do Tribunal, no entanto, erass&ors
grande chave do sistema penal do Antigo Relin&la era a prova concreta da
eficacia do processo, e justificava a sua existéncia. Além,disscaso dos tribunais
religiosos, a aceitacdo da culpa e, portanto, o arrependimento, rdaocoslczipados
ao seio da Cristandade e devolvia a paz e a seguranca da comhidatieuisicdo
era um tribunal régio, mas com implicacdes religiosas e, no que peseaiadaitte e a
violéncia do processo, tinha como objetivo final reconciliar os “desviactes a fé

catolica.

O Santo Oficio mantinha todas as pecas dos seus processos em segresios
eram inquiridos sem saber quem os havia denunciado e o “por *queDs
guestionarios, munidos de perguntas capciosas, que eram exaustiveapetitias,
iniciavam-se com interrogacdes que ndo estavam diretamentesligel culpas
principais, como por exemplo, as que questionavam a presenca frequenigsame o
cumprimento dos preceitos religiosos. Os acusados ficavam cadwigezonfusos das
razdes que os prendiam ali, e acabavam, através de respostazessingénuas,
contribuindo para confirmar as suspeitas do Tribunal. A confisséo, induzisiacera,

geralmente aparecia & proporcao que o cerco inquisitorial auméntava

No caso da feiticaria, tratava-se, mormente, de extrair dosdosl@aconfisséo
dos pactos diabdlicos. Nela estava a confirmacdo da heresiaurbl@aECentral e do
Norte, pacto esabaandavam juntos, mas no caso da peninsula ibérica o pacto era visto,
principalmente, como uma infracéo individual. Havia a preocupacacti@ydir o uso
da magia ligada a supersticdo, e 0 uso da magia que envolvia ocpacio Diabo.
Tratava-se da possibilidade de elaborar uma diferenca, quapeessonfusa, entre a
bruxaria e afeiticaria. A historiadora Laura de Mello e Souza prefere nédo difereasiar
dois termos, pois ao que parece designavam praticas idénticastaNtoedistingue a

feiticaria da magia, elencando a primeira com o pacto d@hdi a segunda com o

318 50UZA, Laura de Mello @ diabo e a terra de Santa Cruzp. 432.
319 | dem, p. 401.

320 DELUMEAU, JeanHistéria do medo., p. 598.
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beneficio ou maleficio de préticas cotidianas, tais como “inclioatades” e produzir

adivinhacte¥®

O indio Alberto Monteiro confessou aos inquisidores fazer pacto ez o
demobnio. O objetivo foi o de conseguir fazer sexo ilicito com uma icakada.
Segundo o indio o pacto foi consumado pelas palavras: "Diabo se izemnes & minha
vontade permitindo-me eu durma com esta mulher, eu te prometo fazeyte tu
quiseres, e me podes levar contigo”. No entanto, segundo Alberto, o Dialhe nigo
resposta e ele passou a desconfiar da eficacia dos seus pddestgando
arrependimento e inteira confissdo o indio foi penitenciado apenas com periRRsspi

e instrucao ordinaria na fé pelo Tribuifal

Na maior parte das vezes, todavia, os condenados negavam a exidténci
pacto. As praticas sobrenaturais tidas pelo Santo Oficio como obraluty segundo o
esteredtipo consolidado da demonologia europeia, eram para esses homens,
frequentemente, apenas um meio para enfrentar seus dilemas. iNo,addongo do
cansativo e intimidatério processo, “a logica inquisitorial abadsveonviccdes do réu,
que acabava por aderir ao que lhe atribui#m’Caso o pacto néo fosse confessado, os
juizes podiam impelir punicdes mais severas aos individuos que casséfarfalsos,

diminutos e dissimuladd?.

Foi o que ocorreu com Isabel Maria de Oliveira, a ré por ndo confegseto
com o demonio foi considerada “mui diminuta e fingida”, levada a autocpldd fé e
degradada por trés anos para o Bispado de Leiria, no reino, ondelesadamente
instruida nos mistérios da Fé. Isabel morava na cidade de BelémadoPara, em
1757, quando foi enviada aos carceres do Tribunal do Santo Oficio em |E&bdai.
acusada de usar um livrinho que quando aberto fazia surgir um negrinho g@ronto
satisfazer suas vontades. Além disso, a moca foi flagradalgmas testemunhas
utilizando um ingrediente moido de raizes que quando mastigadas, cuspithéd® o

pisadas com o pé esquerdo, eram capazes inclinar vontades e convencer &8’pessoas

323 50UZA, Laura de Mello € diabo e a terra de Santa Cruzp. 207-8.
324 ANTT, Inquisicdo de Lisboa; processo n°® 2693.

32550UZA, Laura de Mello @ diabo e a terra de Santa Cruzp. 415.
3% |dem, p. 410-11.
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Isabel também foi acusada pelas testemunhas de prometer trarsppeasoas
da América Portuguesa para Portugal em pouquissimo tempo, atraydales
sobrenaturais, que para os inquisidores lhes foram concedidos pabo Os&a“poderes”
da moca eram bem populares porque muitos colonos recorriam aaprafigicas para
aliviar os impactos causados pela “aventura ultramarina”. Os pedeg temiam pelos
familiares distantes que viajavam constantemente por mares desdashe também
desejavam amenizar a saudade dos que ficaram no Reino. As mubmees
sortilégios para terem seus maridos de volta e feiticeineslitavam ter o poder de

impedir os naufragidé®

Muitos réus ndo possuiam sequer a nocao de que as praticas sopesstjoe
adotavam podiam estar ligadas ao consorcio demoniaco. Para os colahiakoss
diabinhos e diabretes que cercavam sua mentalidade e sua vida cardianbem
distintos dos demdénios descritos e representados nos tratados eruthipsug O
diabo era, quase sempre, mais um intermediario com o0 mundo sobrenssiuratamo
Deus, a Virgem e os santos, que poderia trazer beneficiosleergsroblemas, ainda
gue através de um contrato ilicito. Assim pensava Dona Isabeal BarSilva quando
foi acusada pela Inquisicdo em 1763, na cidade do Para, de invacardt@hos
através de algumas cantigas. Os "diabretes” eram os respiensar |he contar tudo o
que acontecia na cidade e as pessoas a procuravam em busca dpsdsees

adivinhat6riod?®.

As adivinhacdes foram largamente difundidas no reino e na América Portuguesa.
Como visto no capitulo anterior, as previsdes poderiam ser &itages de objetos
diversos, ligados ao folclore portugués, como a tesoura com a pemwebal&@o, que
migraram para a colonia e se misturaram aos costumes insligeiacanos, ou ainda
através da &gua, dos cristais e dos espelhos. As palavras a&c@ssonvocatorias

também foram muito utilizadas como meio de previSao

Do mesmo modo, havia aqueles que duvidavam da existéncia e dos poderes do
deménio. Ignéacio Pires Perefthinvocou o diabo algumas vezes para obter ajuda nos

jogos de cartas, mas ndo adquiriu resposta alguma. Diante dissn patsvidar da

328 50UZA, Laura de Mello € Diabo e a Terra., p. 247-57.
329 ANTT, Inquisicdo de Lisboa; processo n® 12889.
33050UZA, Laura de Mello e. Op. Cit., p. 210-22.
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existéncia do demonio, do inferno, e da natureza imortal da alma foes&, parece

gue o réu estava mais preocupado com as exigéncias da sua vidaaptidigue com

a salvacdo eterna de sua alfhaContudo, ele se arrependeu e confessando suas culpas
a um padre, este 0 aconselhou a procurar a Mesa do Santo Oftailaee do Para, o

que foi feito em 1765. A Inquisicdo advertiu Ignacio com penas esp#ripor sua
ambic&o e invocacdo de demonios, e também pela crenca de que nidm ekatios, o

gue contrariava plenamente os ensinamentos da Santa Madre |gédigaCafinal, se

o Diabo e sua corte infernal fossem um mito, os cristdos namterigue temer,
poderiam fazer tudo que bem quisessem sem o medo do inferno e do dalize &s

heresias, principalmente a bruxaria, perderiam o sentido.

Assim como a confirmacdo do pacto, a presengca ou manipulacdo des objet
sagrados e/ou benzidos pela Igreja nas cerimbnias profanas tanmdbénotaro de
minuciosas investigacdes. A hoéstia consagrada foi um dos “alvo&rigos dos
colonos. A particula representa um elemento de grande importaratiaangara o
catolicismo. Através da transubstanciagdo, o pdo e o vinho da dfacaséo
transformados e consagrados no corpo e no sangue de Cristo. Em bulas papdiis
desde o Medievo a doutrina cristd sempre se preocupou com o Banegiramento
da Eucaristia e condenou o uso das héstias fora do ritual &fisiio entanto, tanto nas
colénias, como na prépria Europa, foi comum o furto desses fragmentosua a
utilizagdo em rituais magicos e bolsas de mandinga. Oscfi&iitavam grande poder
de protecdo as hoéstias sem, contudo, enxergar o corpo de Jesus atepiees
reconheciam o delito, mas ndo alcancavam a sua extrema grayid#daar o proprio

Cristo ali presente.

Joana Maria, por exemplo, foi presa e acusada de feiticariagaio Sficio por
vender um fragmento da hdstia consagrada dizendo que se tratava BReligua do
Santo Lenho. A mulher branca, cristd-velha, se encontrava na pabtiéea da cidade,
no Bispado do Gréo Para, quando foi encaminhada ao Tribunal. A ré contguogue a
uma fingida confissdo ao padre vigario Bras Jodo Romeiro, comungadiatamente
extraiu a Particula sagrada da boca com a ponta de um lenco, emarnibvma folha
de arvore e tratou de negociar sua venda com algumas pessgasddmis se

arrependeu e contou o0 acontecido a uma vizinha, que a denunciou ao Governador.

332 50UZA, Laura de Mello € Diabo e a Terra., p. 168.
333 HUIZINGA, JohanO outono da Idade Média, p. 253.



121

Segundo Joana, 0 objetivo do "sacrilego delito” era conseguir a prigdo pe
Tribunal e, assim, livrar-se dos maus tratos e crueldades do as@lbque estava
especialmente furioso por conta do sumico de dois frangos e uma galmaados de
sua casa em sua auséncia. A ré disse que ao lembrar-se do easprééo que furtou
uma hoéstia e conseguiu se livrar do cativeiro do seu senhor, pensoleem fiagsmo

para se livrar do marido, em um ato de desespero motivado pelo medo.

Os inquisidores consideraram a ré diminuta, simulada e fingidagmoaceitar
0s motivos por ela dados para cometer o intento de "ultrajar o shaoti€orpo de
Jesus Cristo Sacramentado, sendo o mesmo Veneravel Sacramentm @ratggal
dos nossos cultos e da nossa¥&"0 Tribunal, apds fazer uma minuciosa investigacdo
gue resultou em mais de cem péaginas de processo, concluiu que Joanerega
misericérdia alguma, mas sim "todo o rigor da Justica". E condem@oses agoitada
pelas ruas publicas da cidade, ter peniténcias espirituais, iostougéaria e ser
degredada para a Casa da Correcéo pelo tempo de doze anos pelo "erro dos que negam a

existéncia real do mesmo Senhor, e o culto devido a este Augustissimo Satrament

A primeira visitacdo do Santo Oficio em terras brasilicasregara Bahia, entre
1591-5, a segunda, em Pernambuco, foi de 1618 a 1621, e a terceiradaestiGado-
Pard, entre 1763-9. Essas eram areas de maior prosperidade eaoS&niindo Laura
de Mello e Souza, as culpas por feiticaria predominaram naSesegiais ricas do
territdrio, o que denota que “sincretismo e praticas magicamteasificavam e
ganhavam complexidade na raz&o direta em que se desenvolvia o prdeesso

colonizagéo, a producéo de riqueza, em que crescia o nimero de escravos affftanos”

Apesar de distante da doutrina catélica romana, o0 cristianismessppna
religiosidade popular era auténtico, marcado pelas vivéncias gegadacoes, para as
quais um modelo cristdo “puro” era imaginario e inacessivel, pdlmente nas
coldnias do Ultramdr®. Na América Portuguesa, esse catolicismo europeu influenciado
pelo paganismo, pelo magismo, pela supersticdo, pelo folclore e pelenjodaé

mesclou ainda com outras formas de religiosidade - indigenasanasé -, produzindo

334 ANTT, Inquisicdo de Lisboa; processo n® 9802.
335S0UZA, Laura de Mello € Diabo e a Terra., p. 383.
3% |dem, p. 176.
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multiplas formas de devocéo: “Mais uma vez a colbnia refundiecasanagicas e lhes

conferia sentido especificamente colonf4f”

O indio Raimundo Antdnio de Belém foi acusado de faltar as miasastivar
os demais indios a também faltarem e agir como pajé eesreleké de Souza o acusou
de deflorar raparigas, atraidas para a sua choupana atrasémslggomessas de sarar
os enfermos. O indio era muito popular pela sua capacidade de curasdogglade.
Manoel Antbnio, Pascoal Pereira e Inocéncio Pereira também aracysem 1768,
dessa vez, de invocar dembnios cantando com um maraca e entramses fue
faziam o réu mudar de vozes e falar coisas confiisa® réu foi processado por
bruxaria e pacto com o Diabo, 0 que demonstra a demonizacéo dos ritos indigenas, lidos

pelos inquisidores, que n&o conseguiam compreender seu significado, como feiticaria

Segundo Laura de Mello e Souza, “Africanos, indios e mesticos foeam
grandes curandeiros do Brasil coloni& O conhecimento que tinham do uso de ervas
e 0s rituais especificos dos seus cultos foram somados aos saberes eunmeslista
popular. A doenca era vista como fruto da acédo de espiritos maléwsilns agorma
mais eficaz de se obter a cura era através dos meios solaisnatior século XVIII,
com a consolidagcdo dessas praticas sincréticas, 0 numero de dealowiéissdes que
envolviam as curas era abundante, principalmente durante a Visdac&eraldo
Abranches ao Grao-P4fa

Escravos faziam feiticos para livrarem-se dos castigos desssehores ou para
vingarem-se destes ou de outros escravos que pudessem prejudioanasMaria,
preta crioula, com 22 anos, moradora no engenho de Nossa Senhora deigguadal
(Pard) foi acusada pelo seu senhor, Goncalo José da Costaeddeitigos para
envenenar a india Felipa, escrava e moradora do mesmo engenhocipigriJoana
disse ao Santo Oficio que nada fez contra a india, no entanto, depois, cecayue
por duas vezes fez uso de algumas raizes, conhecidas como cip6 podi#agdas para
abrandar os coracBes das pes¥aas

337 SOUZA, Laura de Mello € Diabo e a Terra., p. 207.
338 ANTT, Inquisicdo de Lisboa; processo n°12886.
33950UZA, Laura de Mello e. Op. Cit., p. 222.
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Joana disse ter ganhado as raizes de uma mulata chamada Quaéadora de
um engenho vizinho, que a aconselhou a usa-las para abrandar o animo db@eu se
Gongalo da Costa. Segundo os ensinamentos de Quitéria, as raizesmdeegria
esfregadas nos pulsos ao mesmo tempo em que se proferiam aaspdBdenhor
paitinga [sic] assim como vossa mercé tem raiva de minmass lhe abrande o
coracao”. A escrava plantou as raizes no seu proprio engenho é&as para impedir

0s castigos fisicos que, constantemente, recebia.

Quando foi presa a escrava estava ha quase um més, desde graamrsotre
ela as acusacodes de feiticaria, amarrada em um tronco setigadaagpor Gongalo.
Enviada para a cadeia publica da cidade, foi chamada em 17 de julhtb4igara
depor na Mesa da Visita do Inquisidor Geraldo José de Abranches. Josnia pos
perfil semelhante & maioria dos colonos processados pela “hedesfaiticaria na
Ameérica Portuguesa: era casada, batizada, crismada, idassasmconfessava-se e
comungava. Nao sabia ler, nem escrever, mas conhecia as oragGaaramentos de
Deus. E ela também compartilhava um desejo em comum com graridedpa
mulheres que recorriam aos encantamentos contra seus maridos, [E&@shotes:
livrarem-se dos severos castigos corporais a que eram expastasaso de

desobediéncia as ordens dos seus tutores.

No decorrer de seu longo depoimento ao Santo Oficio, a escrava confessou que
ha cinco anos havia aprendido outro encantamento para evitar os cdstiges
marido, dessa vez com uma india — 0 que atenta para a grande &irclgdagas préaticas
e a sua confluéncia entre grupos culturais distintos. O “remédimistia em lavar as
suas partes intimas, lancando a primeira agua fora e guardagglmnda agua para dar
de beber ao seu marido. Entretanto, como naquela época nao havecaade dos
tempos atuais, a moga foi vista em seu intento por um vizinho e skzsBaE@a ao seu
esposo.

Diante a resisténcia da escrava Joana em confessar o envenenda india
Felipa, o Inquisidor comecou a lhe fazer perguntas mais objetivassstibrea e sobre
os elementos usados nas praticas magicas que assumiu fazegquiSisiores estavam
preocupados, principalmente, em saber se durante as cerimomasisat@das cruzes,

oracles, coisas sagradas ou bentas, caracteres ou circulosmTguoestionavam a
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intencdo das praticas: maleficio ou beneficio. E finalmente, dasgjsaber se houve o

pacto ou a adoracdo do demonio durante os atos.

As cruzes, oracgOes, circulos, coisas bentas e palavras erarantamsnte
utilizados. O maleficio, entretanto, era apenas um dos objetivos [ssiesperados
pelos “feiticeiros”, haviam muitos outros ligados a beneficios,ocaroura de doencas,

a prosperidade nos negocios e nos jogos, o parto de uma crianca, etc.

A crioula Joana confessou a utilizacdo de cruzes, feitagdr@s com as raizes
nos pulsos e na testa e a colocacdo das raizes debaixo da lingueomseguir
convencer as pessoas. Também assumiu colocar as ervas na comida da india Felipa, mas
ndo para prejudicé-la e sim para impedir que ela Ihe tivesse ddiim, Ehsistiu que o
uso das raizes sempre foi com a virtude de abrandar e ndo cauwsapdanaleficios.
Ela ndo confessou o pacto com o demdnio, apenas assumiu que fazg coisa
supersticiosas e mostrou-se arrependida frente ao Santo Offcibuial a considerou
uma ré diminuta, mas demonstrou “cleméncia” com a escrava, tendistanos anos
que passou ha prisdo e os castigos corporais a que fora submetidaseBel@dos
supersticiosos “e que sO podia produzir efeito por intervencao, e concutemdnio”
Joana foi condenada a um més a mais de prisdo e a ser insasidaisas da fé

"necessarias para sua salvacda”

O uso de ervas, raizes, folhas, Oleos, cascas e sementes garadaacer e/ou
“inclinar vontades” foi muito vasto nas terras coloniais. indiog;afos e portugueses
usavam suas propriedades terapéuticas como um meio de sobreviménbianhos,
emplastros, pog¢fes, comidas, bebidas ou até debaixo da lingua, comesi@ava
Joana. Os jesuitas também foram habeis manipuladores da “looficalal e, segundo
Daniela Calainho, na falta de médicos leigos, foram grandesn®veis pelo papel de
assisténcia médica na colonizacao do Brasil. Em um primeiro monsées$ usaram 0s
medicamentos vindos do reino, no entanto, devido as dificuldades do trangpante, f
obrigados, ao longo do tempo, a manipular os recursos naturais deerrayadm a
ajuda dos indigenas:

Os jesuitas foram eximios observadores da fauna e da flora

brasileira, identificando variadas espécies e cultivando as deogfe
curativos. Estudavam seu modo de acao para os inimeros males que

342 ANTT, Inquisicédo de Lisboa; processo n°® 2691.
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acometeram a populacdo colonial, elaborando formulas e receitas

(..)%*%

Os calundus também fizeram parte dessa atmosfera hibridaedeas e
costumes. Suas descrigoes, por vezes imprecisas na documentacitorinfj@sas
devassas eclesiasticas, remetem a reunides festivas de nagrgsais estes cultuavam
idolos, dancavam, pulavam e entravam em transes temporarios, nos quamnfaladia
em nome de espiritos para realizar curas e adivinha¢fes. Fiaaveom de batuques e,
as vezes, faziam defumacbes. Foram frequentes na Bahisbéntana regido das
Minas durante o século XVIII, dada a grande quantidade de esaragoss*. Luiz
Mott estudou um dos casos mais célebres desses calundus, oadaumgriPinta em
Sabara, no ano de 1739

Na pratica, tendo em vista a multiplicacdo de esses costunezsdosis no
avancar da colonizacdo, pode-se supor que, apesar da doutrina sevegniestos
inquisitoriais e da condenacao eclesiastica, existiu uma reilatifarenca dos parocos
locais e dos comissarios do Santo Oficio com os comportamentostisigsas dos
colonos e com os rituais tribais amerindios e africanos. O nuneeemlncias a
Inquisicdo que ndo evoluiram para processos formais é imensa el burocracia
do Tribunal ndo daria conta de tantos casos, mas também se deveniesanta que
muitas ocorréncias, emblematicas, por sinal, ndo foram levadas eadait
desinteresse dos juizes e, tantas outras, foram penalizadas rtarbraedura. Luiz
Mott recuperou varios episédios, inclusive de calundus, em que a soltyraticantes
era constanfé®

Pode-se concluir que as dezenas de processos inquisitoriais lidadigada, a
bruxaria, ao pacto com o demoénio e a supersticdo mostram denunciagsedesnf
ligadas a toda sorte de atos magicos, tais como: adivinhacoes aseaés de objetos,
sonhos ou oracdes; curas, seja atraves de pocgdes, ervas, soprossiiogdes, rituais,
objetos, palavras ou rezas; benzeduras; transportes de pessoasopsobrenatural,
envenenamentos; cartas de tocar; dentre outros. E, para além déssqmesamente

espirituais, a Inquisicdo funcionava muitas vezes como um termonesraensoes

313 CALAINHO, Daniela. Jesuitas e medicina no Braslbaial. Tempo Dossié Histéria e Satde, Rio de
Janeiro, n° 19, p. 61-75, Jul. 2005, p. 66.

344 CALAINHO, Daniela. Metropole das mandingas...90.

35 MOTT, Luiz. O calundu-angola de Luzia Pinta (Sabdr&39).Revista do IACv. 2, n. 1, p. 73-82,
1994.

#MOTT, Luiz. Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capelp..198-200.
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sociais presentes na sociedade colonial, e exprimia conflitas \eniinhos, conjuges,

senhores e escravos, e politicos.

3. 3: A cooperacédo entre 0s missionarios jesuitas e a Inquisicéao

A Companhia de Jesus e a Inquisicdo portuguesa nasceram na rpesmaaé
ordem data de 1534, embora o reconhecimento papal tenha vindo mais tatOem
o Tribunal, depois de muitas querelas politicas, foi finalmentdacgen 1536. O padre
Inacio de Loyola, criador da Companhia, colaborou, inclusive, junto ia ®dmana
para o reconhecimento do Santo Oficio portugués. As duas institcmdesrgiam na
missdo de defender o catolicismo romano, abalado pela Reforma avpelgo do

protestantismo na Eurofja

Muitos religiosos da Companhia apoiaram a fungéo reguladora de oa®dox
Santo Oficio portugués e integraram os quadros de funcionarios daigéstitDa
mesma forma, houve jesuitas que questionaram os meétodos e a funcéd ¢ladici
Inquisicdo. Enfim, ndo havia uma unanimidade quanto a identificacdo dosgmcia
com essa instancia de poder. Outras ordens, como 0s dominicanas tivesaradicao

de sintonia bem maior com o Santo Oficio portugfiiés

Houve a presenca dos jesuitas entre aqueles que faziam os stwvmaatos da
fé, como qualificadores (peritos em assuntos doutrinais), comocsadnfies, como
revedores (que realizavam as visitas as naus) e também conss&osi do Santo
Oficio. No entanto, a participacdo nesses cargos nem sempracaita. Alguns
membros da ordem acreditavam que ndo era conveniente a integnaeams gesuitas e
a hierarquia inquisitorial, sendo mais natural que opinassem ap@ngsestoes de

ordem teoloOgica e juridica, para as quais possuiam grande quabfidagsa postura

¥FRANCO, José Eduardo. TAVARES, Célia Cristindesuitas e Inquisicdo: cumplicidades e
confronta¢desRio de Janeiro: EQUERJ, 2007, p. 9.
%8 |dem, p. 21.
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parece indicar uma preocupacdo da ordem com sua imagem, ja quesgangeomo

maquina repressora, ndo era bem ¥ata

No geral, porém, houve cumplicidade e cooperacao entre as duas esiess,
no reino, onde o poder monarquico se consolidava, como, principalmente, na ddfusa

catolicismo em terras distantes, como o Bisil

O modo de funcionamento da Companhia previstaQuasstituicdesoncebia a
metafora do corpo humano, na qual os jesuitas se tornavam membro dessesgimo
por uma unica cabeca, e mediante sua dispersdo pelo mundo continuavam unidos ao
tronco por lagos de dependéncia. Assim, era construida uma forte identagrupo,
submetido a uma longa formacéo, que visava, por um lado a homogeneidade, de ac

por outro a sua capacidade de adaptabilidade diante das novas situacdes nas'missdes

O Brasil comportou uma forma especifica de implantacdo jesudialdeia.
Esta fora uma implantacdo fixa para uma ordem caractansitte itinerante. As
aldeias reuniam os indios sob a autoridade dos missionarios quengslieaaam. No
entanto, os jesuitas também estiveram presentes em algums ldgaolénia nos quais
nao tinham implantacdo fixa, para os quais se deslocavam naadasafmissodes”,
atividades apostolicas itinerantes, que duravam cerca de quinze eliam feitas em
lugares onde o clero secular ou regular era quase inexistensasNegides afastadas
os padres faziam pregacgfes e confissdes e, além disso, ministraivas sacramentos
como o batismo e o casamento, destinados aos colonos portugueses e &asbéem
indios e escravos africarids Esses missionarios eram também responsaveis pelo papel
de vigilancia dessas localidades, sem igrejas e sem clérigos, @ edsa muitas vezes,
informar ao Santo Oficio ou & justica eclesiastica as ocorréncias desdes\é.

Foi em uma dessas missfes pelo sertdo colonial, mais precisameRiaui,
gue o padre jesuita Manuel da Silva enviou ao Santo Oficio, em 4B8ritiee 1758,
duas confissdes, a de Joana Pereira de Abreu, mestica, com 1%9narampra da
Freguesia de Nossa senhora do Livramento, escrava do capitdo éatelddreu

Bacelar; e a de Custddia de Abreu, india Guegué, com 18 anos, escraesnio m

9 FRANCO, José Eduardo. TAVARES, Célia Cristidesuitas e Inquisicdo.p, 45-6.

0 |dem, p. 114.

BICASTELNAU — L'ESTOILE, Charlotte deDperarios de uma vinha estéril: os jesuitas e coséie
dos indios no Brasil 1580-162Bauru: Edusc, 2006, p. 67-70.

%2dem, p. 54-5.
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capitdo mor. Elas confessaram ao padre participar de encontros noturnos com o Diabo, a

guem foram apresentadas por certa Mestra Cecilia, em 1750.

No artigo intitulado “Transgressdes na calada da noite: um sdiedtideiras e
demdnios no Piaui colonial”, o professor Luiz Mott analisa com erudigidoridade
os detalhes do documento e o relaciona com a situacdo econdmiazg pditltural do
Piaui colonial. Evidencia a originalidade dessas fontes, por s¢éeremea unsabade
bruxas, considerado por ele “uma das manifestacdes mais controvedidésiho
Mundo” *** e que, raramente, foi mencionado dos documentos inquisitoriais

portugueses sobre feiticaria.

Para o autor trata-se de wabagenuino, parte do sincrético mundo religioso
popular, em sintonia com 0s rituais comunitarios chamados de “calucdosins na
época, e que hoje deram, segundo o autor, origem a Umbanda no Brasiloedasc
do professor foi essencial para a existéncia desse trabalhaproapitulo a seguir séo
desenvolvidas outras hipbteses para explicar a existéncia de um etbcutéo
espetacular e atipico como este.

%3 MOTT, Luiz. Transgressdes na calada da noite: aina sle feiticeiras e demdnios no Piaui colonial.
Textos de Histériav. 14, p. 57-84, 2006. O professor Luiz Mott, fpesor de antropologia da
Universidade Federal da Bahia, estudou com pi@medj afinco e grande éxito os sertes do Piauli.
Escreveu um livro intitulado “Piaui Colonial: popgéo, economia e sociedade” em 1985 que auxilia até
os dias de hoje os estudos, ainda reduzidos, sdblidade. Em 2001, o autor descobriu nos Cadern
do Promotor da Inquisicdo de Lisboa alguns docuosesbbre unsabade bruxas no Piaui, durante
segunda metade do século XVIIl. Em 2006, escrestriatigo para a revista “Textos de Historia”, mas
a partir dai ndo prolongou os estudos sobre o caso.
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IV CAPITULO — O SABADO SERTAO: CONTEXTOS E
PERSONAGENS

Os agentes sociais (indios, missionarios, colonos, militares)
constroem o espaco movel do sertdo, levando cada vez mais longe,
junto com as boiadas, as missdes, 0os descimentos, as guerras e as
fugas, a fronteira entre o “eu” civilizado e o “outro” bérbaro.
Paralelamente, pelo menos desde Gabriel Soares de Souza, as
narrativas constroem este lugar cultural cristalizando o sertdo
enguanto conceito, a0 mesmo tempo em que ele se diluiu enquanto
espaco geogréafico. Assim como os “Tapuia” que o habitam, o sertdo

é movel e feroz, constituindo um desafio a cof6hia

O surgimento danissiona Idade Moderna néo esteve ligado apenas a estratégia
de conversdo do Novo Mundo. As missOes fizeram parte de um contexto @enpl
combate a heresia e as formas heterodoxas de crencas esprat@eas em toda
Europa na primeira metade do século XVI. No entanto, segundo CristinsaRsse
“universalismo contra-reformista” ndo foi projetado como um padrdo Unic gpa
evangelizacdo das Ameéricas. A missao no Brasil foi resulttelouma fabulosa
adaptacdo ao meio fisico e cultural que a Companhia de Jesus encoquiuo A
espirito missionario mével acomodou-se na experiéncia das aldgiassiilidade de
adaptacdo estava presente na doutrina da Ordefxessicios espirituaisnacianos,
por exemplo, previam a adequacdo das normas gerais e a toleran@a vmiacoes,

desde que ndo fossem demasiadamente ofensivas para’Deus

A primeira etapa desse processo de missionacdo na ArRéricejuesa, com 0S
debates sobre a natureza dos indios e sua possibilidade de convers@wlfidida de
forma “heroica” pelos religiosos, com a catequese dos grupos TupsaR@gunda
etapa nos sertbes da colonia, durante o século XVII, os jesuitaaniecansigo a
bagagem dos aprendizados adquiridos com os indios tupis no litoral. N@ eotaowo
cenario e 0S nNOVOS personagens impuseram aos padres novos desafios. A
homogeneidade dos Tupi da costa contrastava abruptamente com a enarsidade/e

cultural dos povos do sertdo, genericamente chamados de “Tapuia”’a@sdTforam

%4 POMPA, CristinaA religido como traducdo: missionarios, Tupi e Tapno Brasil colonial Bauru,
SP: EDUSC, 2003, p. 199.
%% |dem, p. 68, 84.



130

vistos pelos missionarios e pelos colonizadores como a alteridadeitapsomo
representantes da barbarie e indomaveis inimigos de todos. O propextcalut sertdo
foi descrito através de imagens de oposigéo: por um lado, ele era o reino derisgleag
por outro, o lugar de riquezas. Os descimentos realizados pelosigesoi fins
catequéticos confundiam-se com as expedicdes de apresamento demdiEpuia’,
ora olhavam os padres com desconfianga, e ora 0s procuravansepataigar e
proteger nas aldei&s.

Os contatos entre indigenas, religiosos, portugueses, mameludoso-e
brasileiros foram mediados por um processo de negociacdo, marcadaceskante
reajuste dos seus sistemas simbéfifo®esse movimento ndo houve cultura que saisse
incélume, todos os grupos envolvidos influenciaram e foram influenciadasmse

foram usados, aceitaram e foram aceitos, resistiram e se transiorma

1. Jesuitas: de missionarios a fazendeiros no norte da América Portuguesa.

Quando chegaram a América Portuguesa em 1549, na expedicdo deldome
Souza, os padres jesuitas ficaram localizados em aldeias ) lit®rdeslocamentos
para o interior foram escassos devido aos perigos causados peloslobstaturais e
pelos indios “selvagens”. No século XVI, o Brasil ainda era um munde a

conquistat®®

Nas primeiras impressfes da atividade pastoral dos indios siy Bfanuel da
Nobrega descreveu uma imagem negativa dos nativos, vistos como ésslyag
“ignorantes”, “inconstantes” e “bestiais”. Somado a dificuldaden s indios, a
Companhia enfrentava a hostilidade dos colonos, que se opunham aos padres no que
concerne ao controle dos indios, mao-de-obra importante aquela altula, e
governador, que os acusava de fomentar violéncias contra os podsr@scitando 0s

nativos. Nos anos de 1580 os padres também foram questionados sobre a dalidade

¥ POMPA, CristinaA religido como traduc&o..p. 221-3, 200-4.
%7 |dem, p. 94-5.
38 CASTELNAU — L'ESTOILE, Charlotte d®©peréarios de uma vinha.p, 56-7.
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suas politicas evangelizadoras, por causa das constantes insurreiconasnéigen de
preocupados em salvar as almas indigenas, os jesuitas no t&m#sfim estavam
preocupados em salvar a si préprios dos pecados temporais, como, pplogreda

promiscuidade com as indfa%

Os inacianos eram verdadeiros especialistas em sua ex@egéntios indios,
sabiam a lingua brasilica e possuiam aptiddes especiais de séonveonfisséo,
pregacdo, gestdo, ensino e governo. Esse alto nivel de espe@aeacdm que as
autoridades civis 0s solicitassem constantemente para as miesieavatorias pelo
territorio. Especialistas, porém pouco numerosos, foram mantidos is@adtsngos
periodos nas aldeias, por falta de substitutos, e as vezes abusasua autoridade
sobre os gentios. Os delitos mais comuns cometidos contra osagtesegcessos de
violéncia, pecado sexual e negligéncia espiritial

As Constituicdes como visto, objetivavam orientar todos os membros da
Companhia espalhados pelo mundo, dada a diversidade de costumes emi&ada reg
fim de que a instituicAo mantivesse uma unica imagem em togastas. O proposito
principal dos inacianos, segundo esse documento, era ajudar as almaal, Baviam
manter uma postura exemplar e conhecer a doutrina, alcangando odegnastsucao
necessarios para melhor servir a Deus. Esses conhecimentaggpanmsabilidade dos
colégios jesuiticos, fundados para capacitar 0s jovens recéessngrnos estudos e na

sua atuacgéo nas missdes apostdiitas

A Companhia de Jesus recebia a propriedade das terras ondecessamidos
0s colégios, administrados por um reitor nomeado pela Ordem. Ess&esce
educacionais detinham o controle dos bens temporais jesuiticoszavaral a gestao
das propriedades produtivas ao seu redor. Os colégios eram, poligates de
formacéo dos padres, de culto divino, de sociabilidade religiosaleta de geréncia

das atividades econdmicas que mantinham o funcionamento da Institug&onta a

$9 CASTELNAU — L'ESTOILE, Charlotte d®©perarios de uma vinha.p, 102-41.

30 |dem, p. 219-21 e 158.

%1 ASSUNCAO, Paulo de. Colégios jesuiticos e o senfileus: a experiéncia e o tempo ensinam tudo.
Em aberto Brasilia, v. 21, n.78, p. 59-76, dez. 2007, p. 60
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criacdo de gado, o cultivo de diversas lavouras, as expedicbes emdbus@vo e

cacau, dentre outr¥s

A Companhia, ao assumir o projeto colonial de missionagcdo, teve que
compartilhar dos valores vigentes nos tropicos, assumindo prata@asmortamentos
antes desconhecidos pelos jesuitas. No Brasil ndo era possivel aides rde
mosteiros, 0 que exigia maior criatividade da Ordem para mana propria
conservacéo e a dos inditls Os padres reclamavam em cartas enviadas a Coroa e aos
seus superiores em Roma da pobreza e da miséria das terragicol@rirabalho na
América era bem diferente das obras de misericordia feat&uropa, dando comida e
roupas aos pobres, pousada aos peregrinos, enterro aos mortos edcesisitas aos
encarceradd$’. Em terras brasilicas, para a continuacéo da empresa dadaisé, 0s
seus trabalhadores precisavam de recursos materiais pardirgaraustento dos
membros da corporacdo e das atividades missionarias, suscatineisnstancia no
envio dos soldos pelas autoridades régias:

A expansdo da fé e a conversdo do gentio promoveram, por outro
lado, a expansdo das propriedades jesuiticas e a conversdo dos
religiosos em administradores num mundo marcado pelo trabalho e
pelo ganho, como forma de servir a Deus. A posse de terra e de bens
temporais os levaram a aceitar as estruturas coloniais. A
incorporacgéo do inaciano na empresa colonizadora servia como parte

de um plano de unidade politica com fins mercantis, que se compunha
com os valores religiosos para dar vazdo ao dominio cofnial

As doacdes de terras feitas pela Coroa ou por particularam far forma
encontrada para construir 0os colégios e prover as aldeias. iA g@arinicio das
atividades produtivas, os padres vendiam os produtos excedentes, como mandioca e
gado, para obter os recursos adicionais que possibilitavam o finan@adeerseus
oficios religiosos e educativos. A compra de escravos para igavattebalho nas
lavouras e da criagdo de animais também foi comum. Padres comelMa Nobrega,
chamavam a atencéo das autoridades civis e religiosas parassit@de da adocéo
dessas posturas temporais, caso contrario, dada a debilidade wasasstoloniais, as

acOes missionarias e toda a fé cristd estariam em ristasQprovinciais, no entanto,

%2 CHAMBOULEYRON, Rafael. Os jesuitas e 0 “aumentoamservacdo” do estado do Maranhdo e
Para (século XVII)Clio — Série revista de pesquisa histdrica, Recifeiversitaria da UFPE, n. 27-1,
p. 76-104, 2009, p. 82.

33 CHAMBOULEYRON, Rafael. Os jesuitas e 0 “aumentmaservacio”..., p. 82

364 ASSUNCAO, Paulo de. Colégios jesuiticos e o serieus..., p. 73.

%5 |dem, p. 63.
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com uma Visdo menos pragmatica, criticavam o0 uso da mao-destnave e a
incorporagédo dos bens de raiz pela Companhia, defendendo o ideal @sapmimo o
exemplo a seguif®.

O tempo e a experiéncia colonial confirmaram a importancia dansthacao
temporal para a conservacao dos padres, das aldeias e das mistsEs forma, da
propria colonizacéo: “pobreza individual para os jesuitas, ndo poderardandida
com falta de estrutura institucional, sem o qual para os mesmdsandissdes, nem
cristdos™®’. As doacdes de terra ganharam novas proporcdes e as atividadisage
deixaram de fornecer apenas a subsisténcia dos padres. Foi gragpademdnio
construido pela Instituicdo, que também se dedicou a propria compreade 1©s
funcionérios de Deus que vieram para a América Portuguesahaebal orando,
cultivando, contando e ampliando a seara divina, adaptando-se as condigidsira a
nos trépicos®®. Os padres justificavam o crescimento da Ordem para a marutenca
cristandade, desassociando-a das praticas comerciais. A aguwsid¢é@rras, segundo

eles, ndo era uma compra, e sim a possibilidade de conservar o que ja p&5suiam

O novo patrimonio necessitava do talento dos membros da Companhia @exigia
formacdo em oficios diversos, tanto para atender a rotina tngglcolégios e nas
igrejas, quanto para a realizacao das atividades mecanicagygimeite na complexa
administracdo da producédo dos engenhos, com o cultivo da cana e produgécado ag
“(...) as atividades eram vistas como parte de uma atitude grapdiesaumento da
seara divina, sustento dos estudantes e religiosos, construcacejds mgrcapelas,
obtencao de objetos para o culto, fruto do trabalho nas terras gEsufticNem todos
os jesuitas tinham o perfil de administrador, muitos homens engengassa tarefa,
somada as dificuldades do meio, as hostilidades dos nativos e areisimacomo um
imenso fado, e alegando a sua debilidade fisica pediam o retornotamaaliaeino.

Outros membros, ao invés de se lamentar, resolviam aproveiteazesgs oferecidos

%6 ASSUNCAO, Paulo de. Colégios jesuiticos e o serdeus..., p. 62.

%7 CARDOZO, Alirio. CHAMBOULEYRON, Rafael. O advogaddo Império: um jurista discute o
direito de comércio dos padres do Maranhdo no eétull. Ciéncias Humanas em Revisg&ao Luis, v.
4,n.1,jun., 2006, p. 161.

38 ASSUNCAO, Paulo de. Op. Cit., p. 60.

39 |dem, p. 67.

370 Ibidem, p. 64.
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pela nova terra, burlando os votos de pobreza e de castidade e cuitravia

comportamento de privacdés

Devido & consolidacdo do seu patriménio os padres enfrentaram problemas
diversos. O fundo do Cartério Jesuitico na Torre do Tombo contém diverg@epet
para resolver litigios que envolviam disputas entre 0s colégios, rosulagses e a
Coroa. Um grande entrave para os “negocios jesuiticos” foi a @abdandizimos pelo
rei. Os inacianos se recusavam a pagar os dizimos sob saastewigiam privilégios
especiais pelo seu papel de religiosos e missiof4&io€om os colonos eles
disputavam a compra de terras, o direito a certas herangagizagdo da mao-de-obra

indigena.

No Maranhdo e no Gréo-Para as atividades econ6micas dos colonos gedugue
dependiam, principalmente, da exploracdo do trabalho compulsério dos indi@enas
indios, obtidos através dos “apresamentos”, foram importantes pa@nameg da
regido Norte até a segunda metade do século XVIIl. O goventou implementar
medidas para reverter essa situacao e introduziu escravosi@drita regido, mas as
disputas pela mao-de-obra indigena foram constantes ao longo de todo qadoib,
marcado por acirrados embates entre os jesuitas e os colonos. Eraslé@8putas
culminaram em uma revolta da populacdo de Sao Luis contra os gadCesnpanhia.
Logo depois foi a vez da capitania vizinha do Para, onde estava o padngoA/ieira

em miss&o pelo Norte. Vieira foi preso e retornou ao reino no mesrid. ano

Segundo Rafael Chambouleyron, o papel dos jesuitas foi fundamental na
definicdo de uma politica indianista no Maranh&o e no Grao-Pard, desigoiatensa
participacdo na regido e na prépria corte. A Companhia de Jesudadeui de forma
consolidada na localidade com a chegada do padre Antdnio Vieira &@nmé$ antes
disso os padres ja influenciavam as decisdes sobre as missfiggndulas aquelas
terras. Apds a expulsédo de 1661 os padres perderam o poder temiparassaldeias
dos indios, que voltaram a recuperar a partir de 1680. A grande infludxjesuitas
no local criou novos descontentamentos com o0s moradores, que se sublevaram

novamente em 1684, dessa vez na chamada “revolta de Beckman’egségpviolenta

371 ASSUNCAO, Paulo de. Colégios jesuiticos e o serieus..., p. 67-74.

372 CHAMBOULEYRON, Rafael. Os jesuitas e 0 “aumentmaservacao”..., p. 84-6.

373 CHAMBOULEYRON, Rafael. Em torno das missdes jésa& na Amazonia (século XVll)usitania
Sacrg Lisboa, 2° série, n. 15, 163-209, 2003, p 169, 17



135

dos seus lideres a favor da causa dos religiosos abriu caminha pabdicacdo do
Regimento das MissGesm 1686, que colocou o problema da administragdo dos indios
de uma vez por todas nas maos dos missio4tios

A concentracdo de grande parte da forca de trabalho nas maoslgissgaaisou
a animosidade de moradores e autoridades, dependentes da mao-ddigbna ipara
construcdo de sua economia. No entanto, essa ndo foi uma relacdo dpenas
antagonismo. Os religiosos lutavam contra os excessos dos colonos, laoloumas
por outro, também precisavam estabelecer aliancas para ganadtpria sobrevivéncia
da Ordem. A atuacdo dos jesuitas na regido nao se resaogjiauidados com o0s
gentios, eles também “abasteciam” a vida religiosa dos portsyadseso-brasileiros,
agindo como sacerdotes e ministrando sacramentos na falta de paduéwes.
Construiram colégios e igrejas que também funcionaram comaegpagociabilidade
com o0s moradores e usaram 0 sacramento da confissdo como instrarferdo dos
seus interesses, persuadindo nobres influentes em suas acfes.a8sdanisdes em
torno das missf6es nao eram tomadas apenas pelos clérigos, depantiande tudo,
das negociacdes estabelecidas com os indigenas, os habitantes e as atftoridades

As relagbes de natureza econémica também dependiam, igualmerterdibes a
com a populagdo. Os jesuitas, donos de muitas propriedades, precisavam de
mercado consumidor para 0s seus produtos excedentes, 0 que exigia bons
relacionamentos com o0 entorno. Para os padres, a administracdo udobess
temporais, que possibilitavam a manutencédo e o sustento da sua miasé@o e
importante quanto a aplicacdo dos exercicios espirituais, 0 ensinpw#rs e a
pregacdo de sermdes. Dessa forma, os inacianos se destac@oasoihente como
missionarios, mas também como elaboradores de respostas cqraratas problemas
mais amplos da colonizacdo do Maranh¥8” E ndo havia apenas criticas em relacédo
as suas atuacdes, o rei também deixava claro sua satigfelgddrabalho com os
descimentos de indios, que gerava a pacificacdo das tribos, e com aapouaa
fronteiras através das missfes, que funcionavam como importantecamtna as

invasdes externa¥<.

37" CHAMBOULEYRON, Rafael. Em torno das missées..]pl-182.

375 |dem, p. 183-91.

37 CHAMBOULEYRON, Rafael. Os jesuitas e o “aumentmaservacio”..., p. 81.
377 |dem, p. 86.
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Os missionarios defendiam o uso correto e cristdo do trabalhonadigeno a
Unica maneira de desenvolver as atividades econémicas no norte.d@apaie padre
Antonio Vieira, a Unica solucdo possivel era descer indios livregertar escravos

africanos para o trabalho nas lavouras:

A escraviddo dos negros foi vista pela maioria dos religiosos como
algo necessério para o bom funcionamento da sociedade colonial e da
conquista portuguesa na América. No plano tedrico, a defesa de uma
postura mais humanitéria para com o escravo era delineada de forma
precisa e idealizada, pelos jesuitas, em funcdo dos preceitos da
carid%ge humana e da doutrina cristd. Na pratica, a realidade era
outra’”,

Os jesuitas estiveram, ao longo de toda sua jornada na AméricguesH,
buscando “reflexbes sobre as formas de desenvolvimento da economiadadsex
coloniais (...)"3"°. Nunca formaram um grupo alheio a sociedade e estiveram em
comunhdo com os interesses dos colonos, seja nas suas necessidasasresdigja no
desenvolvimento da sua economia, seja nas missdes desbravatérsesrtgelmu nos
aldeamentos indigen3s

2. Colonos, indios e jesuitas na formacao do Piaui colonial.

2.1. A “Guerra dos Barbaros” e a conquista do territério

A “Guerra dos Barbaros”, ou melhor, os incontaveis episédios
bélicos que envolveram indios, tropas regulares, paulistas,
curraleiros, colonos, missionarios e instituicbes de governo na
segunda metade do século XVII, foi muito mais do que guerra de
exterminio para permitir o avanco da frente pastoril. Os doctosen

de vérias origens relativos aos diferentes episodios refletem um
guadro complexo de continuas rearticulacdes de relacdes econbmicas
e de poder (sem que as primeiras determinem necessariamente as
segundas), de avancos e recuos da “Regido colonial” no sertdo, em
qgue os “Tapuia” ndo exerceram apenas o0 papel de vitimas mudas ou

378 ASSUNCAO, Paulo de. A escraviddo nas propriedgessiticas: entre a caridade e a violéncia.
Acervq Rio de Janeiro, v. 15, n°1, p. 115-132, jan./g002, p. 128.

39 CHAMBOULEYRON, Rafael. Em torno das missées jésaé na Amazonia..., p. 96.

30 |dem, p. 95-6.
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de protagonistas de uma cega quanto inatil “resisténcia”, mas
souberam também (ou pelo menos tentaram) se inserir nas
contingéncias histéricas em funcdo de seus interesses de
sobrevivéncia fisica e culturt.

A partir do século XVII, com a expansdo da economia colonial, inieasé o
processo de ocupacéo dos “sertdes de dentro”. As “entridpsita terras inexploradas
geraram novas zonas de contato e disputas com as populacdes aytfc®nssm
sempre foram “assimiladas” ou “dominadas” pelas forcas neditau pela iniciativa
dos missionaridd®. Os povos indigenas do sertdo nordestino estiveram envolvidos em
um processo de aliancas, guerras e pazes com as frentesaclwcasz que comegou no
momento inicial da ocupacdo e se estendeu por todo periodo colonial. Adeham
“Guerra dos Barbaros” atingiu as regifes de sertdo: do RecOmheaano, com a
margem baiana do rio Sdo Francisco e o sul da capitania do Psudamtanias de
Pernambuco, Paraiba, Rio Grande e Cear4, incluindo a margem pernantboia#o
Sédo Francisco, o0 sertdo do Araroba e as ribeiras dos rios MexBieu; e das
capitanias do Maranhao e do Prati

Nas capitanias do Norte o processo de expansédo da economia coloncaumpl
em duas formas diferentes de apropriacéo do territério e orgamigzacial, de um lado
a producdo do agucar para exportacdo, e do outro a zona da pdoséacanflitos
resultantes da expansao territorial estavam ligados, princip@maat avanco da
fronteira pecuaria. As tensbes foram agravadas no desenrolguedea com o0s
holandeses, que envolveu varias comunidades indigenas, que se tornatamaalia
inimigas dos portugueses. Entre a segunda metade do século &Kiéatlos do século
XVIII, o sertdo norte da América portuguesa, que corresponde didjeraeste interior

do Brasil, sediou uma guerra longa e violenta entre os povos autécttines raos

31 POMPA, CristinaReligido como traducéo, p. 218.

%2 As “entradas”, “bandeiras” ou “jornadas do sertdotam, segundo Pedro Puntoni, empresas
patrocinadas pela autoridade competente, como ergador ou 0 capitdo-mor, para captura de indios,
escravos ou ocupacao de terras. O governador podeaistecer a expedicdo com armamentos e se a
tarefa fosse executada com éxito, os capitdesrseemunerados pelos servicos prestados, com mercés,
escravos ou mantimentos. PUNTONI, Pedro. A artgusra no Brasil: tecnologia e estratégia milit@r n
expanséo da fronteira da América Portuguesa, 1380-Novos EstudosS&o Paulo, CEBRAP, n. 53, p.
189-204, mar. 1999, p. 196.

33 PUNTONI, Pedro. A arte da guerra no Brasil: teogi e estratégia militar na expansao da fronteira
da América Portuguesa, 1550-1700. Op. Cit., p. 195.

%4 MEDEIROS, Ricardo Pinto de. Povos indigenas namrgas e conquista do sertdo nordestino no
periodo colonialClio — Série revista de pesquisa historica, Recife:Hdversitaria da UFPE, n. 27-1,
331-361, 2009, p. 332.
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recém-chegados portugueses e luso-brasileiros. Na documentacaestguespbre o
conflito, os cristdos classificavam os indigenas como “barbardsVasores de um
territério que era portugués. As disputas tiveram um carateobéteo e pulverizado,

sem a presenca de um nucleo unificado de resisténcia intffyena

Os colonos, soldados, missionarios ou agentes da coroa entraram santém ad
com objetivos distintos. Alguns homens dedicavam-se ao apresamemdiate gue
seriam vendidos como mao-de-obra; outros desejavam as terragplvaea criacao
extensiva de gado; e os padres queriam salvar as almas “banbasa“Tapuia®®®
assim como fizeram com os grupos Tupi no litoral. Os acontecimdividgam-se,
grosso modo, no século XVII, entre o Reconcavo baiano (1651-79) e as guekgas do
(1687-1704), no sertdo do Rio Grande do Norte e Ceard. Os grupos indigeggpas m
importantes na querela foram os cariri e os tarairid. Ositac@mandados pelo chefe
Canindé, antigos aliados dos holandeses, quase derrotaram 0s portugudspaIas
no Rio Grande do Norte. Devido a resisténcia e aos levantes dosasdiogernadores
passaram a utilizar tropas regulares instaladas nas fagaemnobilizar as milicias das
ordenancas em frotas volantes de atague. Como recompensa as tlopa®peos
prestados a Coroa e os governadores ofereciam-lhes patentes valendajselaesn

sempre eram validad4$

ApoOs esses conflitos iniciais, os conflitos voltaram a aparecdocuamentacao
durante o século posterior. Segundo Ricardo Medeiros, a partir dasrasirdécadas
do século XVIII, principalmente entre os anos de 1719 e 1722, foram encontradas varias
cartas enviadas ao governador geral do Brasil solicitando indiasapdbuerra dos
Barbaros”, tanto na regidao do Recdncavo, quanto no sertdo do Sdo Framnseaui.
O apoio dos indios, principalmente os aldeados, foi importante para o combate de outros
povos nativos, rivais. Em 1676, por exemplo, Francisco Dias de Avila reego
dos Cariri aldeados pelos capuchinhos franceses nas ilhas do SéaiscBrgoara

derrotar os Anait"®.

385 PUNTONI, Pedro. A arte da guerra no Brasil..1986.

%% Desde o inicio da colonizagdo os portuguesesitavidos indios em dois grupos: tupi e tapuia. Os
“Tupi” tinham uma homogeneidade linguistica, ja“dapuia” designavam uma diversidade de grupos
indigenas com cultura e linguas distintas. Enquastgrimeiros localizavam-se, principalmente no
litoral, os segundos estavam nos sertdes da colimi® AINFAS, Ronaldo (dir.)Dicionario do Brasil
colonial (1500-1808)Rio de Janeiro: Objetiva, 2001, p. 544-5.

37 PUNTONI, Pedro. Op. Cit., loc. cit.

%8 MEDEIROS, Ricardo Pinto de. Povos indigenas nasrgs e conquista do sertdo..., p. 333-4.
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Francisco Dias de Avila se ofereceu, em 1675, como capitdo da é@edic
margem pernambucana do sertdo do rio S&o Francisco, onde havidaoralgeimas
aldeias da “nacéo” Guegue. O governador o0 enviou para regido cortéeapr de
cem homens brancos e alguns indios, as primeiras ordens foram dedewéncer 0os
rebelados com razGes e promessas, como a obtencdo de algumamt&abg, mas

caso isso néo fosse possivel deveriam ser submetidos HYorca

Data dessa época a ocupacao do sudeste do Piaui. Segundo aldviatéumea
Stela Oliveira, o projeto colonial para a regido piauiense fodaliein duas partes, a
primeira com a chegada dos sertanistas provenientes do Sao deramziginal do
século XVII, e a segunda a partir da expulsdo dos jesuitas unadsegetade do século
XVIII, com a expanséo da criagdo de gado e os conflitos com osteirae ultimos
povos indigenas em guerra com 0 colonizador na capitania. O sude$tmuio
funcionava como rota de dois pontos de irradiacdo da pecuéria patarior da
colénia, a corrente baiana e a pernambucana, fora isso, tamdb@angnho do gado
que seria distribuido na Bahia e em Minas Gerais. O rio Piaud @rincipal curso
d"agua da regido e abastecia essas rotas. O territério posaubacia hidrogréafica
generosa, cercada pelos varios afluentes do rio Parnaiba, que se aesdabr
campinas e varzeas, por isso sempre foi um corredor de migragdes de indios

quanto, mais tarde, de colonizaddt@s

A expedicdo dos bandeirantes da chamada Casa da Torre, instituicaafanda
administrada pelo vasto patrimonio da familia d”Avila da Bahia, tendente o
capitdo-mor Francisco Dias de Avila perseguiu os indios Galaneh&uegué
localizados as margens do Rio S&o Francisco, nas proximidadesddoPsali. Em um
ano de luta a regido foi dominada, e os colonizadores ultrapassai@®ao Francisco

e estenderam seus dominios até a fazenda Sobrado, ni¥Bahia

A historiografia tradicional e os cronistas da época atribuaatonquista das

terras piauienses a esse seleto grupo de desbravadores, tratadd'sie€scobridores”

%9 MEDEIROS, Ricardo Pinto de. Povos indigenas nasrgs e conquista do serto..., p. 334-5.
3YOLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoamento ddeste do Piaui: indigenas e colonizadores,
conflitos e resisténcia. Tese apresentada a Umnikegls Federal de Pernambuco. Recife: UFPE, 2007, p.
26-7.

%1 |dem, p. 28.
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do Piaui®®% A eles cabiam os titulos das sesmarias, mas o trabalho de@sipa

realizado por uma massa de pessoas andnimas, como arrendatarios,osaqueir

posseiros, escravos africanos, religiosos e indigenas. Fora isscisé [aear em conta

que a ocupacdo da area foi a custa da violéncia empregada cordigers®s

agrupamentos indigenas que se mostraram resistentes pelo caminboin&ié do

seéculo XIX,
(...) numerosas expedicbes foram organizadas, com a finalidade de
expulsar o nativo de suas terras, escraviza-lo nas fazendas de gado e
reduzi-lo em aldeamentos. Os primeiros colonizadores comecgaram a
expandir seus currais rumo aos vales dos rios Piaui, Gurguéia,
Canindé e Parnaiba (...). Inicialmente, os primeiros conquistadores
do territério ndo objetivavam a aquisicdo da terra para a instalacéao
de fazendas, visando-se apenas a conquista dos povos indigenas para

serem utilizados como mao-de-obra, principalmente nas tropas
militares. Essa cacada violenta dizimou inimeras etfias

Em 1676 ocorreram as primeiras concessdes de sesmarias gtieidrane
Domingos Afonso Mafrense, Julido Afonso Serra, o proprio FranciscodBidwila e
Bernardo Pereira Gago. As terras foram doadas pelo governaderrdggnBuco, Dom
Pedro de Almeida. Cada um recebeu dez léguas de terrasrgenmdo rio Gurguéia,
na Bacia do Parnaiba. Esses foram os primeiros homens acsgoegados com titulos
de terra no Piaui. Coube aos sucessores da familia d”Avilsletama penetracdo e a
ocupacdo para o Oeste do territorio. Assim, tornaram-se grandesetarogs de
fazendas na localidade e também muito poderosos politicamente deg@dacordos

feitos com o governo no decorrer dessas empreitadas para 8°4ertao

Posteriormente, Domingos Afonso Mafrense, o Domingos Sertdo, socioaa Cas
da Torre, recebeu outras propriedades nas margens do rio ParnaParnagua em
1681; no Gurguéia e Paraim em 1684;: e novamente no Parnaiba eft. 1886
expansao pecuaria nas terras piauienses esteve diretamentadighdades feitas aos
socios da Casa da Torre:

Foi no vale do rio Canindé que Domingos Afonso Sertdo, grande

proprietario portugués residente em Salvador, na Jequitaia,
considerado o descobridor destes sertbes, fundou varias fazendas de

392 ALVES, Vicente E. L. As bases histéricas da for&mdgerritorial piauienseRevista Geosul
Florianépolis, v.18, n.36, p.55-76, jul/dez 2003.
393 OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoamentcsddeste do Piaui..., p. 27-8.
394
Idem, p. 28.
39 Ibidem, p. 28-9.



141

gado, sendo a mais importante, a da Aldeia de Cabrob0, elevada a
condic&o de vila em 1712, recebendo o nome de M&cha

A principal ocupacéo desses sertdes foi, portanto, em todo periodo lc@onia
criacao extensiva de gado, que se caracterizava como atividadiameca auxiliar no
funcionamento dos engenhos canavieiros. A pecuaria teve seu principatldoco
irradiacdo na Bahia, de onde partiram os primeiros criadores dewgadaao interior
do Brasil, seguindo o curso do Rio S&do Francisco até o lado orientalcidadoa
Parnaiba, area na qual se constituiu o territorio piauiense, peigsns@os rios Piaui,
Canindé, Paraim e Gurguéia (ver mapa 1). Em 1697 foi constataxiaténcia de 129

fazendas de gado e 153 sitios as margens dos rios e lagoas #4 Piaufi

A pecuaria extensiva determinou a ocupacédo do territorio de ftisparsa e a
vida das pessoas se resumia ao trabalho dentro das fazendasjisecomunicacao
com o mundo exterior. Nos anos iniciais de povoamento assistiu-se aageéseia de
nacleos urbanos na regido. Apenas em fins do século XVII, precisaprani®97,
surgiu a primeira povoacao no Piaui: a freguesia de Nossa Seafehdfddria, nas
margens do rio Mocha, precedida pela fundagéo da capela de mesméenamelo
Padre Miguel de Carvalho. Esta foi elevada a categoriaaemill717, mesmo ano em
que foi criada a comarca do Piaui. Em alvara régio de 1718 o Piaaui-se capitania
independente da jurisdicdo do Maranh&o. Porém, continuou subordinado ao Bispado de

Pernambuco até 1728, quando passou a estar sob alcada da diocese do ¥faranhao

Domingos Sertéo retornou a Bahia deixando cerca de 30 fazendadadpaga
serem administradas por homens de sua confian¢a no Piaui. Aposrselaem 1711,
deixou em testamento todas as suas terras sob a responsabilideier dim Colégio
da Bahia, assim, as fazendas passaram a ser gerenciadgsuétas. Afonso Sertdo
foi um homem importante para as relacdes de poder da época, ocupow aepost
capitdo-mor da Companhia de Infantaria de Ordenanca, foi tesoureatodgeBahia,
Provedor da Santa Casa de Misericordia da mesma cidade, dercadla Ordem de

Cristo e pertencia a vérias irmandades religif&as

39 MOTT, Luiz. Transgressées na calada da noite: aip4 sle feiticeiras e demdnios no Piaui colonial.
Textos de Histériav. 14, p. 57-84, 2006. 1.

397 OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoamentasddeste do Piaui..., p. 29.

3% MOTT, Luiz. Piaui Colonial: populacdo, economia e sociedafleresina, projeto Petronio Portella,
1985, p.84.

39 OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. Op. Cit., p. 20-
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Quando o padre Manuel da Costa, enviado pelo reitor do Real Colégio da Bahi
Jodo Anténio Andreoni, chegou ao Piaui para tomar posse das fazendasn@njmatr
estava sendo distribuido entre os filhos naturais de Afonso Sertdo, oegue ¢
complicacbes e disputas. O inventario do sertanista durou cinco anosmeérqr
administrador das fazendas foi o padre Manuel da Costa. Em 1749 fadumal®iaui,
pelos jesuitas do Colégio do Maranhdo, o Seminario do Rio Parnaiblezabbzam
Oeiras, tendo como regente o jesuita Francisco Ribeiro. O Semmi&estabelecido
tendo como padroeira Santa Ursula. Era mantido por subsidios rejrelissepais dos
alunos. Foi o primeiro estabelecimento de ensino secundario do Praudismplinas
de gramética e humanidades. No entanto, como observou Ana Stelagdo alaa
Companhia de Jesus na localidade estava mais ligada a adgéoisteterras do que
as missdes e a catequese. A mais importante fazenda da Comgranhiavila da
Mocha, primeira capital do Piaui, que hoje corresponde a cidade de Oeiras:
Nas fazendas administradas pelos jesuitas, em 1739, ja havia cerca de
30.000 cabecas de gado vacum e 164 trabalhadores. Quando foram
incorporadas a coroa, algumas fazendas estavam repartidas em sitios
ou arrendadas a particulares. (...) os padres compraram outras
fazendas e exerceram grande influéncia na regido, aproveitando-se

do trabalho de cerca de 700 escravos, entre negros e indios
domesticadd®.

Antes de 1711, os jesuitas estavam envolvidos em miss@es esporadicas na
regido entre o Maranhao e o Ceara, mais precisamenteraalsdbiapaba, divisa do
Piaui com o Ceara, com populacéo indigena de quatro mil habitanteisr gpante da
“nagao” Tabajara. Segundo Odilon Nunes essa foi considerada ammsséo confiada
aos jesuitas em toda provincia do Brasil. Estavam a frentessaamd padre Ascenso
Gago e seu companheiro padre Francisco de Aradjo. Também missigmavaquela

area os franciscanos provenientes do Distrito da B&hia

Os religiosos da Companhia de Jesus tiveram como primeiran@aic® Piaui
a Fazenda Torre. Depois foram divididos em trés sedes: nas madogem<anindé, no
chamado Brejo de Santo In4cio; no Brejo de S&o Jodo, na regiaaaté Na rio Piaui;
e na regido do rio Parnaiba, onde construiram capelas e moradas. répébimento
da heranca de Sertdo, os padres compraram outras fazendas suspehbattabalho

escravo de negros e indios domesticados. As propriedades compresla3ehe 1759

40 QLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoamentasddeste do Piaui..., p. 30-1.
401 NUNES, Odilon.Pesquisas para a histéria do PiadiVolume I. Teresina: FUNDAPI; Fund. Mons.
Chaves, 2007, p. 113.
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foram: Guaribas, Matos, Salinas, Cachoeira, e Pobre. As proprietiadeira e Sao
Romao foram arrematadas em conflitos judiciais com Domingos Jorge @dafdmgua

Verde foi uma doacédo de Marinho Soares. Em 1743 havia, aproximadamente, 170
trabalhadores nos dominios inacianos, que ajudavam a sustentar @ Gal8gihia e o
Noviciado de Jiquitaia, ambos na BdfiffaSegundo Odilon Nunes: “Dessa forma, duas
importantes instituicdes culturais do Brasil colonial, sendo as im@ortantes, eram

mantidas pela riqueza piauien$&*

As inlUmeras terras que 0s jesuitas possuiam no sertdo ge@wilitns com 0s
donos das grandes propriedades, principalmente com os membros da Aantdli “A
geopolitica eclesiastica chocava-se frontalmente com o0s objetkmansionistas e
exclusivistas da Casa da Torf@. Ao mesmo tempo em que Garcia d”Avila perseguia

0s jesuitas, seu maior sécio era amigo e protetor deles.

Apesar das primeiras conquistas empreendidas pelos homens da Tasa éa
0 comeco da organizacdo administrativa do Piaui, continuavam atasrgras missées
em busca de terras e mao-de-obra indigena para os sertdescagisaaia. Os
portugueses encontravam grande resisténcia dos indios ao aldeamecijmlprente
dos Guegue, dos Acroa e dos Gamela. Os colonos enviavam cartaseanadmres da
Bahia e de Pernambuco pedindo o envio de indios aldeados para auxiliarem nos
conflitos da regido. No fim do século XVII os bandeirantes paulistaso Domingos
Jorge Velho, também foram chamados para lutar nessas gueimagapnente nos

sertdes maranhenses contra os Tremembé e demais gentios #& corso

As queixas ao rei sobre mortes, extorsées e roubos envolvendo trilyehasdi
na regido eram numerosas, estando grande parte desses nativeadosalds sertdes
do Piaui. Na documentacdo os indios foram representados pelas autolodades
como vadios, preguicosos e ladrbes, mesmo os aldeados: “os indios vao continuando
sem remédio no seu antigo vivéf’® Em 1718 o rei autorizou o projeto do mestre de
campo Bernardo Carvalho de Aguiar, que pretendia destruir o gentiergasdntre o

492 ASSIS, Nivia Paula Dias de. OLIVEIRA, Ana Stela Negreiros.Padres e fazendeiros no Piaui
colonial — século XVIIIANPUH - XXV Simposio Nacional de Histéria. Analortaleza, 2009, p. 4-5.

403 NUNES, Odilon. Op. Cit., p. 115.

404 CARVALHO, Jodo Rendr Ferreira dA. Geopolitica Lusitana do século XVIII no Piaui arhl.
Imperatriz, MA: Etica, 2007, p.32.

4> MEDEIROS, Ricardo Pinto de. Povos indigenas nasrgs e conquista do sert&o..., p. 348-50.

408 Arquivo Histérico do Piaui. Carta do governador Riaui ao rei em 1773. Secdo de arquivo da
capitania (CABAcap), cddice 146, estan. 02, prat.p0 27.
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Ceara e o rio Parnaiba através de um exército composto dderiatrocentos indios
aldeados, fora os brancos. Esse mestre entraria em conflito t&m derPiaui, com os
objetivos do coronel Garcia d"Avila Pereira, que ndo queria intrdagsso seu arraial
— provido as suas custas na capitania -, onde seria ele proprioonséesg pela

continuacdo conquista. O rei interferiu a favor dos d"AVila

Em 1739 novas expedicdes foram enviadas a regido com o objetivo deoaldear
indios, mas sem grandes sucessos. Em 1745 foi obtida a paz com ntendoga
Guegue. No mesmo ano o ouvidor-geral do Piaui reclamava das hostitidagestio
Acrod e seguia para enfrenta-los com uma comitiva de colonogufzads
acrescentados dos gentios Guegue aldeados, inimigos da “nacéo” @srd&roa
resistiram, alguns morreram, outros foram presos, mas depois propuseratadmde
paz com os portugueses. No entanto, o ouvidor n&do respeitou o acordo e enviou uma
tropa que entrou em choque novamente com os indios, resultando na mort@ade tri
trés Acroa. Muitos missionarios denunciavam em suas cartasesses e a ambicao
das tropas e das autoridades portuguesas, que invadiam tribos senmeapetivo e
capturavam os indios para vender aos fazend®ftos

Em 1747 o ouvidor entra novamente em choque com os Guegue, ocasionando a
morte de vinte e quatro homens e capturando outros tantos que foramilaospantre
oficiais e autoridades, no entanto dois fugiram para o matoin@tbstem sua guerra
contra os indios, o ouvidor-geral deu ordens a José de Abreu Baceladpmdaa
Cajazeiras, no distrito de Parnagua - fazenda onde moravam as esuther
confessaram @abamotivo dessa pesquisa — para encontrar e castigar da sua forma
agueles gentios. Bacelar matou aproximadamente doze indios eraprisnais de
trinta, no entanto, com a fuga de grande parte deles, chegou a viés ajpen cinco
Guegue. O ataque foi justificado pelos inconvenientes que esses iadsavam as
freguesias de Gurgueia e de Parnagua. Na falta de genta @aw@reitada, a regido so
possuia duas aldeias com poucos indios, José escreveu para o miskieradeias da
“nacao” Araié e Anaperu para que lhe remetesse gente de guerra, mas réiafdoat

cumpriu sozinho a tarefa.

“" MEDEIROS, Ricardo Pinto de. Povos indigenas nasrgs e conquista do sertdo..., p. 352.
%8 |dem, p. 353-4.
4 MEDEIROS, Ricardo Pinto de. Povos indigenas nasrgs e conquista do sert&o..., p. 354-5.
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Em 1751, Jodo do Rego Castelo Branco informava ao rei a invasédo dosiécroa
Parnagua e dos Guegue na ribeira do Gurgueia. As disputas recamexas Acroa,
em represélia, invadiam constantemente os aldeamentos dos Gameldvas, o que
deixava os padres preocupados. O capitdo também reclamava dos rsoi@o®n@ao
queriam investir no sustento das tropas para a guerra contra osdudiosgio lhes
afetavam diretamente. Em 1758 vérias resolu¢cées do Conselho Ul@migcutiam
os conflitos com os gentios e ressaltavam que a partir de 1755, leomealiberdade
dos indios, a organizacdo da guerra contra os barbaros havia sido pdajugms o
principal incentivo dos particulares era a utilizacdo da méao-dedusraativos como

escravos$®

Portanto, segundo Ricardo Pinto Medeiros, a chamada “guerra dos barbaros”
possuiu uma duracdo muito maior do que grande parte da historiografiso Seine
defendel’. E ndo se tratava de um conflito apenas entre os “barbaros” iasligers
bandeirantes apresadores de indios, os conflitos envolveram todos 0s segowaitos
da época, capitdes, autoridades, indios, missionarios, moradores, fazem@depropria
coroa portuguesa. Grande parte das cartas trocadas eratasias do Maranhao, do
Piaui, de Pernambuco, do Ceara, do Rio Grande do Norte e da Bataaépesa
refletiam sobre os embates e sobre a notavel resisténcianadigedamental também
foram as estratégias de utilizar a propria forca militdigena dos aldeamentos para
compor 0s exércitos dos colonizadores enviados as matas, ndo sé pelo seu
conhecimento da terra, mas também para fomentar as rivalidedes “nacoes”
inimigas. No livro de registro da Capitania do Piaui entre os amds/63 e 1781 é
possivel encontrar diversas cartas de patentes para indios, sndaléf@cao” Acroa,
ganhou a patente de capitdo nessa época, mas curiosamente, tanfim@nogsome de
um dos capitdes que mais perseguiu os indios na histéria do Piauio Jégdd>. Em
muitos combates os indios atacaram e mataram entre si. Porladdy, também

souberam recuar e propor aliangas de paz quando a resisténcia ndo era mdis possive

A “Guerra dos Barbaros” tornou possivel repensar a visdo conssuoiide o
Norte do pais a partir do antagonismo entre jesuitas e colonoadf@s griticavam a
violéncia e a ganancia dos conquistadores e tentavam proteger 0os hasvos no

“1%1dem, p. 355-6.

“11 | pidem, p. 359.

412 Arquivo Publico do Piaui. Livro de registro Tomo Capitania do Piaui 1763-1781. SPE, cod. 274,
estn. 02, prat. 04, p. 80.
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aldeamentos. No entanto, também estiveram, muitas vezes, ao ladoodae cdos
colonos contra as rebelides indigenas, afinal, através da catdgtasem pelo mesmo
proposito: cristianizar e submeter os nativos ao poder do monarca psrtegpéra
além de um comportamento homogéneo entre os padres, existirara dii@tancas
entre posturas individuais. A documentacao permite resgatar o cakuike @érigos
gue colocaram a propria permanéncia em risco na colénia pdeax ajs nativos. Foi o
caso do frei Eusébio Xavier no Piaui, autoridades locais esarepara o rei acusando
0 padre de incentivar os indios genipapos a fuga de suas fazendas\bele expulso
em 1728 O jesuita Jodo Ribeiro de Carvalho também foi expulso do Bnasil,
segunda metade do século XVIII, por ser contra uma expedicdo que casiigar 0S
gentios Guegués e Acrod na capitania, ele se recusou e ewlter aldeados para o

confrontd*

. Os indigenas também tinham escravos africanos como aliadogsaem s
fugas, no dia 28 de julho de 1778 o capitdo Jodo do Rego Castelo Branco pediu uma
diligéncia contra os indios Guegués que fugiram para as neatea ajuda de um negro
cativo fugido e pede autorizacdo régia para castifalos colbnia permitiu a

ressocializacao entre grupos culturais distintos que comungavamseageeas comum.

Por fim, é preciso frisar que os conflitos de terra no Piaui néedseiram ao
confronto entre indigenas e colonos. O século XVIII também presencregifa uma
série de disputas entre posseiros e sesmeiros e entre agudsids e as autoridades.
Os homens da Casa da Torre e os ricos sesmeiros que moravaonahonkintinham
homens poderosos como procuradores de suas terras no Piaui. Esses pescurado
cobravam um pagamento de dez mil réis, em cada ano e enazaddd, aos posseiros
que desejassem utilizar essas propriedades. As denuncias dos aboposssio e da
violéncia na cobranca dessas taxas preenchem uma série dedimsuenviados a El-
Rei no periodo. Os padres tentavam, sem sucesso, interceder a fguossigs. Em
1743, a Camara da Vila de Mocha fez uma representacdo ao Rei pedinds que
sesmarias fossem demarcadas e ficassem pertencendo aeg@ente cultivava e
enriguecia as terras. Em 1753, finalmente, depois de muitas contendas;oa
concedeu aos sesmeiros a posse das terras, com no maxiraguassde comprimento.

3 AHU ACL CU 013, Cx. 11, d. 977,

“4 AHU ACL CU 013, Cx. 27, d. 2570.

41> Arquivo Histérico do Piaui. Sec&o de arquivo dpitemia (CABAcap), codice 146, estan. 02, prat. 01,
p. 67 v.-68; 73-73v.
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Contudo, a decisdo ndo resolveu o problema de terras na capitardsspai®s

marcaram todo século XIX e continuaram na contemporanéidade

2.2. A politica pombalina e os conflitos com os jesuitas

Um dos pontos-chave da politica pombalina foi a centralizacdo do pofer rea

nao s no reino como nas possessdes portuguesas no além-mar.sAsotétoate do
Brasil tiveram atencgao privilegiada da Coroa dada a suarsispe a falta de controle
pelas autoridades coloniais. Na segunda metade do século XVihetsdpole
preocupou-se em formar nucleos urbanos na capitania do Piaui, mas encwitaou
resisténcia dos colonos, pois, para eles: “Morar nas vilas e cidades agnsidmeter-
se as medidas disciplinadoras das instancias colofifiiJns dos alvos dessa politica
foram os jesuitas, grandes monopolizadores da mao-de-obra indigenessites pelo

sertao.

No primeiro semestre de 1755, 0 monarca sancionou uma serie eakdiag a
integracdo dos amerindios na Monarquia Lusitana. A Lei de 04 de aboédia
privilégios aos portugueses que cassassem com indias; petke 08§ de junho as
aldeias indigenas passavam a ser governadas pelo poder mivittiae 07 de junho, foi
criada a Companhia Geral do Grdo-Para e Maranhdo, com o intuito aswalesr a
regido e acabar com o monopdlio comercial religioso. Pombal tanmpéwa o
desenvolvimento de outras atividades comerciais além da pecuariapcoumtovo do
algodao e do fumo, e a busca de madeira e de pedras preciosas, @ramportacdo
de escravos negros dos mercados da Bahia, Sdo Luis e Recda.ddesa, também

comecou o desenvolvimento da industria do charque financiada por fazendesas

418 NUNES, OdilonPesquisas para a histéria do Piaujp. 130-2.
“I" FONSECA, Rodrigo G. Entre o projeto imaginado @bea executada: as resisténcias dos habitantes
do sertdo piauiense as pretensdes da administagénial no século XVII.Mneme — Revista de
HumanidadesJFRJ, v. 9, n. 24, Set/out 2008, p. 2.
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poderosos portugueses. A atividade atingiu o auge no século XIX, aliagiacultura

do algod&o e concentrando os maiores plantéis de escravos no Norté'do pais

Em 17 de agosto de 1758 a criacdo do Diret6rio dos indios represetrtou
“golpe” para a Companhia de Jesus. Através desta lei, o poder & mpoijesuitas foi
suprimido em todo Brasil, os aldeamentos foram transformados em sujagas a
administracdo direta da Coroa através da indicacdo de um diretos, iedios
transformaram-se em suditos e “cidaddos” (segundo a concepcadatdania da
época). Os indios nomeavam entre eles um principal, capaz deergprs junto ao
governo, e um religioso continuava encarregado da catequese e da corlNersao.
entanto, ndo foi facil estabelecer as novas vilas, pois haviamjtes consideraveis
entre a legislacdo e a realidade local que se verificavaacestassez de populacao,
com a resisténcia & vida urbana, e com os constantes ataqgesitituss °.

Os aldeamentos piauienses mais antigos, criados ao longo do sécllgueVi
existiam na época da implementagcédo do Diretério eram: SaoistarXavier, com 0s
indios Tabajara; Nossa Senhora do Livramento, na lagoa do Parnaguds doaios
Rodeleiros, Acoroa e Mocoases; Nossa Senhora das Mercés, dgsJaidod; Cajueiro,
com os Tremembé; Nossa Senhora da Conceicéo do O, com os AkmEsssSenhora
do Desterro, com os Tremembé; Guaribas, com 2.051 Guegués, que sanmebetar
1747 e mataram o missionario responsavel fugindo pelas matas; leélté da Boa
Vista, com os Acoroa, Timbira e Aranhis. Curiosamente, nenhum daarades no
Piaui foi elevado a categoria de vila, como definia o Diretéigoreo aconteceu em
outras capitanias. Apenas as antigas freguesias tornanatasseJm dos motivos para
o descumprimento da lei pode ter sido o numero insuficiente de naiy®s

aldeamentos para se transformarem em*flas

O Diretério dos Indios, segundo Maria Regina Celestino, deve ser camdjite
no contexto geral da politica pombalina, que visava, principalmente, o fortalecithoent
poder régio em detrimento dos setores que o afrontavam, tais comoguesia

mercantil, a aristocracia nobiliaria, e a aristocraciasetdéica. A demarcacdo das

418 EALCI, Miridan Britto Knox. MARCONDES, Renato Leit Escraviddo e reproducdo no Piaui:
Teresina (1875)CONGRESSO BRASILEIRO DE HISTORIA ECONOMI®#ais. Sdo Paulo: ABPHE,
2001, p. 7.

419 SANTOS, Fabiano Vilaca do® governo das conquistas do norte: trajetérias adstiativas no
Estado do Grao-Para (1751-1780)lese. Programa de Pd4s-Graduacdo em Histéria Saal
Universidade de S&o Paulo. Sdo Paulo, 2008, p4262-

“22OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoamentasddeste do Piaui..., p. 40-1.



149

fronteiras do pais foi uma prioridade, nesse ponto a regido noetedéstaque, e 0
préprio governador do estado do Maranhéo e Grao-Para era irmao de,Froarmasco
Xavier de Mendonga Furtado, que foi o redator do Diretério Pombalimtmc@mento
representou mudancas na politica indianista, mas também manteveiidadis, em
especial com o Regimento das Missbes de 1686. Diferente dosnargss jesuitas,

que procuraram se adaptar as condi¢Bes indigenas para conaveprajeto de
evangelizacdo, o Diret6rio procurou enquadrar os indios nos padrbes detaorapty
coloniais, tornando como obrigatdria a lingua portuguesa, proibindo a nudez,
combatendo o alcoolismo, obrigando os indios a morarem em casas separadasar

um nome e um sobrenome, oriundos de familias portuguesas. As medidas de
assimilacdo também incentivavam a miscigenacao, principalnentes brancos, para
aumentar o contingente populacional de certas areas, e aboliaimid&gio legal
contra os indios, que deixavam de estarem sujeitos aos estatutopeim lde sangue.
Sem duvida, essas prerrogativas para transformar os indios eiws saglicultores

entraram em conflito com os interesses dos sesmeiros d&'fégigo

Nesse contexto, foi nomeado o sargento-mor Jodo Pereira Caldas para

governador da capitania do Piaui em 1759, cargo que ocupou até 1769. Padzisa

era visto como inimigo dos jesuitas e chegou ao territério comsonde acabar com

0os abusos e extorsdes contra o patriménio da Coroa portuguesa, organ&guiza

administrativa e criar as primeiras vilas do territério:
As diretrizes a serem seguidas pelo governador podem ser resumidas
em quatro aspectos essenciais: estabelecimento do governo politico,
com todo aparato necessario ao exercicio das func¢des publicas;
cumprimento das leis de 6 e 7 de junho de 1755 a respeito da
liberdade dos indios; organizacdo do aparato militar; fundacdo de
vilas para abrigar a populacdo dispersa pelo interior, inclusive, os

indios que deveriam ser mantidos afastados da tutela temporal dos
religiosos, conforme o Diretorit?.

Em 1761, a Vila de Mocha foi elevada a cidade com o nome de Csinas,
homenagem ao ministro Sebastido José de Carvalho, entdo conde deeGeirtasnou
sede do governo (ver mapa 2). A capitania passou a ser chan@da desé do Piaui,
em homenagem ao monarca portugués. A maior parte das vilaa Extaizada na
regidao Centro-Norte da capitania, tais como Campo Maior, Maled®aui, Sdo Joao

421 ALMEIDA, Maria Regina CelestinoOs indios na histéria do BrasiRio de Janeiro: Editora FGV,
2010, p. 109-13.
422 ANTOS, Fabiano Vilaca dos. O Governo das congsiigb norte..., p. 262.
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de Parnaiba e Valenca do Piaui. Ao Sul foram criadas apendasate Nossa Senhora
do Livramento de Parnagua e a vila de Jurumenha. Dessa foguaemo garantia a
posse da Capitania do Piaui de Norte a Sul. Nesse periodo encorgeaatairados
grande parte dos indios Jaico, Guegué e Acoroa. Apenas 0s Pimenwideste da
capitania, regido que ainda permanecia sem povoacfes significatst@avam em

guerra com os colonizadofé%

Nesse periodo destaca-se na documentacdo a figura do capitdo JRégodo
Castelo Branco, famoso pelos combates aos indigenas Guegué,, Aatbaa e
Pimenteira. No dia 6 de marco de 1780 o capitdo recebeu ordenpaemisvadir 0
“sertdo dos barbaros pimenteiras” e fazer com que se rend&sdeancarta do dia 12
de dezembro de 1779, Jodo declarou a continuagcdo da guerra contra o gentio das
Pimenteiras, mas reclava da falta de mantimentos e dasnegsdgue prejudicavam a
expedicad®. A coroa soube agradecer os servicos prestados por ele, que reckise
as honrarias possiveis da época, foi sargento-mor, tenente-coronel, admiazsnoias
do Fisco e aldeamentos, foi louvado na Camara, e recebeu o Habitistd&CrSeu
nome aparece em varias cartas do Arquivo Publico do Piaui e do l@obdtehmarino,
envolvido em queixas dos colonos pelos seus abusos de poder e pelo nuEssacre

aldeias inteiras de indios.

Em 1760 os jesuitas foram expulsos do pais, presos e remetidosLjxraaa
As antigas fazendas de Domingos Sertdo ficaram sob a adngigstrégia como
Fazendas do Real Fisco. A administracdo da coroa parece nadoteéfics eficiente
como a dos padres. Segundo Ana Stela, inmeros documentos do Arquivo Publico do
Piaui denunciam os abusos dos feitores dessas fazendas, as quethagiase
principalmente contra Luiz Antonio Ribeiro, acusado de maltratar caves, de
violentar as mulheres, de diminuir a produtividade do gado, e de destrmatas.
Alguns colonos nédo concordaram com a expulsdo dos padres e enviaradmaspabic

governador denunciando a deploracao das terras, antes gerenciadas pelos ¥&ligiosos

‘2 OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoamentasddeste do Piaui..., p. 37-8.

424 Arquivo Histérico do Piaui. Sec&o de arquivo dpitemia (CABAcap), codice 146, estan. 02, prat. 01,
p. 77.

“2%1dem, p. 82v-83.

426 OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. Op. cit., p. 42.

42"1dem, p. 31-3.
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A ordem de desterro aos inacianos das capitanias do Grao-8arslaaanhao
chegou com a Carta Régia de trés de setembro de 1759, naquelasafpadres nao
pensavam em uma expulsdo geral. As autoridades procederam confisgasduens,
enguanto os jesuitas eram enviados em prisao domiciliar nos Caléds@o Luis e do
Para. De 1&, alguns meses depois, foram remetidos para asdemtim&dos a prisdo na
Torre de Séo Julido da Barra, no litoral lisboeta. Os testemunhgadies na prisao
revelaram um ambiente desconfortavel, fétido, umido e tomado de bifino$773,
através da Bul®ominus ac Redempta Companhia de Jesus estava, definitivamente,

extintd2

Segundo o historiador portugués Jorge Couto, a expulsdo da Companhia de

Jesus dos dominios portugueses se trata de um fendmeno histérico camplexio

nos trés principais reinos catolicos do século XVIII: Portugednca e Espanha. Os
governos desses territorios, eivados dos principios do Despotismo &dolanéo
toleravam a existéncia de corpos autbnomos que nao estivessem dobm@metpoder
incontestavel do soberano e seus 6rgédos de governo oficiais. A Ordenadasos
impunha certa resisténcia as novas orientacdes politicas deesss Em Portugal e na
Espanha a perseguicdo aos padres teve um carater mais draedticoaos enormes
privilégios e a grande influéncia econdmica, social e politieael@s adquiriram nas

colonias american&s.

Nas provincias do Norte, a importacdo de méo-de-obra escrava nao foi suficient
para compor amplos contingentes populacionais capazes de guarnecastass
fronteiras da América Portuguesa. O estatuto que previa a lileedizs indigenas
estava dentro dessa politica de fomentar, em larga escalaciganacido e aumentar,
assim, o numero de habitantes. Na segunda metade do século Xtlacdo dos
missionarios daquelas regides deveria se enquadrar nos paraprepostos pela
Coroa. As ordens regulares ali presentes (jesuitas, carneelfitasciscanos), além do
ministério espiritual, colaborariam para a criacdo de novas povoag8egonteiras,
impedindo as ameacas externas dos paises estrangeiros.cbrXasier de Mendonca

Furtado, Capitdo-General do Estado do Grdo Pard e Maranhdo, recehsgbess

2% RODRIGUES, Luiz Fernando Medeiros SJ. As prisdes @estino dos jesuitas do Grao-Para e
Maranh&o: narrativa apologética, paradigma de téegi|m ao anti-jesuitismoClio — Série revista
pesquisa de histéria, Recife: Ed. UniversitaridJéE, n. 27-1, p. 9-41, 2009, p. 14-32.

429 COUTO, Jorge. As missdes americanas na origenxplalsfio da Companhia de Jesus de Portugal e
seus Dominios Ultramarinos. In: Biblioteca Naciodal Portugal (org.)A expulsdo dos jesuitas dos
dominios portugueses: 250.° aniversatisboa: BNP, 2009, p. 9.
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régias para inspecionar as aldeias dirigidas por eclesmsi@nviar um relatério ao
reino. O governador comunicou ao soberano o excessivo poder dos missionarios na
regido e a conveniéncia de deixar para os religiosos apenas o dominio espbrauaks

indios, retornando o poder temporal para a jurisdica&*teal

Os jesuitas ofereciam muita resisténcia as novas ordens, nggia eles a perda
do poder temporal sobre os indios significava uma violac&edonento das Missoes.
Também se opuseram a criagdo da Companhia Geral do Comércidald&8a e
Maranh&o e criaram dificuldades para as operacdes de demarcadaontkras. Na
expedicdo ao rio Negro os religiosos ndo queriam ceder os indieadas para
cooperar com 0 Servigo régio, o que gerou graves dificuldades para a missadtoH,re
a partir de 1757, em uma atitude de constante hostilidade entre o gespadres, o
que culminou na expulsdo definitiva poucos anos d&Pois

2.3. A escravidao negra no Piaui colonial

O Piaui tem uma posicao geografica interiorizada, longe da castaezdois
polos de desenvolvimento econémico, Maranhdo e Pernambuco. A regido sofreu ondas
migratérias vindas de Pernambuco, da Bahia, do Ceara, do Maranhaoiadee Gité
mesmo de S&o Paulo. O devassamento das terras foi feito por doisdépos
conquistadores, 0s sertanistas por contrato, que aprisionavam 0s indiognuia
como mao-de-obra, e os sesmeiros da Casa da Torre, criad@adod Como visto, no
século XVII surgiram os primeiros nucleos populacionais na regidogipalmente
formados pelos “entradistas”. As entradas eram compostas de (ogopgueses,
mamelucos, indios catequizados, missionarios e também escravos Aegrpsucos
0S currais se tornaram a atividade econOmica preponderante e a-olbiadscrava
comecava a entrar Piaui a partir de meados do século XVIylestitaicdo ao trabalho
indigena. As fazendas de gado eram compostas por brancos, negros, indios e

mestico§®>

40 CcOUTO, Jorge. As missdes americanas na origgm22-3.

“311dem, p. 24-31.

432 EALCI, Miridan Britto Knox. MARCONDES, Renato Leit Escravid&o e reproducdo no Piaui..., p. 2-
3.
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Em 1697 o padre Miguel de Carvalho fez uma quantificacdo da populagdo do
territério na sua “Descricdo do sertdo do Piaui” e constatou que ap@puiegra era
superior na maior parte das freguesias, excetuando-se a @uitgaéegido de Oeiras
existiam 68 fazendas, a populacdo negra era de 115 pessoas, uhtipass#os
brancos que era de 84 pessoas. A contribuicdo dos indios era pequena, apenas 36
individuos, acredita-se que a maioria estava nas matas, e gasieldth total havia 243
habitantes naquela localidade. Para abastecer as fazendas dwegadama pequena
producao de milho, feijao e mandioca em sitios préximos, onde a ndaogpi@pulacao
também era de negros. Em todo o Piaui o total era de 129 fazendd3&babitantes,
dos quais 48% eram escravos, 35% brancos e 17% mesticos e indiyemassmo
modo, a populagao feminina era bem reduzida, um total de 38 mulheresadaetn
apenas duas freguesias, a de Canindé e a de Itaim-acu. Nae se egtadre contou as
mulheres negras e indias, maioria, que, na falta das brances,leradas para

relacionamentos com os vaquefrgs

Em 1762 existiam 536 fazendas no Piaui, voltadas para criagdo de gado, e
populacdo havia alcangcando o numero de 11.993 habitantes, dos quais 40% eram
escravos negros. Oeiras, lugar da primeira freguesia, aiadaregidao mais populosa,
mas a populacéo ia se adensando na dire¢cdo do Parnaiba até o napéatéaCem
Campo Maior. Em 1798 ja se estimava que o Piaui tivesse 51.721 habikamt&826
esse numero passou para 84.273, com um percentual de 29,7% de escraviagdbm re
a faixa etéria, os jovens sdo maioria — de 0 a 20 anos-, tanto®litnes, quanto entre
os escravos. O que aponta para a reproducao constante da populacdo essgauéy no
XIX apenas 16% da populacdo constituia-se de escravos africanosiraos 13%
representavam os filhos, os netos e o0s bisnetos dos escravos gavaja est regido. A
maior parte dessa escravaria era composta por mulheres (47%jp des@nino
também era maioria entre os livres nessa épbd@ auge do nimero de cativos foi
atingido no século XIX, com a entrada do Piaui no mercado intenahaevido a

producéo de algod&o, fumo, arroz, agtcar e borracha de mdnicoba

Como os escravos que eram vendidos para as fazendas do Piaui advinham de

capitanias diversas da col6nia, tais como Bahia, Maranhdo éeRera possivel

433 EALCI, Miridan Britto Knox. MARCONDES, Renato Leit Escraviddo e reproducdo no Piaui..., p. 4.
“3%1dem, p. 5.
432 |bidem, p. 7-8.
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encontrar escravos de varias “etnias”, vindos de regides como: Conggueken
Cassange, Cabunda, Mina, Angola, Belundo, Mo¢ambique, Relobo, dentre outras.
Segundo Miridan Knox Falci, os escravos de Congo e de Benguela fogrande
maioria, com porcentagens de 18,5% e 12, 9% sobre a populagcédo total de cativos,
respectivamente. No século XVIII com a euforia do algoddao muitravexs foram
“alimentar” o trabalho nas lavouras piauienses, mas no séculooXiXimero de
escravos africanos decaiu, a maioria sdo seus descefitfer@esn a expulsdo dos
jesuitas em 1760, as suas terras passaram para adminisdgiagd®s escravos dessas
terras eram chamados, genericamente de “escravos nacionaiscoavts da nacao”

37 Infelizmente grande parte da documentacdo relativa a inventéeigistros de
nascimento e o6bito dos escravos se perdeu, ainda € possivel encoetéarcieef
dispersas para o século XIX, mas para grande parte do periodo cptargalcoisa foi

conservada no Arquivo Publico do Piaui.

Em relac&o ao trabalho escravo, Miridan observou uma série de desEpe
podiam ser preenchidas pelos cativos, como alfaiate, ferreiray,gdeideiro, pedreiro,
sapateiro. Os escravos com menos de 14 anos representavam 42%, do qatal
presume a grande utilizacdo do trabalho do menor. Em Oeiras, adsidda/aqueiro
era a segunda mais designada para 0s meninos, a primerateraade na roca. As

meninas aprendiam desde pequena o trabalho de refitfeiras

2.4. Relagdes sociais e vida religiosa

O Piaui foi um territério marcado pelos conflitos ligados a passéerras.
Primeiro, entre os colonos e os indios, depois, entre os procuradoresras®e 0s
posseiros e sesmeiros que trabalhavam nelas, e ainda, ocorntaglisntre esses
segmentos e as autoridades civis e religiosas. Diferentendposicao populosa dos
engenhos, as fazendas de criacdo extensiva de gado vacum, que pretomiaava

regido, eram povoadas de trés moradores e as vezes apenas uas édsaguerras

43¢ EALCI, Miridan Britto Knox. Escravos do sertdo: demografia, trabalho e relacéesiais Teresina:
Fund. Mons. Chaves, 1995, p. 41-2.

437 1dem, p. 107.

“Hbidem, p. 121.
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travadas com os indios e a consecutiva abertura de estradas papéanias vizinhas,
o Piaui experimentou um crescimento dos currais e da populacdoantoeatérea a
ser conquistada era muito maior e a densidade populacional emaxtente pequena.
Segundo Odilon Nunes, como consequéncia dessa circunstancia o Piaui odlonia
teve comércio fixo, apenas itinerante, proprio dos mascates, ou ccmaw@boiadeiro
que partia em direcéo ao litoral distante para vender caro@sramas, que abasteciam

principalmente as regifes da minerd¢éo

Durante o século XVI e meados do século XVII, a pecuaria s6 passikal
formacéo de pequenos nucleos populacionais, movidos por um comercio locak Sobre

baixa urbanizacdo do Piaui relata o vigario da Vila da Mocha, Anténio Luiz Coutinho:

Acha-se situada esta freguesia de Nossa Senhora da Vitéria no centro
do sertdo do Piaui; ndo tem outra povoacao, vila ou lugar mais que a
vila da Mocha, que consta de 60 moradores, pouco mais ou menos, e
pouco ou nenhuns permanentes, por serem 0s mais deles solteiros, e
se hoje se acham nela, amanha fazem viagem e o que avulta nela sao
os oficiais de justica. Tem circunvizinhos alguns moradores na
distancia de 1 légua, que tratam de algumas pequenas rocas de
mandiocas, milhos, arrozes, que nem a terra admite agricultura
abundante por mui seca no tempo do verdo e ndo haver com que
regar, e por serem muitas as enxurradas no tempo do inverno. Como
a maior parte dos fregueses sao criadores de gado vacum e cavalar e
ndo podem comodamente morar junto da vila se acham dispersos por
varios riachos, morando com suas familias para com comodidade
tratarem da criacdo de seus gadis

Em 1728, como visto, a freguesia do Piaui foi anexada ao bispado do Maranhéo.
Frei Manuel da Cruz foi a primeira autoridade eclesidstie@anhense que exerceu
poder no Piaui. O bispo criou as paréquias de Valenca, Gurguéia e Marvao.
Posteriormente, em peregrinacdo pastoral visitou todo territérisud diocese. Na
mesma época o padre Tomé Carvalho ofereceu uma fazenda $adaasa doze mil
cruzados, para a constru¢cdo de um educandario jesuitico, pam@nariss moradores

espalhados pelo sertdo. A ideia ndo vingou, mas a insisténcia dadatimdssionaria

“3¥ NUNES, OdilonPesquisas para a histéria do Piaui Colonialp. 121-3.

4% Relacdo da freguesia de Nossa Senhora da Vitafidla da Mocha, do sertdo do Piaui, do bispado do
Maranhdo, pelo vigario Antdnio Luiz Coutinho, 11 aeril de 1757 (f1.502/510). In: MOTT, L.R.B. O
Piaui colonial..., p 46.
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fundaria mais tarde o Seminario do Rio Parf4tb&onstruido no distrito da Mocha e

depois transferido para Aldeias Altas.

Os principais templos da Provincia foram: a Igreja Matrildssa Senhora da
Vitéria, construida em Oeiras em 1733; a Igreja de Nossa Senhoramte Marmo,
matriz de Piracuruca, de 1743, a Igreja de Santo Antonio, matrimrdsmehha, de
1746; a Igreja de Nossa Senhora Méae Divina Gracga, matriz de régiParnaiba, de
1795; e a Igreja de Nossa Senhora das Mercés, matriz de Jamds,j& no século
XIX. Até a segunda metade do século XIX somente Oeiras eaadeil Parnaiba
possuiam aglomeracdes urbanas de realce, na maior parte das regiias as
populacdes viviam isoladas em suas fazendas e sacramentos comenm leato
casamento eram feitos nas capelas particulares dessas terras.sAigymi@dades com
suas capelas tornaram-se, inclusive, berco de povoados, transfopoattygrmente
em vilas e cidades:

Cerca de 180.000 pessoas moravam na zona rural, em fazendas,
sitios, chacaras, etc., distantes das igrejas e capelas principais que
ficavam na sede dos municipios. (...) Certamente, os padres em suas
desobrigas percorriam o sertdo, a cavalo, acompanhados de um

ajudante, levando a hdstia consagrada para a extrema-uncao dos
moribundos, a Agua benta e os santos 6leos para os batiZ&ndos

A vila de Mocha foi durante o periodo colonial a principal povoa¢édo do Piaui.
Ela se localizava no meio da capitania e era composta por castgsnas de gado
vacum e cavalar, desenvolvendo o comércio de carnes e couros, e provgratales
mercados consumidores das Minas. Além da povoacao principal da Moistamex
outras freguesias com nucleos populacionais, tais como: N. S. do entarde
Parnaguda, S. Antonio da Gurguéia, N. S. da Vitéria da Mocha, N. S. da €andes
Aroas, S. Antonio do Surubim, N. S. do Carmo da Piracuruca, N. S. do rDetbsr
Cratéus, S. Bernardo na Parnaiba, dentre outras. O Parnaiba fdtodesero a
localidade mais carente de moradores, 0s poucos habitantes da semramenas suas

fazendas, distantes léguas umas das dfitras

Grande parte das relagbes sociais estabelecidas na capitania entre o0s
vaqueiros e os donos das fazendas. Os vaqueiros tinham direito a undgsadbecas

de gado que acrescentassem ao rebanho, em uma escolha determinamteipor s

4“1 NUNES, OdilonPesquisas para a histéria do Piaui Colonialp.,128-30.
442 EALCI, Miridan Britto Knox.Escravos do sertdo.p, 79-80.
4“3 NUNES, Odilon. Op. cit., p. 134-5.
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Havia também as relacGes, entre senhores e escravos, negrogenasdilesmo apos
a Lei da liberdade dos indios em 1755, esses grupos étnicos continusam a
escravizados, ainda que em menor volume devido aos contingentes de esgae®s
enviados para a regido. Muitos fazendeiros se comprometeramr alpatéicada de 70
do século XVIIl, a fazer casas nas sedes municipais, mastogos honraram o

compromisso com a Cortia

Os jesuitas foram descritos como os grandes precursores dzategfigetica no
Piaui. Comecgaram suas missdes nos sertdes a partir de 1666 Aestiapaba foi o
ponto de partida das suas incursbes missioneiras. No entanto, os padlasese
também estiveram em incursdes pelo sertdo. O padre Antonio deL®aljsdo habito
de S&o Pedro, esteve envolvido em missdes no Ceara e no Piaui. @etmascomo a
dos Franciscanos também estiveram por essas terras nos prirdérdigs colonizacgao.
As palavras de Monsenhor Cicero Nunes, importante eclesiasticauion®i século
XIX, descrevem bem as impressdes que 0s homens da época sobrana religido no

Piaui colonial:

Na fase colonial, a historia religiosa do Piaui limitou-se a
organizacao da catequese, frustrada com a expulsdo dos jesuitas. De
pouca monta foram as missfes que os franciscanos tentaram manter.
Nao tiveram o prestigio e outros elementos de éxito que foram o
segredo das vitérias da Companhia de J&Sus

E continuando na mesma linha de reflexdes o escritor piauiensdddty Carvalho
Junior diz:

O anatema de Pombal ha de ter apagado da nossa incipiente meméria
cristd a marca da religiosidade inaciana, banido de nossos arquivos
todos os documentos que lhe dissessem respeito e até substituido de
nossos altares os santos da Companhia mas, ndo ter4 conseguido
distorcer a imagem de genialidade e predestinacdo dos jesuitas que
objetiva de duzentos anos de histéria impde a consciéncia nacional

brasileira*®,

4“4 NUNES, OdilonPesquisas para a histéria do Piaui Colonialp.,151-2.

44> NUNES, Cicero (Mons.). Apud: CARVALHO Jr. DagolerHistéria episcopal do PiauiTeresina:
COMEPI, 1980, p. 20.

448 CARVALHO Jr. Dagoberto. Op. cit., loc. cit.
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No entanto, ndo foram apenas os membros da Companhia de Jesus, 0s
franciscanos e os padres seculares que estiveram no Piatica darsanta fé catdlica.
Os arquivos inquisitoriais também registraram desvios de fépiama. O professor
Luiz Mott localizou na Torre do Tombo 21 nomes de moradores do Piaui denunciados
para o Tribunal de Lisboa, 13 por desvios de fé e 8 por crimes sakerti® estes 7
sacerdotes. O primeiro morador sentenciado foi o cristdo-novo Diod#siSilva,
natural da Paraiba que resolveu procurar os sertbées da Mocha para se dedidade at
pecuaria em expansdo. Ele era filho de cristdos-novos e sudaf@miavia sido
perseguida e condenada em 1729 na Paraiba pela Inquisicdo. Em 178ugiarauo
Piaui e passou onze anos como vaqueiro nas novas terras até o Tdbainzd-lo,
através de um Comisséario de Sao Luis, em 1741. Os depoimentos dos viaiahos f
muito elogiosos a sua conduta religiosa, mas ja havia provasoesgesuficientes
contra ele e sua familia. Em 1742 foi enviado para Lisboa e saiu aaae de 1744,

destinado a cumprir algumas penitencias espirfttfais

Também no ano de 1741 foi preso e enviado para Lisboa o padre José Aires. El
estava no Piaui a mando do Bispo do Maranhao, Frei Manuel da Cruz,|awaeaua
primeira visita pastoral aquelas terras. José Aires foi doysglo vigario de Paranagua,
Francisco Xavier Rosa, de abusar dos seus poderes e readidas gm nome do Santo
Oficio. Processado pela Inquisicao foi condenado a ir degredado palgaoses. Para
Luiz Mott, o episédio envolvendo a disputa entre dois sacerdotes reflestado de
desleixo do clero nos sertdes pecuaristas, do mesmo modo, outros saEstiaeam
envolvidos em desvios, seja na moral ou seja na ortodoxia da religido que

desrespeitavam ou praticavam heterodoxarfi&nte

O padre Antonio Henriques de Almeida Rego, portugués, morador deaMoc
acusado de dar publicidade a correspondéncia que o Tribunal Ihe atwibisgboa. O
padre Salvador Correia, sobrinho do padre Manuel Lopes de Carvalho, @eicnta
brasileiro a ser queimado pela Inquisicdo acusado de se dexlacwmo Messias, foi
delatado por pintar um pano com labaredas e induzir os fiéis a&echae era o Santo
Sudario. Outras testemunhas, acusaram-no ainda de comer carnasepmnoibidos,
dizendo ter licenca especial do Papa pardi$so

“"MOTT, Luiz. Inquisi¢do no PiauiJornal Diario do Povo, 1987, p. 1-4.
448 |dem, p. 5-6.
44 |bidem, p. 6-7.
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Outras acusacbes contra seis sacerdotes piauienses envolviamtooddeli
solicitacdo durante as confissdes. Mott, usou como fonte o livroetgstfo dos Padres
Processados por Solicitacdo” que no século XVIII apontou esses horepadre
Valentim Tavares Lira, morador da Fazenda dos Guaribas, ddtriRaranagua, foi
acusado pela parda Joana, casada com Antonio Silveira de Brito, Hwarero, de té-
la solicitado muitas vezes quando ia confessar-se. No mesmmdstpadre Antonio
Esteves Ribeiro foi denunciado, em 1745, por Mariana da Figueira, nsolkera, de
té-la chamado para ir a sua casa. Também foram acusados oslpaciegoaquim
Bitencourt e José Correia Queiroz pelos mesmos erros. Os itiadegntes do sertéo,
da mesma forma, ndo resistiram as tentacfes da carneEus€hbio dos Prazeres,
franciscano, ao passar pela freguesia de Santo Anténio da Gumunéiaa confissao
de Inacia da Conceicdo e depois “tocou em seus peitos”, naoiteatisbafessou

depois a escrava crioula Francisca Gomes e “meteu a méo pela sd¥ saia”

Em 1760, quando o bispo do Maranhéo, D. Frei Antonio de Sao José percorreu 0S
sertdbes da Mocha para inquirir os moradores sobre a existéaciteiticeiros,
benzedores e bigamos obteve algumas dendncias. Joaquim de Santana padedo, sa
natural da Bahia, foi acusado de bigamia, assim como Manuel Dusgpetaafalta de
provas e evidéncias as denuncias nao se transformaram enspsdoemais. A maior
parte das pessoas estava envolvida em culpas relacionadas aos diedeiasitolica,
segundo Mott: “a principal area de desobediéncia observada eminnes do sertdo
piauiense®*. No total, seis pessoas sdo acusadas de praticar feiticasigledoinciados

de usarem “patuéds”, dois por terem dito blasfémias e um caso de falsa idétftidade

Em Paranagua no ano de 1741, a mestica forra Bibiana foi denunciada por
feiticaria pelo Vigario Rosa, por causa dos “calundus” que faia ter advinhacdes e
por causa de umas contas que carregava no bragco como prote¢&o. @saesnote
disse ter arracado essa espécie de “pulseira” do braco de esdragos na regido. Na
visita de 1760, varios fregueses acusaram o preto Jodo Toco, eteramtmonio Costa
de ser feiticeiro, que foi visto ensinando certos rituais, caggzatair homens, a uma
mameluca, e cobrando caro por tais servicos. Essa mesma cem@hiessou ter no
corpo um “orgdo de afecto”, como um diabinho particular que |he ajudava. Outra

“OMOTT, Luiz. Inquisi¢do no PiauiJornal Diario do Povo..., p. 7-8.
“lidem, p. 9.
452 |pidem, p. 8-9.



160

mameluca, Maria da Conceicdo também sabia muitas oracOeatmarahomens. Ja
Rosa Maria realizava advinhagbes pondo uma tesoura com ponta paradiae o
gquimbamdo. Segundo Mott, quimbando, neste contexto, devia ser entendido como
sinbnimo de peneira, sendo tal processo divinatorio, também observado es outra
regides do Brasil. O pardo Graciano Dias, igulamente, foi acuda@alivinhacdo do

quimbandd®?

O Capitdo do Mato Félix, mestico, foi visto portando um patua e o pratiasvi
sapateiro fazendo curas de quebranto com palavras. O preto forro L8i#vaa
morador no Riacho da Mina era infamado por ser feiticeiro e @awsd&fonso, da
Fazenda da Panela, propriedade dos Jesuitas, foi visto curando aoimass galavras.
Também o escravo, Jodo, morador da Fazenda de Bonifacio Pereirdatihale
feiticeiro, e foi acusado de matar com a sua magia a neagtéri@ O pardo Jo&o
Veloso, morador na fazenda da Lagoa das Pedras vestiu-se ctitoalb&rade para
ouvir a confissdo da mulata Honesta. O Mestre do Campo Frame#&mo de Sidee
Melo foi denunciado por sua mulher porque costumava dizer “ndo hésmrire que a
alma ndo € mortal”’. Ja& no século XIX, José Francisco Souto Maiarrahate
Pernambuco, foi acusado de ter proferido heresias, dentre elas “ase tiDea

obrigac&o de salva-lo posto que o cridra”

As denuncias provenientes da visita episcopal de 1760 foram enviadas aos
inquisidores, sem causarem maiores invenstigacdes. Duas déepdés ém 1782,
Luiz Ribeiro, pardo, do Piaui, foi encontrado trazendo no pescoc¢o hdéstiagradasa
dentro de um patua, que com uma fivela prendia ao pescoco. Ele ficandgsas
cadeias de Belém, até que veio a ordem de Lisboa para quassaol} pela falta de
testemunhos. Segundo Mott: “os eclesidsticos da Colonia agiam c@n mgor e
intolerancia que os proéprios Inquisidores, prendendo e sequestrandariarbénte por
delitos que o Tribunal da Fé depois mandava libeftar”

Por volta de 1780 o Santo Oficio recebeu o nome de dois candidatos piauienses

para o cargo de Familiar da Inquisicdo: Antonio do Rego Castelo @emBeu irmao
Félix do Rego Castelo Branco. Filhos do temido tenente coronel Jodegdodastelo
Branco, cavalheiro da Ordem de Cristo aclamado pelo governador devidoas

expedicOes contra os indios Guegués e os Pimenteiras. Antonio @j&eélixam o pai

>3 MOTT, Luiz. Inquisicdo no PiauiJornal Diario do Povo..., p. 10.
“>41dem, p. 11.
453 |pidem, p. 12.
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na luta para subjulgar o gentio Pimenteira na década de 70. Bletogrdpesar do
prestigio politico da familia e da pureza de sangue dos antdpmssgprocesso de
habilitacdo ndo foi concluido. Dessa forma, ndo se tem noticiagntiéafes ou

comissarios do Santo Oficio no P&

A confissdo dassabaocorrido no Piaui, objeto desse estudo, foi descoberta por
Luiz Mott depois desse levantamento inicial sobre os moradores pesiIi®rs arquivos
inquisitoriais. Em relagc&o aos casos de feiticaria registrallsrva-se a predominancia
de individuos pardos, mesticos e mulatos realizando praticas mégigteynando suas
supersticdes, quase sempre sincréticas, fruto de uma terra povoadarpwos negros,
indigenas de grupos culturais diversos, portugueses e cristdos-novas) geeulo
XVIII, circulavam bastante pela colénia partilhando suas cremgaberes. O Piaui foi,
desde os primérdios de sua coloniza¢do, uma terra de passagem, vatpueieos,
comerciantes, missionarios e bandeirantes das mais divepiasies do Brasil: Bahia,
Pernambuco, Sédo Paulo, Ceara, Para, Maranhdo, Paraiba, dentre @atrassma
forma, recebeu escravos africanos de regides diversaszwuealcomércio de carne e
couro com a Bahia e a regido das Minas. Alguns individuos interrompseas
itinerarios, mudaram o fio dos seus destinos e ficaram nas fBawgnses, outros
vieram para esse solo em busca de oportunidades de trabalho, priecipaino setor
pecuario, ainda houve aqueles que se estabeleceram no sertdospemnaaca de salvar
as almas barbaras e indomaveis dos “Tapuia”’, e alguns, simplesm&ontéveram
escolha, foram trazidos como escravos. Independente do motivo que levou esses homens
aos sertdes do Piaui, todos estiveram juntos na tarefa de cansrastoria, ou melhor,
suas historias. Entre guerras, conflitos, cartas, tratados, prqcesabalhos,

construcoes, criagdes e opinides deixaram sua marca nessa terra.

4 MOTT, Luiz. Inquisicdo no PiauiJornal Diario do Povo..., p. 12-4.
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3. Por dentro dosaba

3.1 A descoberta do documento

Em 2001 na Bahia, o historiador e antropologo Luiz Mott fez a traéscde
um documento que narrava 0s encontros noturnos de algumas mulheres com o demoni
no Piaui colonial. O proprio autor disse que se tratava deabiO texto constituiu-se
das confissdes da mestica Joana Pereira de Abreu e da india Gustigia de Abreu
para o Tribunal do Santo Oficio. O documento também trouxe em arexdissao da
branca Maria Leonor, que embora ndo tenha participadcsaldd faz algumas

declaracées da vida religiosa piauiense ao fHdre

Em 2006, Mott escreveu um artigo sobre o caso para a revista Txtos
Histéria, chamado “Transgressdes na calada da noite: um sédiiceééras e demonios
no Piaui colonial”. No artigo, o professor analisa com erudicdo @xontlo Piaui
colonial, que ja era objeto de suas pesquisas tanto no campo da religido, comosm outra
areas. Ele estudou com afinco as fazendas de gado da regidarmafemohistoria dos
indios locais, produzindo uma vasta bibliografia sobre o ¥faliambém se dedicou as
“multiformes crendices populares” dos piauienses através de umtdmento das
denuncias e dos processos inquisitoriais sobre feiticaria dos pardasysnukegros e

mesticos que viviam por la.

No final do artigo, Mott conclui que as confissdes relatavansaindgenuino,

com a reproducéo perfeita dos elementos que caracterizaveaniraénias europeias

T ANTT, IL, Caderno do Promotor n.121. Torre do Tembivro 313, folhas 125-127.

458 Bibliografia de Luiz Mott sobre o Piaui coloni&Fazendas de gado do Piaui: 1698-1762", Anais da
Revista de Historia, 1976:343-269; "Descricdo dpil@aia da Sdo José do Piaui", Revista de Histéria,
N°112, 1977:543-574;"Estrutura demogréfica dasrfdas de gado do Piaui Colonial: Um caso de
povoamento rural centrifugo”, Ciéncia e Cultural. &, outubro 1978:1196-1210; "Uma escrava do
Piaui escreve uma carta", Menséario do Arquivo NadioN°® 5, 1979:-10; "Os indios do Piaui e a

pecuéria nas fazendas de gado de periodo coloRieVista de Antropologia (USP), vol.22, 1979:61-78;

"Etnohistéria dos indios do Piaui”, Mensario do Wivg Nacional, N°7,1981:15-30; "O patrdo nao esté:
Andlise do absenteismo nas fazendas de gado dio@Qiknial”, Ciéncia e Cultura, N°34, 1982:890-896;

Piaui Colonial: populacdo, Economia e SociedadeeZliea, Secretaria de Cultura do Piaui, 1985;
“Inquisicdo no Piaui”, Jornal Diario do Povo, 29 datubro de 1987; "Conquista, aldeamento e
domesticacdo dos indios Guegué do Piaui: 1764-1Héista de Antropologia, USP, vol.30-31-32,

1987-1989:55-78; “Transgressdo na calada da nblte: Saba de feiticeiras e dembnios no Piaui
Colonial”.
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desse tipo, mas que também ha nelas informacdes especifgiasrétismo luso-afro-
brasileiro. H&, por exemplo, a interposicao de elementos sintonizagogscealundus
coloniais de tradicdo Bantu-Angola. Dessa forma, para o autor,is@c@s sabaticas
também foram reproduzidas na Ameérica Portuguesa, porém mescladasutros
elementos culturais. Além disso, o0 documento, para ele, ndo desapmreas praticas
de bruxaria, mas também de sodomia. Joana e Custdédia mantinhans @@ticais
com penetragdo anal com o demdnio e também entre si durante os endontros
“congresso noturno”, 0 que para Mott caracteriza a existénciainte relacao

homossexual entre elas.

O Diabo aparecia para essas mocas, muitas vezes, em forma rdelegue
preto, que foi traduzido por Mott como uma entidade dos terreiros de Umbanda
lembrando os “caboclos”, “pretos-velhos” e outros seres encantadosdado
momento, a india Custodia, que ja havia renunciado a fé catdlica, Dialao que quer
se confessar e o0 demonio lhe responde que “na sua casa eleuitdsapadres, que se
ndo confessasse sendo com eles”, dizendo que enviaria seus propriosipidnais”,
por assim dizer, para fazer a confissdo. Nessa passagem o aelaiwi claro que
possui seu proprio clero, sua “igreja” alternativa. Para Mott, deatjuerer se confessar
representava o desejo da india em ter consultas com seu sacerdota eatidades
especificas, tais como fazem os filhos de santo, para recebagrasios “passes” da

umbanda.

O fato de essas mocgas reunirem-se a noite, igualmente, desuopsta Mott

uma relacdo com as cerimbénias umbandistas, que, segundo ele, ratdizaje rituais

noturnos e sigilosos nos cemitérios, com a utilizacdo de ossosoe mesrtais. Por

altimo, o professor termina revelando uma descoberta, o padre Gdablagrida, que

percorreu os sertdes do Piaui e deve ter encontrado por la o jesuita Manuel da Silva, diz

se ter reencarnado como um encantado da Umbanda depois da suartoéigaaomo

feiticeiro, o que consta em um site sobre Umbanda no Brasil. Assim, segundo Mott:
Quem sabe se a partir da divulgacdo destes meus relatos das
feiticeiras do Campo do Enforcado, o Caboclo das Sete Encruzilhadas
nos revele a incorporacédo ao pantedo da Umbanda, mais estes novos
encantados: o Moleque Tunda e as pretas velhas Joana, Josefa Linda
e a cabocla Custédia Guegué. Consta igualmente que o0s jesuitas

estdo resgatando a histéria do velho missionario, cujo processo de
beatificacdo encontra-se em andamento em Roma. Ora pro nobis, Sao
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Gabriel Malagrida! Saravd, caboclo Malagrida das Sete
Encruzilhadast®

N&o se pretende com essa dissertacdo negar a interpretacadedsqprlLuiz
Mott, mas sim oferecer uma andlise mais cultural e menogréfita do documento
encontrado nos arquivos inquisitoriais. N&o se duvida que Joana, Custodief43°J
eram praticantes dos calundus influenciados pelos rituais africeemogjue mantinham
praticas magico-religiosas ou que invocavam demonios. Afinal, essescestumes
reproduzidos com certa regularidade pelos colonos portugueses, imsersosna
mentalidade hibrida, que confluia formas diversas de lidar com ensobral. No
entanto, questiona-se a hipétese deabd tal como foi descrito, ter sido praticado por

elas.

Como visto nos capitulos anteriores, havia uma grande tradicdo demamologic
erudita desde o século XVI na Europa ocidental, que tendeu a denamizadicdes
folcléricas populares. Nas colénias americanas, do mesmo modo, 0s Haneres
enxergaram a cultura amerindia, seus rituais e seus idolos coandoobrabo. A essa
altura, a Africa ja era um continente conhecido e seus costuresdoxos também
foram “traduzidos” na 6tica de um mundo marcado por opostos. Como nao eram
catélicos, ndo estavam ao lado de Deus, portanto, sé poderiam advir d@fata
aqueles homens a alteridade significava um desvio de fé. No entastdonas
significou, na pratica, que a cultura crista tivesse permandgumimsamente oposta as
culturas africana e amerindia. Ao longo da colonizagdo, indigerszsay@s africanos
ressignificavam seus sistemas simbolicos a partir dos novos aontatturais
estabelecidos. Os europeus também sofreram transformacdeseusssistemas
culturais. O resultado foi a formacédo de novas formas de religi@sida col6nia,

notadamente hibridas.

Assim, acredita-se que o padre, como representante de uma colitaaed
letrada, “traduziu” as incompreensiveis e hibridas manifestac@eggcaorreligiosas
confessadas por Joana e Custddia no sertdo piauiense, comsabamidicionando

muitos diabos, orgias e metamorfoses aos depoimentos das mocasshalpatravés

9 MOTT, Luiz. Transgressées na calada da noite.19p

4% josefa foi citada varias vezes por Joana e Castidi suas confissées, como sendo participante dess
“congresso noturno” com o deménio. Josefa teriglugive, iniciado a india Custddia no ritual naosit
das Cajazeiras, quando foi morar la apos ter smlopcada por José de Abreu Bacelar. Ndo foi
encontrada a confissdo da escrava Josefa, masséveloextrair informacdes detalhadas sobre seu
comportamento através das descricdes de suas cheifzemn



165

das descricbes, identificar em que momentos o padre interferitorod@ mais
contundente nas falas e em que momentos ficaram abertas laceeashplas pelas
crencas dessas mulheres. Informacdes sobre a trajetoridaddovpadre e de José de
Abreu Bacelar, rendeiro da fazenda das Cajazeiras, “cenari@ togkd aconteceu,
também foram, igualmente, reveladoras. Por ultimo, foi nedessfletir sobre o fato
da Inquisicdo nao ter prolongado as investigagcfes sobre o0 caso, (usnqueEum
encerrado nos Cadernos do Promotor.

3.2. O padre Manuel da Silva em suas andancas pelos “sertdes de dentro”

O padre Manuel da Silva nascera em Santiago de Besteirog¢Pide Viseu -
Portugal) em 1697. Entrara para a Companhia de Jesus em quataocdede 1717 e
fizera a Profissdo Solene no dia 15 de agosto 1734, na cidade de Sédo Mamnhao.
Professor de Filosofia e Teologia exercera a funcdo de MisstiNovicos do Colégio
dos Jesuitas e também ajudara as Irmés Ursulinas do Maranh&xiBio em dar os
Exercicios Espirituais de Santo In&8iY além de se tornar um ardente missionario dos
sertdes do Maranhdo, Bahia, Parana, Piaui e Goias. Durante gujgéisegeral
desencadeada contra os jesuitas em 1760, o padre esteve presdasm@bbras (Baia
de Guanabara — RJ), até ser deportado, 1761, para Portugal, ondeafoedo em
Sao Julido da Barra e ali faleceu entre os dias 16 e 17 del@ldii66, aos sessenta e

nove anos de idade, dos quais quarenta e nove vividos na Companhiadé Jesus

Pelas referéncias de Serafim Leite o padre parecia asitma de qualquer
suspeita na sua missao de evangelizar pelos sertdes do paise Ilsgm fosse a
denuncia das irmas do Recolhimento de Nossa Senhora da Anunciaca®gestita.
A instituicdo foi criada através da intercessao do jesuitai€babalagrida na Corte,
gue tinha desde 1751 um Alvara Régio para criar no Estado do Maranh@o-BdEa,

481 Escritos por Inécio de Loyola, fundador da Orders suitas. Consistem numa sintese da vocacéao,
do discernimento e da disposicéo de servir a OQessando pelas peniténcias mais duras para ander
chamado de Jesus Cristo. PAIVA, Ratkercicios Espirituais de Santo Inacio de Loydk#o Paulo:
Edicbes Loyola, 2011, p. 21,

42| EITE, SerafimHistéria da Companhia de Jesusp.125.
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seminarios e recolhimentos para convertidas e ndo convertidas. Em 1752, foi doado pela
Céamara do Maranhdo um terreno, na capital, Sdo Luis, pargalioeRecolhimento.

Para manté-lo funcionando os jesuitas pediam esmola a partictdaressse contexto

que o padre Manuel da Silva, prestes a sair de Sao Luis paéesnisdos sertdes do

Piaui e pela Comarca de Goias, se ofereceu para recolher dopati&as instituicao.

Os colonos doavam desde pequenos objetos, até terrenos, dinheiro, estaaeadas

de gado para as obras religid§as

O padre recebeu muitas esmolas, no entanto, ndo repassou os ganhos para o
Recolhimento, ao invés disso, fundou fazendas de gado com muitos escravos na
comarca de Goias, entorno da Ribeira da Canabrava. A regent Maeéfa enviou
diversas cartas para o governador do Maranhao pedindo que procuradoresemendes
todos os bens da Companhia de Jesus administrados pelo jesuita e quemfdsgeei
revertido para subsisténcia da instituicdo, que se encontrava emaxtecessidade de

pobrez&>

No entanto, antes que iSso se concretizasse 0s jesuitas forarsoexgpos
dominios portugueses e suas fazendas passaram para o dominio rtetmpdISoror
nao desistiu de reaver os bens, e fez uma representacédo em 1760, madsove
Capitdo Geral do Estado do Para, Maranhdo e Rio Negro, Manoaré&eride Mello e
Castro, pedindo protecédo e intervencdo para resolver o caso. O goveznaiou em
julho de 1761 uma solicitacdo ao Secretario de Estado de Marinha e Ultramagdéranci
Xavier de Mendonca Furtado, para resolver o ¥as&ntretanto, depois de muitas

cartas e disputas, a instituicdo ndo conseguiu reaver seus bens.

Assim, Manuel da Silva nao fugiu a regra e foi mais um jeguigaadministrou
fazendas de gado, em nome da Companhia de Jesus, no sertdo colgarado Se
inventario dos bens da Ordem realizado apdés a expulsdo dos padre$ria, ol
inaciano administrava seis fazendas com duas mil cabecas dedglsgete escravos,
nas margens do rio das Almas, Santa Teresa e Canabrava eftf°GBias1761 o

governador da capitania do Maranhdo enviou um oficio para Francisco Xavier

%3 RODRIGUES, Maria José Lobato. Educacdo femininaeoolhimento do Maranh&o: o redefinir de
uma instituicdo. Tese. Sao Luis, Universidade Fadker Maranhdo, 2010, p. 40-4.

4%%1dem, p. 45.

%5 AHU ACL CU 009, cx. 40, doc. 3943.

4% Revista trimestral do Instituto Historico e Gediga Brasileiro. Tomo XXVII. Rio de Janeiro:
Tipografia de Domingos Luiz dos Santos, 1864, 2-48
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Mendonca Furtado sobre ter recebido ordens para prender e enviar adsigisures
jesuitas Manuel da Silva, portugués, e Pedro Maria Tebaldintakaso aparecessem
naquela capitanfd’. A Carta Régia de 10 de abril de 1760 que autorizou Jo&o Pereira
Caldas a prender os jesuitas, sO atingiu esses dois padres mui® pepoe se
encontravam em missdes no interior de Goias e ndo foram locaiZaegundo Odilon
Nunes, Manuel da Silva era muito conhecido na regido, como missionariteyajae
desde muito tempo agia nos sertbes de Pastos Bons e Piaui. Logodéepei preso,
foram apreendidas duas malas suas que deixara na vila de Mochaprgem no

entanto, nenhum objeto de grande V&for

Manuel da Silva tendo sido um ardente missionario pelos sertdeslistaiges
da capitania pode ter enviado o documento solsabd colonial para Inquisicdo na
tentativa de alertar sobre o problema da falta de igrejaseedsées no Piaui. Em varias
passagens do texto que escreveu ao ouvir o relato das mesticag Joasiadia, 0
padre insiste na auséncia da doutrina catolica na vida daquetasgp€esarrega nas
tintas” para descrever as apostasias e blasfémias prefeodaquele ritual. Depois de
detalhadas descricdes sobre as violéncias que eram dirigiddast@ aos santos, a
Virgem, e aos sacramentos cristdos, ele sempre insistiazemgdie aquelas mulheres
nao iam as missas, ndo confessavam e ndo comungavam. Paestw,aquke o padre
queria indicar a desregularidade, ou mesmo auséncia, da prétéanaquela regiao
como a grande causadora da existéncia de um ritual demoniaco coheo @qliabo é
o tempo todo colocado como o “Homem” que traz vantagens para as megigas
podiam contar com ele, na falta da presenca divina, para resolver dedssus
problemas. Até mesmo a moca branca, Maria Leonor, disse que cepav@osso as
avessas porque no sertdo abandonado pela Igreja ndo havia quengisseorto
mesmo tempo, o0 padre queria mostrar que a Companhia de Jesus &sante pro
sertdo, como de fato acontecia, colaborando, inclusive, com a Inquisg&@®nuncias
de desvio de fé. Os jesuitas, por essa altura, ndo sabiam queesgriasos do Brasil,

mas com certeza sentiam as ameacas de Pombal pela mudanca da politisgaindiani

O jesuita torna-se um elemento central de compreenséo dasspeatioatradas
nos Cadernos do Promotor de Lisboa. Ele € o grande elo que une as damgelas

mulheres com texto produzido para a Inquisicdo. A ideia ndo é eatiianto de

5" AHU ACL CU 009, Cx. 40, doc. 3931.
48 NUNES, OdilonPesquisas para a histéria do Piauip.,149-50.
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“verdadeiro” e o quanto de “construido” existe no documento, mas apeteasier
melhor o contexto cultural no qual as “informacdes etnogréficstsioenseridas. O
documento, mesmo marcado pela interpretacdo demonoldgica do jesuita, demonst
todo tempo o arrependimento daquelas mulheres frente aos pactos akabolic
estabelecidos no passado. As mesticas ligavam seus erspilimdipalmente, a sua
rusticidade, negando uma maledicéncia explicita. Ao mesmo tempoltaadé&a
doutrinacdo cristd, e a auséncia de igrejas e missas no paaetjam colaborar,
segundo as suas descri¢des, para que essa rusticidade aseafdstilsma decisiva, da
disciplina e da fé cristd. O demoénio assim, segundo a forma conext@ foi
estruturado, parece aproveitar-se da “frouxidao” da Igreja pgpalhar o mal. O
principal objetivo dos jesuitas era a salvacdo das almas. E,,afeesarBrasil colonial,
terem se dedicado a outras fungées como a administracéo de fapamu@asomercial

da Ordem néo invalidou sua missdo obstinada em propagar a palavrestde N&a

América Portuguesa, tal como o diabo, eles estiveram em lugares que até Daals duvi

A Inquisicdo ndo levou “tdo a sério” esse desvio de fé e nemséneia da
cristandade no Piaui, tal como fez o jesuita. Com observou Luiz Mosenesestudos
sobre os calundus coloniais, as autoridades locais foram, alguneas weas rigorosas
na identificacdo e punicdo dos desvios de fé do que o préprio Tribunal. Até,porque
desde sua formacdo em Portugal, ele esteve mais preocupado comduda dos
cristdos-novos do que com os “feiticeiros”. A burocracia era eatqmecilho, o tribunal
investigava minuciosamente a conduta dos acusados e registravartyaltocessos
extremamente longos e onerosos. Seria quase impossivel, dessagieentadas as
denuncias produzidas pelo Brasil colonial tivessem se transformagooeassos. Em
1758, pleno século XVIII, a imagem da Inquisicdo encontrava-se tedgaso reino.
Assim como as elites intelectuais europeias deixavam dditarnas bruxas, também
viam com maus olhos os espetaculos dos Autos da fé. O Marqués de Flomegmo
modo que ndo queria 0s jesuitas concorrendo com 0 poder régio absoluto, té&mabéem
queria o poder inquisitorial. No entanto, foi dominando a Instituicdo de fgradaal e
segura. No pensamento lusitano a Inquisicdo passou a ser vistaiogmoto de atraso
cultural e o numero de condenados sofreu grande decréscimo a pasggulada

metade do século XVNF°.

49 CAMPOS, Pedro Marelo Paschdequisicdo, magia e sociedadBelém, 1763-1769. Tese. Niterdi:
UFF, 1995, p. 69.
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3.3. Os ingredientes do “Congresso Noturno”: entre praticas magaasdes e

descri¢cbes sabaticas.

Em 1758 na fazenda Cajazeiras da Gurguéia, localizada na Fredgidéissa
Senhora do Livramento, o missionario jesuita Manuel da Silva recolheu as cordessdes
mestica Joana Pereira de Abreu, com 19 anos na época, e da irgli&@ Gustddia de
Abreu, batizada, com 18 anos, ambas escravas do capitdo-mor Joseul®adwlar.
Custddia justifica a escolha pela confissdo ao padre:

(...)por eu ndo saber ler, nem escrever, e também por ndo haver por
estes sertdes Comissario do Santo Oficio a quem eu possa denunciar
se outro mais afeto que o da verdade e o de obedecer aos Hditais
Santo Tribunal pela interposta pessoa do padre Missionario Manuel

da Silva, da Companhia de Jesus, h4 anos em MissGes pedaneas e
vindo do Maranh&d®.

Joana Pereira de Abreu era solteira, com 11 anos de idadea escrantonio
da Silva dos Santos, por alcunha chamado “O Pitomba”, residente riaWacha,
capitania do Piaui, quando conheceu uma mestica forra, da mesmahailaada
Cecilia. A “Mestra Cecilia”, como Joana a caracteriza no dentonfoi responsavel,
juntamente com sua ajudante, Josefa Linda — mestica e edaren@sma fazenda - por
lhe ensinar o dito “comércio com o deméni&® Oito anos depois, precisamente em 19
de abril de 1758, Joana confessou suas culpas ao padre Manuel da Sitatoquie
encaminhar o acontecido ao Santo Oficio. Na ocasido, devido & morte datig®

senhor, a mestica era moradora das Cajazeiras.

Alguns anos depois do acontecido em Mocha, os destinos de Joana de Abreu e
Josefa Linda (ndo ha a confissdo dela, apenas referéncias consiantesfissdes de
Joana e Custbdia) cruzariam com o da pequena “gentia”, Custédia, guediaede
Nossa Senhora do Livramento. As mesticas foram compradas pelooCapiéiBacelar
e logo trazidas como escravas para as Cajazeiras. AssirhegmicJosefa mostrou-se

muito amiga de Custddia e lhe contou alguns segredos, como as tapezasnetia

470 ANTT, IL, Caderno do Promotor n.121. Torre do Tamhivro 313, folhas 125-127. Os Editais do
Santo Oficio referidos no documento indicavam aiscfrais heresias a serem denunciadas a Inquisicéo,
ficavam geralmente fixados nas portas das igr&asinio da Quaresma.

41 O termo é usado no préprio documento. ANTT, @aderno do Promoton.121. Torre do Tombo.
Livro 313, f.125.
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com um “homem” — que assumia a forma humana, mas ndo era humano a ae vil
Mocha. Assim, prometeu ensinar tudo o que havia aprendido com o “s@jditdia,
pois ele poderia trazer muitas vantagens a ambas. O ritualogefa propagou nas
Cajazeiras foi muito semelhante ao que a “Mestra Cecihainara, anos antes, a

propria Josefa e a Joana Pereira de Abreu, na vila da Mocha.

Logo no titulo do documento fica explicita a formalidade com quesoitp
Manuel da Silva interpretou a narrativa das escravas: “Apresenti? Joana Pereira de
Abreu”. O texto segue muito bem escrito e com informacdes asudibana Pereira de
Abreu descreveu como foi seu primeiro contato com o demonio, as védpetiasde
S&o0 Jodo. Assim comecou a mestica:

(...)me contou a dita M&e Cecilia, que o Deménio tinha torpezas com
as mulheres. E que se eu queria falar e ter com ele, elasmeada.
Aceitei eu, como rapariga de nenhuns miolos e por outra parte de
costumes de pouca ou nenhuma boa educacao (...). Entdo me disse ela
gue eu havia de ir nua a porta da Igreja da mesma vila de Moucha,
em que viviamos, e na qual a Igreja da vila se conserva sempre 0
santissimo sacramento, que ali havia de bater com as partes
prepésteras assim nua umas trés vezes na porta da Igreja indo sempre
para trds, e havia no mesmo ponto de chamar por este nome e
vocabulo: Tunda, o qual vocdbulo nem eu lhe sei bem decifrar a
significacdo inteira e cabal, mas julgo ser nome do Deménio. E que
dali havia de endireitar nua para (...) o Enforcado, (...). E que ali me

havia de aparecer um moleque e que eu pondo-me na postura de
quatro pés, ele me havia de conhecer pela prepdstera

Joana revelou ao Santo Oficio que parte da cerimbnia de inicidséiad da
qgual participava consistia em esfregar as nadegas (prepéstepajtaada igreja em
sinal visivel de desprezo e afronta ao Corpo de Cristo, simbolizadd&aettssimo
Sacramento. A consumacéao da renuncia a Lei de Cristo e da comunhaalemoénio
se daria a partir da copula anal, na qual um moleque a reconheceria na posicado de quatr
pés pelas nadegas. O lugar de encontro, conhecido como “o Enforcado”, fibd ahesc
documentacdo como um local de muitas covas de defuntos aonde foracadmgor

alguns delinquent&&

472 ANTT, IL, Caderno do Promotor n.121. Livro 3131 26.

4730 professor Luiz Mott - no artigo Transgressdesalada da noite: um saba de feiticeiras e deménios
no Piaui colonial - compara esse local descritoaontEnforcado com a realizagdo de rituais noturnos
sigilosos nos cemitérios e a utilizacdo de resmoskos pela Umbanda. No entanto, o que se pode
verificar € que a opc¢ao por locais distantes e ts@®s” era uma pratica comum realizada pelos magos
“bruxos” europeus.
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Existem varias consideracfes acerca dessas passagensmgirogtigar, o dia
escolhido para a iniciacdo no dito “comércio com o demoénio” foi a \esioedia de S.
Jodo. José Pedro Paiva, nos seus estudos sobre as praticas magstioiss@ge dos
portugueses, sublinhou que elas estavam envoltas por um conjunto de regras e
significacdes simbdlicas comuns. Assim, 0S gestos magicos naocerapostos por
acdes ingénuas e espontadneas, mas possuiam uma estrutura ferrdalvepa ser
obedecida para garantir a eficacia do procedimento. A simbologiango teomo foi
descrita no segundo capitulo desse trabalho, considerava certos digsop@ios para
a efetivacdo de alguns atos. O dia de Sédo Jodo esteve replgto ndisticismo,
acreditava-se que algumas ervas para serem eficazesapaggiser colhidas no dia de
S. Joad™ Da mesma forma, a escolha da véspera dessa data para coeisadnétiico”
do Piaui nédo foi inofensiva. Muitos rituais magicos eram realizadesvésperas da

noite de Sao Jodo, ligados a simbologia dos solsticios de verédo europeus.

As horas do dia também seguiam alguns critérios, a noite eothida para a
realizagcdo dos maleficios, pois se acreditava que o0s espiritognideos eram
convocados a partir da escuriddao e das trevas. A escolha do “Eoforeadla-se,
igualmente, proposital. Lugares ligados a morte violenta, como os pélosirieram
amplamente procurados, pois estariam repletos de almas ermactedormadas com
seu destino e mais vulneraveis as manipulacdes dos Hragraxle-se supor, diante da
mentalidade da época, que os dembnios também se apoderavam comauéaicifie
desses lugares para tentar corromper esses espiritos. Ootngag#o importante é a
escolha do numero trés: “bater com as partes preposteras assumaugs vezes”.
Segundo Paiva e Francisco Bethencourt de todos os niumeros usados BoRaMiGS
esse foi 0 mais corrente, pois simbolizava a superacdo da rikalglee contém o
ndmero dois, representando a sintese do Deus trinitario ¢fistadoana bateu com a
prepoéstera trés vezes na porta da Igreja de forma que estiviekseeémpre para tras”.
Os gestos de inversao, feitos ao contrario do habitual também eraung nesses
rituais, pelo carater de transgressdo que contitflam opcéo pela “porta” da igreja
também pode ser interpretada a partir dessas simbologias, j& quoetas, janelas e

47" PAIVA, José PedrdBruxaria e supersticaa, p. 131-32.

47> |dem, p. 133.

4" BETHENCOURT, Franciscd imaginario da magia., p. 136.
47" PAIVA, José Pedro. Bruxaria e supersticgo...,38. 1
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pontes eram vistas como pontos de passagem entre dois estados,@s#reofdrarias,

no caso Deus (dentro da igreja) e o demdnio (ffa)

Joana chama a “Mestra Cecili4” de mae no fragmento selecionado do texto.
Essa é a Unica hora que aparece a palavra mae para desgiliar © documento,
todas as outras vezes ela aparece como a grande Mestréa Adadaestre que ensina
seus discipulos estava presente nos tratados de demonologia europemsa com
doutrinacdo de um membro mais recente da seita diabodlica, por oigrantigo, que
transmitia os conhecimentos em nome do demonio. “Mae” talvez $ejema como a
escrava realmente chamava Cecilia, enquanto que “mestra” podieldea palavra
encontrada pelo jesuita, ja que Cecilia cumpria o papel de doutrinBdoraesma
forma ela chamava Josefa Linda de “irma mais velha”. Lt Blcredita que a opgéo
por esse vocabulario familiar denota a relacdo entre os paidileogsde santo. No
entanto, se mesmo nos calundus, com a influéncia evidente dos ritucas ca
vocabulos como “mae” e “irma” ndo apareciam, acredita-se qoetha interpretacao
possivel para o caso. Os escravos, retirados de suas terras disttaiges dos seus
parentes e amigos, reconstruiam suas identidades e redesatglidade na colbnia,
encontrando, muitas vezes, com outros escravos, ou com as demais pessoas
conviviam a sua projecdao de familia. Joana tinha 11 anos em 1750, quando tudo
aconteceu, talvez fosse natural que chamasse de mae uma mulher mais velha, com quem
convivia diariamente e que se propls a lhe passar ensinamentos. Liodaf nesse
contexto, era a “irma mais velha”, com 14 anos, que esteve ao seudanw quando

foram vendidas para as Cajazeiras.

Joana justifica sua opgao por consentir aos ensinamentos de @ieefiido que
“foi tola, miolo mole e rude”. Em varias partes do documento as niagiatem na sua
fragilidade frente aos poderes diabdlicos devido a sua tolissep®seo conhecimento.
O que deixa transparecer, mais a visao do padre sobre elas, deisfieedelas sobre si
mesmas. Para Mott, esse era um indicativo de que Manuel pretpetha para a
cleméncia dos inquisidores perante o caso. Entretanto, mesmo qugaigsmssevel, os

comentéarios fazem parte de uma visdo mais ampla, eivada de qaiez®nque a

4’8 |dem, p. 133.

47 Encontrei no livio de Laura de Mello e Souza urnmadéncia no caso de uma portuguesa Ana
Antonia do Boco que em 1624 foi processada poicéeia e também participava de um ritual de
adoracdo do demdnio. Nesse caso, assim consalmédo Piaui, foi uma mestra chamada Cecilia que
iniciou Ana na cerimdnia. No entanto, Ana ndo ugpalavra “mestra” para caracteriza-la, diz apengs q
Cecilia ensinou as praticas. SOUZA, Laura de Mellaferno Atlantico.., p. 167-8.
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sociedade crista patriarcal tinha das mulheres, principalmettataedo de escravas e

mesticas.

A palavra moleque, para designar o Diabo, indica uma interferdactaltura
africana: “Negrinho; por extensdo, menino de pouca idade. Do quimbunkike
garoto, filho”*®°. Luiz Mott identificou dois outros casos em que a palavra “moleque”
foi usada na colonia: pela séror Vitoria da Encarnacédo na Bahia énda tupinamba
Miguel Pestana, preso pela inquisicdo em 1737 dizendo que o Diabo o impodomava

forma de molequé".

O vocébulo “tunda” também encontra significagdo no quimbundo, lingua banto
falada em Angola, como imperativo do verbo sair, “64i!"Para Luiz Mott, parece
referir-se ao termo “acotundd”, presente em cerimoénias dezmafidana no arraial de
Paracatu, na regido de Minas, em meados do século XVIII. nt@grantes do rito
participavam de uma danca, considerada diabdlica pelas autoridadspse eshoravam
um boneco e pareciam entrar em transes, caindo no chao e dancandm@ifnenét ao
som de atabaques e tambores. Também proferiam nomes de sani@=us deusavam
a agua benta, numa perfeita simbiose entre o seu Deus da nacae Gaat@licismo.
As descri¢cdes lembravam os calundus, muito comuns e 0 caso, COmM®tArdssnéo
despertou maiores repercussées na Inquisit&oO termo “tunda” também possui
significacdo entre os negros do Equador, representando um ente danf&siinino,
uma espécie de “duende” que espalha terror entre as criarg@asldaravessuras e

pregando pecé¥.

E bem possivel que houvesse a circulacio desses termos e desigragdda
colénia. O Piaui recebeu gente de quase todas as partes, e intlastirtha relagbes
comerciais estreitas com a regido das Minas, onde surgitimdaia do “acotunda”.
N&o se sabe de que lugar vinham as mesticas Joana e Jodefaaldocumentacéo diz
que Joana era “mestica escrava de preto”. Nessa época oeBtavé repleto de
escravos africanos e, principalmente, de mesticos, pardos @sniBagundo Miridan

80| OPES, NeiEnciclopédia brasileira da didspora africangdo Paulo: Selo Negro, 2004, p. 444,
81 MOTT, Luiz. Transgressées na calada da noite., p

82 |dem, p. 6.

83 MOTT, Luiz. Acotunda: Raizes Setecentistas do r8tismo Religioso Afro-Brasileiro. In: MOTT,
Luiz. Escraviddo, homossexualidade e demonolog&o Paulo: icone, 1988, p. 87-115.

484 _LOPES, NeiEnciclopédia brasileira..p. 659.
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Knox os principais grupos de escravos vinham do Congo e de Befiguelacha,
local de onde vieram as mesticas, foi uma das vilas mais populosdaui,
concentrando muitas fazendas, inclusive dos jesuitas, e também esaiegs negros.
No documento elas também citam o nome de outras mulheres que paticida
“seita noturna”, e ndo ha uma homogeneidade étnica, algumas sagasnesitras
mulatas, outras brancas, outras indias, que ainda podiam ser livres, fosasvase A
Freguesia de Nossa Senhora do Livramento, onde ficava a fazerazei@sgj da
Gurguéia, havia sido no século XVII um aldeamento indigena, em dari@agoa de
Parnagua. Portanto, € provavel que a regido tivesse muitos indias, acmbpria

Guegué Custodia.

Os inquisidores Heinrich Kraemer e Jacobus Sprenger assim dascrav
pratica da bruxaria que “de todas as supersticdes, é a maisaotefla mais maligna, é
a pior”:
(...) na prética deste mal abominavel sdo necessarios quatro pontos
em particular. Primeiro, renunciar de maneira mais profana a fé
catélica, ou pelo menos negar certos dogmas da fé; segundo, dedicar-
se em corpo e alma a todos os males; terceiro, oferecer a Satanas

criancas ndo batizadas; quarto dedicar-se a todo tipo de luxuria
carnal com incubos e stcubos, e a todo tipo de deleites asquitosos

Nos encontros noturnos realizados pelas mesticas Joana e Custddia e
presentes quase todos os elementos descritos acima, exceto oididartefino pelos
inquisidores como a oferenda de criancas para Satanas. Os atas e@mafeitos
através dos incubos e sucubos que eram entidades demoniacas desencarnadas
primeiro ligado ao sexo masculino e o segundo ao feminino. Joana se@arecaom

“Tund@” para a pratica de atos nefandos, mas ndo mencionava esses ternuss erudit
Nas palavras de Joana, ou melhor, do demoénio falando por ela:

Arrenego do batismo e do padre que me batizou, da madrinha e

padrinho que me puseram a méo. Arrenego da confissdo e dos padres
gue me confessam. Arrenego da comunhdo, que recebem os que
comungam. Nem ali creio que esteja o Sujeito que dizem ser Deus.
Nem eu conheco outro Deus mais que o Tunda (....) e ndo é Cristo.
Nem eu creio na Igreja e arrenego dela e de todos os que estdo dentro
dela. Arrenego do matriménio e dos que o fizeram. Arrenego da Mae

483 EALCI, Miridan Britto Knox. Escravos do sertdop.,41.
48 KRAMER, H. SPRENGER, J. Melleus Maleficarum/O retotdas bruxas. Traducdo de Alexander
Freak, 2007, p. 23. disponivel emhttp://www.mkmouse.com.br/livros/malleusmaleficarum

portugues.pdf
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de Mae Maria e do seu Filho Manuel. Ela esta muito convicta que o
pariu virgem, e ela é a maior puta que houve, cachorra, cheia de
agua. E aqui eu arrenegava per vocabulum o mais sporco, pudenda
Beatissima Virginis. Arrenego de toda a sua raga (isto €, parentela).

Arrenego de todos os santos e de todas as santas, que todas foram

puta’®’.

No fragmento acima, Joana abjura da fé catdlica “da maneim pnafiana”
como dizia oMalleus Maleficarum Ficando claro que esse era um procedimento
necessario para iniciagdo na seita diabolica. O primeiro alve feacramento do
batismo, ceriménia absolutamente necessaria na doutrina cristéa [salaacdo das
almas. Até mesmo seres puros como as criangas, no caso daamoadatismo, eram
levados, segundo a Igreja, para o limbo, onde estariam “sujeitos a@ntmsnaos
condenados®®® Depois, um a um, todos os outros sacramentos foram “invalidados” da
vida da escrava, tais como a confissdo, a comunhdo e o matrimonio.nT donhi
dirigidas ofensas especificas a Virgem e aos santos. Qrdecapitulo desse trabalho
demonstrou como esse foi um costume comum na América Portuguesalighia
colonial, com o predominio da afetividade, os santos e a Virgem, commegseres de
Deus, eram alvo de devocdes fervorosas, mas também de iras ide@rataso ndo
atendessem aos pedidos dos fiéis, seguindo a logica da econogiaaedo “toma |a
da c&”. Segundo Laura de Mello e Souza, sentimentos como a afétivea detracao
caminhavam juntos no movimento ambiguo da cultura pdful&s trechos em latim
foram utilizados ao longo de todo documento para esconder as passayaiss nmis
escandalosas, uma estratégia da tradicdo escolastica preseriteros de Teologia

Moral*®°,

Em outro extrato do texto, Joana disse que Cecilia caractedzdwado como
“Homem” “e nunca como demonio, por respeito ao tal Homem e desprezo do
verdadeiro Deus”. O diabo para Cecilia era mais do que uma figneehida na
constante oposicdo a Deus, conforme salientava a doutrina cristéia eleinica fonte
de poder das suas crencas. Nao era apenas 0 opositor de Deossenagroprio e
anico mestre, seu Homem, independente da existéncia divina que desejesprezar
por completo. Brian Levack ressaltou nos seus estudos sobre o fenbmeagalas'

bruxas” na Europa Moderna, que muitas mulheres acusadas desse ,“delito

“8T ANTT, IL, Caderno do Promotor n.121. Livro 313]125.

“88 THOMAS, Keith.Religido e o declinio da magia p. 43.

489 30UZA, Laura de Mello € Diabo e a Terra de Santa Cruzp.,156-7.
“9OMOTT, Luiz. Transgressées na calada da noite.7, p
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provavelmente, fizeram pactos com o Diabo em busca de prazeresismiaenome do
“Principe das trevas” estava em todos os lugares: nos sermdegjrajas, nas
procissdes e nos Autos da fé. A Igreja também investiu esde s@l com um imenso
poder, que seria quase equivalente ao de Deus. Assim, € natural qamaakas
populares tivessem reproduzido esse discurso por todos os cantos.atrawes dos
processos inquisitoriais ligados a feiticaria na colonia, igudknepercebeu que a
presenca do diabo era muito destacada pelos colonos, visto como uredidéocom

o mundo sobrenatural, ao qual se recorria em busca de beriéficios

Joana, apds o primeiro rito de iniciagdo, encontrou-se varias vares dito
“Homem”, sempre repetindo a mesma “ladainha” que mestraliZCdloé ensinou,
batendo a “preplstera” trés vezes na porta da Igreja e abjurandoda® ds
sacramentos e dogmas cristdos. Abaixo, ela descreve com detalpala com o dito

moleque infernal:

Apareceu logo em forma de Moleque o nomeado Homem da Cecilia
minha Mestra. Adorei-o antes de me por de quatro, para ter
turpissimos e nefandos atos. Beijei-lhe os pés, pudenda et partes
preposteras, e ali me pus de quatro pés. Senti logo na mesma postura
gue me serviam turpissimi, non solum prepostere et in pudendis, mas
também em mais partes do corpo. Mais esta primeira vez, emao
todas. Mais para o segundo dia, em todas as partes ainda as mais
minimas e em todas as juntas ao mesmo tempo, exercitando turpia et
turpes actug...).

A palavra mais comum naquela época para se referir as nadegaaseira”, e
em menor escala “parte prepostera”, termo usado pelos inquisidoresiteaes a
Bahia e ao Grdo-PdrA O beijo ritual anal era outro elemento comum Babas
europeus e também apareceu em algumas descricdes de psssiggiwrtugueses”
A forma de contato e iniciacdo na qual se configurava o pacto com@nidepassava
por diversos atos carnais fora dos padrdes cristdos previstos pareriacido. Destaca-
se nas confissdes o sexo anal realizado com a mulher na posi¢§oatte peés”.
Segundo dMalleusos diabos copulavam com as feiticeiras para reproduzir o vicio da
luxaria e da carne, que tentavam os homens. Tal intento ndo era asravigrazer, ja
que os demonios eram espiritos, sem carne e sem sangue, mazgrac@h que 0s

homens ficassem sujeitos a todos o0s seus vicios. Os “deleitesoggrestavam, assim,

491 SOUZA, Laura de Mello dnferno Atlantico.., p. 177.
492 MOTT, Luiz. Transgressées na calada da noite.6, p
‘9 PAIVA, José Pedrd-eiticaria e supersticéo,, p. 151.
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mais propensos a serem realizados pelas mulheres, seresedéfagisis: “Todas as
bruxarias provem do apetite carnal que nas mulheres é insaci&\&l.Manuel da
Silva também caracteriza Joana e Custédia como frageis edtokaste o texto. De
forma geral, a mentalidade cristd misogina da época Moderneditaca que a
“fragilidade” feminina deixava as mulheres mais propensascassado demonio.
Padres, monges e demais religiosos depreciavam o sexo fenpininugpalmente por
causa das tentacOes da carne que ameagavam seus votos de c@staladeas
mulheres:
(...) pelo seu primeiro defeito de inteligéncia, sdo mais propensas a

abjurar da fé, assim, como no segundo defeito de afetos e paixdes
exageradas, procuram, matutam e infligem diversas vingancas, seja

z

por bruxaria ou outros meios. Pelo qual ndo é assombroso que
existam tantas bruxas neste sexo. As mulheres também tém anemori

7

débil, e nelas € um vicio natural ndo serem disciplinadas, senéo
seguir seus proprios impulsos, sem sentido algum no que pretendem
fazer; e isto é tudo o que sabem, e a Unica coisa que conservam na
memorid®.
E seguindo com sua descricao da cerimonia infernal Joana revela:

A vista descortinava s6 uma figura: esta umas vezes era homem,
outras animal imundo, outras cachorro, outras bode, ou cabrito,
outras cavalo, s0 estas e ndo mais. Principiava turpia, v.g., per
figuram humanam e vinha-me a cabeca sugestédo de outra figura, sem

eu dizer palavra, ja virava aquela figura que habebam in corde, e
logo o universal proprio de cada um.

O diabo, assim, assumia formas diversas e se transmutavaneamsanachorro,
bode, cabrito e cavalo. As descricdes dos sabas europeus estavdes régdsas
transformacdes das bruxas e dos diabos em animais. Segundo Ginzburgcessopr
europeus foi muito comum que o0s acusados confessassem ter assumido,
temporariamente, a forma de lobos, protetores da fertilidade doposa e nos
primeiros testemunhos sobresabg havia conexdes muito fortes entre as feiticeiras e
os lobisomens. Ginzburg encontrou men¢des a homens capazes se deriaaresh
lobos nos escritos de Herddoto, no século V antes de Cristo. Também, seguiap o
na Africa, Asia e América foram localizadas crencas aaéloge tempos remotos,
referidas as metamorfoses temporarias de seres humanospamidss, hienas, tigres e

jaguares. Um arquétipo, que, para Ginzburg, esta profundamente radicpdmue

49 KRAMER, H. SPRENGER, Melleus MaleficarurtO martelo das bruxas..., p. 45.
49 1dem, p. 43.
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humana, e foi, igualmente, reproduzido por eruditos e poptiaré® entanto, no
modelo erudito deabg a metamorfose foi somada ao contato com o diabo e aos atos
carnais heterodoxos. Na América colonial, as pessoas viram o deap@merer sob

formas variadas: gato, macaco, cobra, sapo, dentre outros.

Conforme o tempo passou, Joana aprofundou suas relacbes com o demaonio,
tornando-o cada vez mais intimo da sua vida e desprezando tudo que vinha do seu maior
opositor, Jesus Cristo. Entregava nao s seu corpo ao “Senhor das tressaimbém
a sua alma. Cometendo, assim, uma das infragbes consideradgsavesspela igreja
catdlica, porque segundo sua doutrina a alma nao pertencia aos homens e sim a Deus:

N&o mais cria que havia Deus, nem inferno, nem cousa alguma da fé.
Entregava-lhe a alma e o corpo. Chamava-o meu Senhorzinho, minha
vida, meu coracdo. Cria e dizia-lhe que s6 ele me daria o céu. Que so
ele me criou, me remiu, e que nao outro criara 0 Céu, nem a, terra

nem a mim. Que Jesus Cristo era um corno, um filho da puta e outros

nomes e tremendas blasfémias. Isto foi sempre pelos anos do meu
infame comércio e ensinos de Mestra Cecilia.

Chamando o diabo de “meu Senhorzinho, minha vida, meu coracéo”, Joana
reflete, segundo Luiz Mott, a onipresenca do escravismo no imaginario celomiaa
expressdes carinhosas, frequentemente, dirigidas ao sexo oposto, aof@iboenas
cartas de toc&t. Chamar o diabo de “senhor” também indica uma relacdo de
vassalagem comum nos pactos estabelecidos com satad. Em Padutgboimento de
uma testemunha em 1749, mulheres encontravam com o demoénio a noiteyamirega

suas almas e o chamavam de “meu Bello”, beijando e copulando com ele enf¥eguida

Mestra Cecilia também ensinou Joana a invocar o diabo dentro da sua propr

casa atraves de um ritual com o uso de potes:

E refinou ela o ensino dizendo: E, pois p6e nos quatro cantos da casa

quatro potes, um em cada canto, vazios. Pega por uma parte e vai

correndo até o ultimo, dizendo na boca de cada pote: Salve, salve,

salve, chegando ao ultimo dize: Salve Lucifer. E logo de dentro ha de

sair um Homem. E lhe fiz assim, e assim foi: me parecedeaqnteo

do quarto pote, apenas proferi, saiu logo esse Homem. E lhe fiz as

adoracdes e respeitos costumados e 0 mais que ela me tinha ensinado.

Luiz Mott disse em seu artigo ndo ter encontrado nenhuma refe@resae

ritual em outros documentos da Inquisicdo, no entanto, encontra-se, conmdr@qué

4% GINZBURG, CarloHistéria noturna.., p. 141-3.
9" MOTT, Luiz. Transgressées na calada da noite.8, p
‘9 PAIVA, José Pedro. Bruxaria e supersticdo... 5i. 1
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referéncias do uso de potes por cristdos-novos. Nas descri¢cdes dos feiticpans)ass

e bacias de barro foram mais confihs

O demonio possuiu na Idade Moderna muitos codinomes, 0s mais comuns era
diabo e satanas, mas também podia ser designado como LUcifehuBelaAsmodeus,
de origem teoldgic®®. No fragmento acima, o uso da expressao “Salve Lucifer” indica,

portanto, uma interferéncia dos conhecimentos eruditos do padre.

Nos tratados de demonologia europeus ha descricbes de mulheres que usam
vassouras ou simplesmente sdo levadas pelo vento para ultrapassa imensas
distancias até sabg que geralmente acontecia em lugar distante e ermo pararasseg
0 segredo do pacto. Aqui, ndo se sabe se iam até a vila de Msahdo dons
sobrenaturais ou se o deménio “lhes confundia a cabeca”, conferindocadtisfie
eram transportadas, outra possibilidade também presente no imaginario europeu.

(...) a maior parte das noites, vamos de companhia umas das atras das
outras, cada uma com o seu em figura de Homem a Moucha destas
Cajazeiras (...). A mim parece-me ir de pé, mas eu sem davida sou
levada ndo sei como, por que dentro de brevissimo espaco, nos
achamos todas quatro no campo do Enforcado (...). Donde ja esta
como superiora de todo o Congresso a Mestra Cecilia (...). O

Congresso € numeroso de mulheres trazidas, como suponho, da
mesma sorte, de varias partes de terras distantes, mas eu as nao

conheco, ndo lhes sei os nomes. No Congresso, ha mulheres de todas
as cores e castas.

Nos tratados demonoldgicos era mencionado o uso de unguentos quelesfrega
no corpo das bruxas seriam capazes de permitir o transportegad°a As escravas
do Piaui ndo falam desses componentes, considerados por muitos histiadone
“alucinégenos”. Porém, em varias passagens, como “vinha-meegacabsugestédo de
outra figura”, deixam transparecer que os contatos com o “Homebtlidia ndo eram
fisicos, mas sim frutos de experiéncias mentais. O prddadeus Maleficarum
discorreu, amplamente, sobre a capacidade do demoénio em crias hasOmentes dos

homens.

No sab&do Piaui a feiticaria atingiu todas as “cores e castas”, o que realseent
verificou, tanto no reino quanto na col6nia. As praticas magicas foeariputadas ou

solicitadas por uma variedade de individuos, ricos e pobres, pretos, bameoslos,

“99MOTT, Luiz. Transgressées na calada da noite.8;%
SO PAIVA, José Pedro. Bruxaria e supersticdo... 54 1
1| dem, p. 145.
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pardos, mesticos e mulatos. Todos em busca de uma solucdo pragragicaias

angustias.

Joana disse no documento que ndo conhecia e ndo sabia de onde vinham essas
mulheres. Delumeau destaca a importancia da confissdo do pactodamdio e do
sabapara as autoridades europeias, o que fez com que, frequentemenperi@énaas
contadas pelas camadas populares fossem interpretadas segundoagelngla
demonologia. Podem-se observar na estrutura dos processos inquisjt@iacs longo
das inquiricbes as respostas dos réus ficavam mais vagas, dapoissidtentes
perguntas, repetidas iniUmeras vezes, eles diziam que comajiams dbs atos pelos
quais eram acusados, mas sem oferecer detdlhemvavelmente, o padre jesuita, ao
ouvir a confissdo das mocas, fez muitas perguntas tendenciosae stiaerealizado,
baseadas no seu entendimento e na sua percepcéo religiosa ederudibade forgas
sobrenaturais e magicas. O que pode té-las levado a confirmaaalgudormacdes que
contribuiram para a elipse d&abg sem, contudo, oferecer detalhes a respeito. A
informacdo de que esse congresso era numeroso e agregava mdéhgrastes
distantes, todas as noites, parece ndo estar em sintonia calidadeedemografica do
Piaui aquela altura. A populacdo estava crescendo, mas nda esteentrada nos
centros, se encontrava dispersa pelas fazendas, algumas diktgnéss umas das
outras. Como reunir esse grande numero de mulheres de todos os cantsab#sse
Provavelmente, o jesuita queria insistir no carater coletivo dagrétas no proéprio
documento, em outros momentos, Joana falava apenas de quatro pesssts/goe e
juntas com ela para a realizacdo dos ritos. E além de citabross, dava alguns

detalhes como a cor e a condi¢ao social de livre ou escravo.

Nas cerimdnias, a “Mestra Cecilia” aparecia, frequenteamésgntada em um
banco ou tripeca”. Nosabaseuropeus, o demdnio aparecia sentado em um trono. O
documento também relaciona alguns gestos tipicos de reveréncisban“dianinha
dita irma disse que eu me pusesse de joelhos quando ele apardissse nos peitos:
0 que também tudo me tinha ja ensinado a Mestra Cecilia”. O beijoda mesma
forma, foi muito citad®® Para Luiz Mott, o gesto de “bater nos peitos” indica as

performances de incorporacéo dos candomblés afritdnne entanto, ao que parece,

2 DELUMEAU, Jean. Histéria do medo..., p. 568-70.
B3 PAIVA, José PedrdBruxaria e supersticaa, p. 155.
Y MOTT, Luiz. Transgressdes na calada da noite.19p
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eram procedimentos comuns das descricbes europeias. Em Lisboamulhex
chamada Josefa Maria confessou que adorava o Diabo em formaneieocaun burro
“batendo nos peitos”.

Continuando com os “infernais exercicios dos Demoénios até cantar o galo
Joana revelou um aspecto da vivéncia religiosa naquela regiao:
A missa, quando alguma vez a fui ouvir (que foi rara), e quando muito
para comungar ou para mostrar que cumpria com 0s sacramentos de
uma vez ao ano, 0S quais sacramentos eu jA nao cria, na igreja
sempre o Demdnio em figura humana se punha diante de mim, virado
com o rosto para mim. E as adoragbes que havia de fazer a missa e a

Deus sacramentado, o fazia para ele, blasfemando e orando em 6dio
contra todos e contra todas as cousas de Deus.

Como visto, a colonizagéo tardia do Piaui também influenciou na composica

de sua malha eclesiastica. Em Oeiras foi construida o priteeigo regular do Piaui,

a igreja de Nossa Senhora da Vitéria em 1733. A vila de Mochacanatro da regiao
piauiense e la estavam, a partir de 1711, as maiores fazendasuitss] Portanto,
apesar de ndo ter uma vida religiosa intensa, Mocha também na@e paresido
totalmente esquecida pelos religiosos. JA a fazenda das fa@jafieava em uma
localidade pouco povoada e sem igrejas. Os missionarios estiveoama, e
provavelmente outros padres visitaram a fazenda antes de Manuebd&8&almente a
presenca nas missas devia ser rara, mas talvez o acessorawgestos fosse um pouco

mais constante, ja que podiam ser ministrados pelos jesuitas.

Por fim, Joana pede cleméncia aos inquisidores, mostrando seu profundo
arrependimento: “E peco ao Santo Tribunal se compadeca de mim, gpeusos

miolos e verdes de rapariga e mal educada, vim a dar neste abismo”.

O depoimento de Custddia, india Gugué, se assemelhava com o de Joana em
muitos aspectos. A india foi levada ainda pequena para o sitio daei@a pelo
capitdo José de Abreu Bacelar, como sua escrava. Em 1758, ap6s ldb&ddde dos
indios, ela ainda era escrava na dita fazenda. O que supfe quéa fla@i cumprida e
apos a conquista de alguns grupos indigenas, as criancas e 0sS jodengram
vendidos e escravizados. Segundo Custodia, Josefa Linda, que chegouzesa€aja
dois anos antes da sua “irma” mais nova Joana, mostrou-se muito gj&@ em

“camarada”. Logo, Josefa contou toda sua vida a india, inclusioepgzas realizadas

S PAIVA, José Pedro. Op. cit., p. 153.
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com um “Homem” e poér-se a ensina-la, pedindo segredo. Para Luiz dMs¢gredo
pode ter feito com que os sabas nao tivessem aparecido nos document@sscoloni
Todavia, eles também eram secretos na Europa e as desgp@f@Esaan mesmo assim,

o mundo colonial ainda dificultava mais ainda a permanéncia de uedegegisto que
varias praticas de “feiticaria” foram denunciadas pelosnkas que viam tudo, até
dentro da casa das pessoas, alimentados, em parte, pela “pedbgogedo” da

Inquisigao.

Josefa reproduziu o ritual que fazia com Joana na vila da Mocha, tatiaa
Custddia contou no documento que a casa senhorial era muito grandéisadi@arseu
senhor numerosa e que ele tinha muitos escravos. Como aponta a doc@&oneatac
Piaui, José Bacelar era realmente um homem muito rico e poderaaoefoatador dos
dizimos do Piaui e deixou um longo testamento com muitas propriesdades amao,
Luis Carlos Pereira de Abreu Bacelar. Assim, Josefa, ddatpropria casa senhorial,

em um canto escuro, comecou a ensinar Custédia:

E que ela fazia a minha figura, para eu dessa sorte ir aprendendo o

cerimonial para entrar a fazer no dia em que ele viesse. E que eu

fosse tomando bem tento e como decorando para me ficar bem na
cabeca pouco a pouco.Fez logo que eu assim nua ficasse em pé
arriada no canto. E logo ela também nua se p6s diante de mim de

joelhos, batendo nos peitos, fazendo adoracfes e dizendo: Meu
Senhorzinho, minha vida, meu cora¢cédo que tanto tempo h& que nédo o
tenho visto.

O ritual parece ser igual ao que a mestra Cecilia ensinafaJo®sseguiu por
alguns dias ensinando a india a forma de proceder com seu “Homelosivie o beijo
anal ritual, que para Luiz Mott indica uma relagdo homoerotica astrduas. Nao é
uma hipotese impossivel, mas o estudo dos atos nefandos néao € objetlisdedsgao

e sim dos trabalhos do professor. Em dado momento, Josefa:

Veio com uma imagem de |a Cristo feito de alguima (?) amarelo da
altura de meia méao travessa a cruz. E com uma imagem da Virgem
Senhora do Carmo matéria de gesso (?) do comprimento de trés
dedos craveiros, pintada a figura e habito de Nossa Senhora do
Carmo pequena. E logo diante de mim, apontando para o Cristo,
disse que aquele era o Moleque e que este mesmo era para ela. E que
aquela, apontando para a virgem Senhora, era a Negrinha (palavra
gue nestas partes nomeia senhores e senhoras tudo o0 que € escrava
fémea) e que esta mesma era para mim, isto €, a minha escrava. Bati
logo no chdo com elas ambas, com furia de senhora, com desprezo e
desdém, dizendo que aquela era o Moleque e que aquela era a
Negrinha.
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Chamar Jesus Cristo de moleque e Nossa Senhora de negrinha esiicava
fala da mestica. Essa passagem pode revelar o grande sentidmdpraticado nas
Cajazeiras. Transferir para Cristo e para Virgem, simbamiagimos da catequese,
denominacdes que serviam para caracterizar 0S escravos, moleggrenkea) aponta a
liberacdo de uma tensdo causada pela escraviddo na vida dessassmuibsefa,
vendida ainda pequena como escrava para Antonio Pitomba e, na altguee doi
escrito o documento, recentemente revendida para José, podia estdeitaseom sua
condicao de escrava e escolheu Cristo e a Virgem para casakzaria. Ndo havia na
Europa e muito menos nas coldnias americanas uma cristianizai@ia gias camadas
populares, que tendiam a dessacralizar os elementos crista@sdoras para perto de
uma realidade profana. Nesse movimento, sentimentos como o amaiva andavam
juntos e eram transferidos para as devoc¢des populares. Porém, de dasefa existiu
uma razao mais latente para explicar sua furia. Durante todabalhto dissertou-se
sobre a grande capacidade dos amerindios e dos escravos afrieamesalbar as
crencas do catolicismo com as suas praticas magico-religiGasde parte dos

processos inquisitoriais que descrevem essas praticas evidenciam eglissbi

No entanto, ndo se pode negar que a colonizacao foi um processo de violéncia
contra esses povos, que tiveram sua cultura inferiorizada e dad@nipelo
colonizador. No caso da escravidao africana a subordinacéo foi airglauwdante. Os
escravos eram trazidos para uma terra estranha e néo tinhedadé@ara direcionar
suas vidas, sua mao-de-obra era explorada e ndo eram vistos seqaesecem
humanos, mas sim como mercadorias. Apanhavam nas fazendaare ssfabusos do
sistema no qual estavam imersos. Existiram diversas forraasegistir a essas
condi¢cdes e também diversas formas de negociagdo com o homem btantador.

Da mesma forma que os escravos repudiavam os senhores brancosajoeavam no
tronco para apanhar, também identificavam, muitas vezes, o csist@na religido
oficial desses homens, como uma doutrina hostil. Assim, a relacgesdesmens com
o catolicismo era ambigua, podia tanto passar pela esfera da incagyasiato como
uma forma eficaz de devocéo e protecédo, como podia passar pedadasfepulsao. Ao
mesmo tempo, existia outro elemento, criado pelo préprio cristianisam,qoe era
considerado antagbnico, o Diabo. Um diabo onipresente, que era “divulgado” de todas

as formas pelos discursos politicos e eclesiasticos. Os codpitsefa e de Joana e a
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aproximacdo com o diabo podem ter significado para elas umaadéitarifrente a

cultura dos senhores brancos, que desejavam negar.

José Pereira de Abreu Bacelar, dono das Cajazeiras e damgsussticas, foi
descrito pela documentacdo como um homem rico e violento, que mata\esavapr
indios, principalmente os Guegué que viviam atacando suas propridtialés se
sabe como tratava suas escravas, especificamente, mas psesque ndo fosse da
melhor forma, como, alias, faziam grande parte dos senhores diengs praticas
magico-religiosas foram, frequentemente, o reflexo das relasg®ais travadas na

coldnia, principalmente o convivio entre senhores e escravos.

Em outra parte do texto a india Cecilia revelou a Josefa queawdessg
confessar. Josefa foi consultar o “Homem” sobre o assunto, e asdleeque a india
nao precisava dos padres da Igreja, porque ele mesmo possuia seus padresrte
gue poderia disponibilizar para ela. O deménio afirmava, portantouteré&erio clero,

em oposicao a Igreja.
E Josefa continua:

(...) agoutando a imagem d Cristo e da Virgem Senhora dizendo e
pondo-lhe infinitos nomes e blasfémias heréticas, e de inferno,
chamando a Nosso Senhor, moleque, atrevido, corno, dando o ao
diabo e a puta que o pariu, arrenegando dele e de toda sua raga,
arrenegando de seu céu, de sua igreja e de todos os que estavam
dentro dela, e de quem o gerou, dos seus santos da sua corte do céu,
arrenegando da sua confissdo, dos padres que confessam, da sua
missa, e dos seus padres que a diziam.

A caracterizacdo das ofensas como “blasfémias heréticastaindima
interferéncia do padre, conhecedor das heresias do Santo Oficimgamentos e as
conexdes de Cristo e da Virgem com negrinhos e moleques, como vistgisaamdas
mesticas. No entanto, tanto Joana, como Josefa, para além das oftorsaasis,
seguem fazendo uma série de abjuracbes planejadas em que rendgamos
sacramentos da igreja, 0os santos, a missa e os padres. Em autatnfoi dito que
mal iam a missa ou tinham acesso aos sacramentos. Pdemlalacom essa amplitude,
atingindo toda “corte do céu”, seria necessério que elas tivesseminiono
conhecimento desses ensinamentos e praticas. Johan Huizinga, estudando os

blasfemadores da Alta Idade Média concluiu que “apenas uma saritdabnente

% MEDEIROS, Ricardo Pinto de. Povos indigenas nasrgs..., p. 354.
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permeada pelo sentimento religioso, e que aceita a fé com@algp, conhece todos

esses excessos e degeneractés”

N&o satisfeita em xingar e pisotear a Virgem e CristeefdoSMeteu logoin
pudendis suis propriia imagem de Cristo dizendo com furia e desdém: o Moleque quer
vir e entrar a donde entra seu senhor. Da mesma sorte, 0 metprepekieredizendo

o mesmo. E logo na boca dizendo o mesmo”.

Depois de todos os ensinamentos chegou o dia de Custédia conhecer o tal

“Homem”:

Mandou-me logo a Mestra ficar ali, com o decantado seu Homem,
gue era o Dembnio. Fui-lhe logo fazendo todos os cerimoniais
ensinados de adoragdes, bater nos peitos, beijar-lhe os pés tr8s veze
trés vezes pudenda, trés vezes partes prepdésteras, dizendodhe: me
Senhorzinho, minha vidinha, meu coracéao, entregando-lhe a alma e o
corpo, batendo nos peitos e pedindo-lhe misericordia. Respondeu-me
ele: saudades de Vossa Mercé, me trazem por aqui, e saudade de
Vossa Mercé me tem matado. E aqui fiquei ja em uma profunda e
inteira apostasia, reconhecendo ao Diabo por meu Senhor e
Redentor, sem mais crer, que havia inferno e que ele era o Senhor do
Céu.

Todos os elementos sdo muito semelhantes ao ritual que Joanadiazia c
“Mestra Cecilia” na Mocha. Em outra passagem o “Homem” tamdesumia formas
variadas “Umas vezes homem, em figura humana; outras bode; @aadnasro; outras,
animal imundo; outras, pato; outras, galo; outras, touro; outras, cavaks,adbra”.
Até entdo a india chamava Josefa de madrinha, a partir daivpaa chama-la de
mestra: “Mas passado esse dia, logo ficou com aquele redpédiflestra e ela comigo
com superioridade de Mestra”. Custddia justificava suas acdesop8emto Oficio

alegando:

Eu também me nado fazia muito de rogar, e obedecer, pela
natural simplicidade minha, como india e pela minha maldade rustica
e grosseira como india a quem é como natural serem de génios
simplices, faceis e grosseiros. E ajuntando-se a vontade mui
inconstante comum com toda a facilidade ao que € sensivel e palpavel
e parece ndo usam nisso de metade do racional, este € o comum génio
da gente vermelha como eu sou e por isso, eu lhe obedecia e guardei
sempre respeito, porque nés os indios vermelhos, ndo somos ladinos
como os brancos, nem ainda como 0s pretos e muito menos como 0s
que trazem raca de gente preta, misturados j& com alguma parte de
gente branca.

" HUIZINGA, Johan.O outono da Idade Média, p. 264.
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Essa passagem demonstra claramente como Manuel da Silvaindioss Na
confissdo de Custddia, ao contrario do que ocorreu com Joana, ele tanfz dddo
amenizar suas culpas e “incriminar” Josefa, a grande criadotaddeesse mal nas
Cajazeiras. Vérias vezes o documento diz que Custodia ndo apread& ad rituais
corretamente com o demonio e que se sentia mal por fazé-lomagfies ausentes nas
falas de Joana e no comportamento de Josefa, ambas muito corasctass acoes.
Ele, como ardente missionario que foi pelos sertbes do Nordestesjsgmmindo as
palavras de Serafim Leite, enxergava nos indios, gente vermelha, uma pesakite
gue nao tinham os brancos, nem 0s negros, e, muito menos, os mulatos. Adogsoes
homens europeus sobre a América Portuguesa estiveram divididas émagem do
paraiso silvestre e a natureza diabdlica dos seus habitantesidg3séram vistos pelos
padres jesuitas como “folhas em branco” que ndo conheciam a Crio i8SO
mantinham as idolatrias que os aproximavam do demodnio. A tarefa sartdoa de
cristianiza-los. O modelo de um mundo dividido entre Deus e o Diabo nadipe&ue
a alteridade fosse vista como diferenca, mas sim como ufi®eAssim, era preciso
tirar os indios dos erros, erros do deménio e também erros do brancaauorgue

nao pensava em instrui-los, apenas escraviza-los.

Custoddia contou que certa vez o padre levou a héstia para elas comungarem, mas
ao invés disso, ela e Josefa cuspiram a particula e guardaramepar ao dito
“Homem”, que pisoteou o fragmento com forca. O uso da héstia com objetivos profanos
foi muito comum no reino e no Brasil colonial. Geralmente, ascpéat eram
utilizadas para potencializar as magias populares, mas regs®to sdo alvo de total
repudio. Torna-se notavel a grande conviccdo dessas mulheres nasrtegas a
demoniacas e no seu total desprezo pelos elementos sagrados asnecatolim
comportamento incomum entre os praticantes de rituais magigmsek na colbnia.

Por ultimo, Custddia mostrou com a cerimoénia da Mocha foi adaptaala gantexto

das Cajazeiras:

Ao principio dizia-me a minha Mestra que na Vila da Moucha, para
as mulheres andarem com o Dem&nio, que nomeava por nome Tunda,
se ia tomar o tal Tundd a porta da Igreja e que batiam com as
prepésteras nuas de noite na porta da igreja e que iam também as
covas dos defuntos a buscar 0ssos de menino pagdo, mas que como
aqui nestas Cajazeiras ndo havia igreja, se ndo podia fazer este

cerimonial.

%8 RAMINELLI, Ronald. Eva Tupinamba..., p. 12.
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Mocha era mais populosa e urbanizada que a Freguesia de NossaaSdo
Livramento, que n&o tinha até aquela data uma igreja prépria. Eaadhgue, em uma
sociedade onde ndo havia muitas portas e nem espaco para relagfes intiimasnia cer
feita pelas mocas dentro da fazenda néo tivesse sido descolestausficavam o
segredo através dos poderes do demonio que encobria seus atos e & querm
ninguém soubesse. Segundo Luiz Mott, 0 uso de restos mortais denast@dos foi
uma pratica comum dos rituais medievais, incorporados em muitoSTEPIE0S na

colonia e no reint®.

Como anexo a esses documentos consta a apresentacao de Mariarhelbeor
branca com 15 anos, sobrinha de José Bacelar, que depois da morte gassskus
morar nas Cajazeiras. Segundo ela, a Unica coisa suspeitaessar era que uma
escrava familiar da casa havia lhe ensinado a rezar o pai d®ss@ssas: “Creio em
Deus Padre, mas ele ndo € padre, Todo Poderoso, mas ele ndo € poasoosm) cr
Deus Filhos mas ele néo é filho,” e assim por diante”. Ela disse que dmw @ede vivia
quase nado havia igrejas, por isso rezou durante muito tempo a ooacéotiario, ja
gue ninguém pos-se a corrigi-la:

se eu fosse criada em cidade ou outro lugar culto, mas é no meio dos
sertbes, donde nem eu até agora desta idade que sou, tenho ido a
igreja ou capela nem esperanca de perto me fica disso ainda, tais sdo
as circunstancias destes sertdes onde (e isto € 0 comum), nasee um, s

batiza, casa, vive e morre, sem nunca ver , sequer com 0s olhos
corporais, lugar sagrado ou uma igreja ou templo de Deus..

No entanto, apesar da falta de padres e igrejas, cria-sejgukfied para uma
menina de 15 anos fazer uma andlise geral da situacdo dasprédes. Com certeza a
populacdo néo tinha o acesso esperado aos dogmas e sacramentos Eris{gade
insistiu durante todas as confissdes na auséncia das igrejasacdodotes e dos
sacramentos no sertdo. Talvez quisesse alertar a Inquisicéoassituacdo daquelas
regides e afirmar sua boa vontade e seu arduo trabalho como jesuita por agaglas te

Pode-se concluir que a cerimbnia ocorrida no Piaui fez parte do eomplmto
de crengas e préaticas magico-religiosas da América calt¥éal € possivel saber com
absoluta clareza o que de fato ocorreu. No entanto, o documento dcegkasbgue
permitem identificar as crencas dessas mulheres. Em muttest@s ele assemelha-se

com o arquétipo deabade bruxas difundido pela cultura erudita na Idade Moderna.

9 MOTT, Luiz. Transgressdes na calada da noite.16p
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Contém: as reveréncias tipicas usadas para adorar o demésiabelecer um pacto

com ele; a metamorfose do diabo em animais; o possivel “voo” noturnginéria ou

real; a doutrinacdo da bruxa mestra; a abjuracdo dos sacramestss e a renuncia

de toda fé catdlica; as copulas sexuais com o diabo, reproduzindo, inchssiats
carnais nefandos; e o aspecto coletivo da seita. Existiragmsaamponentes europeus,
todavia, que ndo foram mencionados, como, por exemplo, o banquete coletivo, a
utilizacdo de dangas e musicas; o infanticidio, o0 uso de ungueagpsos) a realizacéo

da missa as avessas e a marca da bruxa.

Portugal ndo teve uma tradicéo editorial de tratados de demonolagidayea a
histeria do fendbmeno Moderno europeu da grande “caca as bruxasheuissdores
lusos estiveram muito mais preocupados com o pacto diabdlico do que .o s
Como bem salientou Paiva, dificilmente foi feita uma aluséo itlgaféa ao saba em
Portugal, quando a “seita” aparece nos processos inquisitoriais nda tessma
uniformidade dos tratados civis e religiosos da Europa central e tih Apresenta,
antes de tudo, elementos fragmentados e desconexos do mito. ISso rhpequgre 0s
eruditos desconhecessem a demonologia, pelo contrario, eles tiveramaaegdo aos
livros estrangeiros. Na América Portuguesa, como péde observeat Ha Mello e
Souza, e o0 proprio Luiz Mott, a presenca da “igreja satanica’aiftda menos
recorrente, aqui se sobressaiu a magia ligada a afetividad@reyue a solucdao de
problemas concretos, como curas, encantamentos e adivinhagdes. ASniesrim
sobrenaturais coletivas registradas pela Inquisicdo foram o caluondtAeotundd”
mineiro, que exprimiam uma clara influéncia da cultura africeora, dancas, batuques,
possessdes, misturados aos elementos do catolicismo. No Piaui, vl pessia
intercessdo de diferentes saberes e culturas no ritual caldeasamesmo tempo em
gue o documento reproduz elementossdba europeu, também evidencia praticas
magicas cotidianas e menciona o “Tunda”, que pode estar ligaddauhda”
mineiro. O padre, como representante de uma cultura douta, formadadig@a
escolastica, conhecia bem os “poderes” do deménio. Assim, ele traduzmpletou
algumas informagdes que ouviu com seus conhecimentos aceseddde bruxas e
dos demobnios. O discurso da época estava acostumado a personificaticas pra

heterodoxas como obras do deménio.

O documento nao foi fruto de uma invencdo, da mesma forma gada

europeu também nao foi uma mera criacdo de mentes temerquaselaca do Diabo.
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Acredita-se apenas, que ele possuiu uma leitura e um filtrcypart realizado pelo
jesuita, mas que ndo esconde as tensfes sociais que 0 originar&toméen”, o
demonio e o Tunda adorado pelas mesticas foram representanteasdasesgas, em
contraposicdo a ortodoxia catolica. As amorais descricbes sempaden ter se
consumado ou ndo, mas de certo foram extremadas. A praticaviigaedos santos,
da Virgem e de Cristo, urinando em cima das imagens, introduzasipartes intimas,
ou pisoteando nao foi incomum, mas dai a realizar sexo anal com demasi mais
variadas formas de animais, parece um pouco mais distante daiaaeetgdopular
colonial. De qualquer forma, ndo se pretende impor opinides ou conceitoss apena
apresentar pistas que permitam a reflexdo sobre as formatasibrdiversificadas de
lidar com o “mundo” sobrenatural na colonia, representante das teons@as que ela

abrigou.
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CONSIDERACOES FINAIS

O Diabo foi visto, durante a Epoca Moderna, como elemento complementar a
existéncia de Deus, “ndo pode haver Deus sem o Diabo”. O homenmim@adntrole
sobre a natureza e nem explicacdes cientificas para a odgendoencas e das
epidemias e procurava justificativas sobrenaturais para os fendmenos. bodécaia
tragica de sucessivos desastres que assolaram a Europa desddéo oXBé até a
Modernidade, como pestes, revoltas, o avanco turco, o Grande Cisma, as guere
religiosas, abalou o Ocidente Cristdo. Os dirigentes da Igrdfa Estado precisavam,
mais do nunca, identificar um inimigo comum para justificar aselaszsociais: 0
Diabo. E ele que comanda os desejos sexuais insaciaveis dases)uljuer tentam os
homens e os impedem de alcancar sua missao espiritual; éeebstqua frente das
idolatrias americanas; € ele que direciona 0s turcos e os judeus; é aedetgumm @ vida
cotidiana através dos feiticeiros e das bruxas; é ele que indseres humanos a
cometer toda espécie de desvios. Na mentalidade dos juristadradagisreligiosos e
representantes da cultura douta europeia 0 mundo estava dividido dientemie
entre Deus e um Diabo imanente, capaz de quase tudo que alteratsaatural das
coisas. Assim, ndo havia espaco para aceitar as divergéncss diferencas. A
alteridade era, antes de tudo, um desvio, um erro de fé. Todas ascoois@eradas
boas estavam ligadas a Deus e sua corte celeste e todostasimgoe as disparidades

eram vistas como obra do demoénio.

Durante a maior parte do periodo medieval a bruxaria e a feitieatavam
ligadas, principalmente, ao maleficio que podiam causar a outrerbrukas sempre
foram vistas como pessoas que possuiam alguma ligagédo, pacto oucacomlaiabo,
mas as autoridades estavam muito mais centradas no resultadmslggaticas, ou
seja, no maleficio, do que na sua relacdo com o demdnio. O avancoadeheegkias,
como a dos cataros e valdenses, a partir do século Xll, a creatrapsdera de medo
gue cercava a Europa em meados do século XIV, e a expansdo da obatistéaa,
gue creditava imensos poderes ao “Principe das trevas”, expresstatan®s
demonoldgicos, ajudaram a transformar o conceito de bruxaria, @& estda vez
mais ligado ao diabolismo. Acreditava-se que o Diabo era a granéedmsitpoderes

dos feiticeiros e das bruxas que, em troca de sua alma, coayzamtaom ele. Assim,
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para a realizacdo do pacto, era preciso abjurar da fé cri@ialEsnfigurada a heresia.
Para a maior parte dos europeus instruidos o maleficio tornou-se &ezuperante a
grande deslealdade a Deus que cometiam os feiticeiros @ firmpacto com Sata. A
feiticaria passou a ser identificada, progressivamente, comaatividade coletiva de

carater anti-cristdo e amoral, profundamente ameacadora para a sociedade

A mulher sempre foi vista pela sociedade cristd com descoafi@gcopo
feminino representava um grande mistério, ligado a sexualidade tuedoa que
representasse a matéria. Era uma ameaca que impedia os liEmeadizarem sua
espiritualidade. Com a publicacdo do livMalleus Maleficarum em 1486, esse
sentimento miségino cresceu e tomou forma. Segundo seus autores as restheass
mais propensas ao crime da bruxaria. Outras obras posteriores,ocDm@lanctu
ecclesiaecontinuaram insistindo na depreciacdo da mulher e na sua ligagda com
feiticaria. Logo, a bruxaria tornava-se uma pratica, predomimamte, feminina. Os
setores eruditos da época partilhavam a ideia de que, entre 0s sexos, o feminiro é o mai
suspeito, débil, lascivo, desobediente, libertino, imperfeito e replgiaixi@es vorazes.

Por isso, segundo eles, as mulheres sucumbiam facilmente as tentagées do demoénio.

O apelo a forcas sobrenaturais e magicas para a realidacéeterminadas
acoOes, positivas ou negativas, fez parte das crencgas de quase todasaesabesdle 0
mundo antigo. Dentro das comunidades a figura do feiticeiro representangem do
infortinio e, servia, muitas vezes, para equilibrar as tensdesageasl cotidianas,
mediadas por simpatias e antipatias. Os feiticeiros e tseii@ls eram concebidos
como “inimigos” da sociedade, ligados a inversao de tudo que era codsideraal,
e sua funcao social era fornecer uma explicacdo para aagisgoletivas. Em torno
dessas figuras poderiam se constituir uma série de lenddsesedmifolclore local. No
entanto, na pratica, essas pessoas eram acusadas e julgadasufrms grajividuais,
gerados, por exemplo, entre desavencas de vizinhos.

O sistema religioso cristdo elegeu a figura do Diabo pasrgenhar a origem
de todo mal. E, a partir da Alta Idade Média, a demonologia abdaadigreja tornou
mais elaborada e completa a imagem das crencas em tornoitigaride e,
concomitantemente, forneceu aos juizes um guia coerente dascagdgdausibilidade
teoldgica, que poderiam criminalizar qualquer pessoa acusada desse”.“cA
feiticeira vulgar das aldeias tornou-se a grande noiva de Satalnsente perigosa e
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perseguida por um processo penal formalizado. Antes, nos tribunais, @&spessn
acusadas de ter lancado um mau olhado ou suspeitas de matard® vémaho, na
Idade Moderna, entretanto, os tribunais seculares, inquisitoriai€lesiasticos,
julgavam as bruxas nao pelos maleficios, mas sim pelas monstdessatifinidas pela
literatura demonoldgica, como o sacrificio de criancas e dasosgxuais com 0S
demonios. A origem do mal causado pelas feiticeiras, o diabo, passsumuito mais
importante do que os resultados de suas ac¢des, os maleficios. Isgmifidols que a
imagem da bruxaria diabolica fosse parte integrante de togue@sssos, grande parte
das denuncias feitas pelas pessoas continuava centrada nossegtragos magos
realizavam. A mudanca para 0 estere6tipo consolidado podia acordelosga das

investigag6es, com a influéncia dos juizes.

Muitos elementos dessas crengas, que envolviam o imaginario aaedpei
sabase da feiticaria coletiva, como o voo das bruxas, a metamorfosaierais, e as
orgias sexuais, tiveram raizes no préprio folclore europeu. Nao forados e
inventados do acaso, mas possuiam coeréncia em crencas antiquissimdsira
popular. O que pode ter possibilitado a aceitacdo e a incorporacao desses simimlos pel

camponeses.

Tribunais seculares e religiosos estavam dispostos a persegulirugas,
sustentados pelas crencas demonoldgicas dos novos tratados. Apesiiadasm
torno da bruxaria e do diabolismo atingirem grande parte da cultaidental, o
fendbmeno encontrou uma variabilidade, tanto no espagco como no tempo, na Europa
Moderna. Em Portugal, por exemplo, as preocupac¢des demonoldgicas deejuize
tedlogos estavam ligadas a figura do pacto com o demodnio e ndwuxaria

organizada, coletiva e ameacadora shizas

Quando os portugueses vieram para o Brasil durante a expanséwatitia,
deslocaram muitas crengas do universo imaginério europeu pam@nac@s homens
europeus do fim do medievo acreditavam na existéncia de humanidadesiosaiss
que habitavam os confins do mundo desconhecido. Logo, esses monstros foram
associados aos habitantes das terras americanas e paasseardemonizados. N&o
havia espaco na concepcéao dualista cristd, marcada por opostosdiyigiesa entre o
bem e o mal, entre Deus e o Diabo, para compreender a alteriddueterodoxia das
sociedades autéctones amerindias. Assim, suas idolatrias s6 potiriarspiracdo
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demoniaca. A0 mesmo tempo, a natureza virgem da terra e asdagvietzonémicas
gue poderiam dela advir eram associadas ao paraiso e ao céundA mistificativa

moral da colonizagéo foi a necessidade de levar a palavra ue édeonverter ao
cristianismo os habitantes das novas terras. Nesse contexto, @xpdera missionarios

funcionavam como exorcistas dos demonios americanos.

Na Ameérica Portuguesa, com as dificuldades enfrentadas pdtwsos para
sobreviver a uma terra hostil, de natureza selvagem, com povobartsr
incompreensiveis e, por vezes, ameacadores, 0 apelo ao sobrenatarsdtioite e as
suas praticas magicas adquiriram um novo carater e um novo sestidims® crencas
europeus foram redefinidos a partir do contato com a cultura ameeiadiicana nos
tropicos. Por sua vez, indigenas e escravos africanos também riramafo seus
sistemas religiosos incorporando elementos do cristianismo e rdtisap pagas
europeias. O resultado foi uma religiosidade especifica, muttifiecee hibrida na
coloénia. A *“feiticaria” colonial, engastada, principalmente, naavabtidiana das
populacdes mais pobres, foi atingida pela visdo demonizadora que 0s anboesz
possuiam da nova terra e reprimida. A Inquisicdo, junto com os triobessasticos e
as ordens religiosas, foi a grande responsavel por difundir os campatbs
considerados heréticos e demoniacos na col6nia, incentivando a delacdo das

testemunhas as autoridades.

As praticas magicas na colonia cumpriam sua funcdo sociaésitlag conflitos
entre vizinhos, do surgimento de doencas sem explicacdo, das interdpénggsireza,
da escraviddo, da saudade dos parentes, da miséria e das amgimstersezas das
camadas populares. A Inquisicdo portuguesa e o esforco catequigicaram-se para
enquadrar as populacdes coloniais e europeias na ortodoxia crigjérsAdo demonio
foi destacada no seio das praticas méagicas e no folclocelsa popular. O olhar
erudito julgava grande parte das crengas da cultura popular como ireosipeis e
interpretavam segundo seus esquemas mentais certas manigesiaederam isoladas

e demonizadas.

Os jesuitas foram os grandes aliados dos colonizadores na APériaguesa.
Ao lado da exploracdo comercial havia a missao crista da Ideegonverter os povos
indigenas, expandindo suas areas de atuacdo e justificando a prapriaacéo. A

missédo de salvar as almas dos indios foi concretizada pelos padwes do sistema de
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aldeamentos. Os jesuitas enxergavam a alteridade indigenaleormoniaca, mas para,
além disso, também admitiam a possibilidade, mesmo dificil, sléaoizacdo daqueles
povos. Através de estudos sobre a lingua, a religido e a fera@ndeber o mundo dos
indigenas, eles adaptaram os dogmas e ensinamentos cristdos,alguerpudessem
ser entendidos por aquelas populacbes. Gracas a homogeneidade dos grspos Tupi
costa, a missao foi levada com relativo sucesso, no entanto, pacamae variedade

cultural dos povos “Tapuias” do sertdo o trabalho seria muito mais arduo.

Durante esse processo de cristianizacdo, nao foram apenatuss daotigenas
que se transformaram. A Ordem dos inacianos também se adaptouligdes da nova
terra. No Brasil, os jesuitas foram também grandes adminigsadde terras,
principalmente nos sertdes do territdrio. Para garantir o suste@ondpanhia de Jesus
e 0 seu proprio, os padres cultivavam lavouras, criavam gado e utilizava&o-de-

obra escrava.

Além da exploracédo do litoral colonial, os conquistadores foram ena flesc
riquezas nos sertdes interiores. Durante o século XVII ocorreusé@rieade conflitos
desses posseiros e bandeirantes com os povos nativos das regidesadactauerra
dos Barbaros” esteve no contexto de ocupacdo das terras piauiensegiad\
desenvolveu-se, a principio, com a criacdo extensiva de gado. Oritergrande e
pouco povoado tinha poucas igrejas e sacerdotes. A atuacao religiasa fai &eita,
principalmente, pelas ordens religiosas, tais como, a dos jesMit@sés de missdes
itinerantes pelos sertdes eles visitavam as fazendas dravaim sacramentos como 0
batismo, a confissdo e 0s casamentos, na auséncia de parocossséaitaném foram
grandes fazendeiros no Piaui, através da heranca de Domingos Sewéerado um

dos grandes desbravadores da regiao.

O jesuita Manuel da Silva foi um desses missionarios que levayzalavra de
Deus nos sertdes longinquos da colénia. Também foi fazendeiro e deixos bans
na coldénia apo6s a expulsdo dos inacianos em 1760. Pouco antes disso, em 1758,
escreveu e enviou para a Inquisicdo de Lisboa a confissédo da niestigae da india
Custddia, arrependidas de terem participado de encontros noturnos cabom®ivila
de Mocha e nas Cajazeiras, no Piaui. As descricdes incluiamergtes tipicos dos

sabasperseguidos na Europa.
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Quase todas as fontes disponiveis sobre a feiticaria na Epoca Redeatados
demonologicos, processos de execug¢do dos condenados e 0S processos cargra os ré
nos tribunais seculares, episcopais e inquisitoriais — foram prodpaid@ashomens que
condenavam a bruxaria e estavam dispostos a perseguir agrdsitiCeque gera uma
atitude comum de descrédito com as fontes. No entanto, as “distotobesém
indicam aos estudiosos a natureza das crencgas construidas em tdeitcatéa.
Através dos supostos erros de interpretacdo de magistradossegyiassivel encontrar
a mentalidade de uma época, que enquadrava as crencas acerdegaiia fei dos
poderes do demonio no seu sistema de crencas religiosas. As as&ommentirosas,
elas refletem uma visdo de mundo, que na época era profundameotelanpela

oposicao entre Deus e o Diabo.

No Brasil, tanto para os colonizadores como para 0s colonos, as praticas magicas
assumiram uma funcédo social. Para os colonizadores elas domte ae todo mal, a
prova da influéncia do Diabo sob aqueles povos, que impedia a conversao dossndigena
e corrompia a fé dos colonos. Para os colonos, as atividades com o mundatsaire
permitiam o alivio das tensfes inerentes do sistema escrdaistaséria, das angustias
e incertezas, dos desamores e desafetos, das pulsdes sesudogngas, e de todos os

sentimentos ligados ao seu inconsciente e a sua condi¢do social.

Quando entrei em contato com as fontes pela primeira vez estdiamais
preocupada em buscar o que de “real” havia nelas, ou seja, quaiengas e as
cerimbnias que aquelas mulheres realmente partilhavam no Blaniat e o que de
“Inventado” elas abrigavam, ou seja, 0 que seria representado pealendiar
demonoldgico” da formacéo intelectual e cristd do padre Manugihda No entanto,
ao longo dos meses e de estudos mais cuidadosos e apurados percessaque e
manifestacdo religiosa controvertida que quase ndo esteve presentEquO®S
inquisitoriais portugueses, o saba, e, mais precisamente, o sabasaastidado, era
mais um representante da hibrida religiosidade popular. A forma fmroonfigurado
era singular, aos moldes de uma reunido diabdlica sabatica, madeaomaposicao
mais cuidadosa dos seus componentes revela a interposicdo decreuitas, oriundas
da sociedade colonial plural e multifacetada, que confluiu ritos ders cotidiano e
nos anseios de indigenas, africanos e europeus, que compartilharasmasagi

calundus, superticdes, religides, e vivéncias.



196

O padre Manuel da Silva, obstinado na sua misséo de “salvar as almas” do sertao
denunciava a falta de igrejas e sacerdotes por aquelas terrascrAgas Joana e a
Custodia refletiam as tensdes da sociedade escravista ngegealciam, canalizando
para os simbolos do cristianismo toda furia que sentiam pela suaamrafiamando a
Virgem de negrinha escrava e Cristo de moleque, e exercengacdeale de puni-los,
tal qual deviam ser punidas pelos seus senhores. A inser¢cdo dos compsatetiess
pode ser creditada a mentalidade erudita e cristd do padre, doutolegia e ciente
dos discursos intelectuais da sua época. O “Tunda” identificado commanidepode
estar ligado as cerimbnias de matriz africana, “Acotund&tjcpdas na regido das
Minas no século XVIII. Alguns vocabulos como moleque e senhorzinho, também
indicam pistas sobre as crencas cotidianas populares. O documentd Ghoss
dimensdes de veracidade, uma ligada a mentalidade do jesuita, digadea ao

conjunto amorfo de crencas e rituais praticados por Joana e Custddia de Abreu.

O essencial, nos estudos sobre bruxaria e feiticaria, € conheoglorar a
organizacdo e o pensamento dos grupos, pertencentes a uma sociedatdedgaeaa
no poder dos maleficios e dos demdnios sobre o homem. Um trabalho antropoldgico,
mas antes de tudo historico, na medida em que se procura sgaarhesnens no
contexto amplo de acontecimentos politicos, sociais, culturais e eicoséuue
permitiram a formacdo de um caldo propicio a essas mandesta@ortanto, o
pesquisador se vé diante de um desafio duplo, o de olhar o particuleesgeacer a
esfera maior, que o envolve e estrutura. O particular que podistsesob dois olhares,

o olhar antropoldgico e o olhar histérico.
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ANEXO 1

MAPA 1 — PIAUI

Fonte: OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoatnemlo sudeste do Piaui: indigenas e

colonizadores, conflitos e resisténcia. Tese aptada a Universidade Federal de Pernambuco. Recife:

UFPE, 2007, p. 24.
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Figura 1 — Mapa da Regifio Sudeste do Piauf
Fonte: IBGE (Tnstituto Brasileiro de Geografia e Estatistica), com adaptagoes da autora.
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MAPA 2 — OEIRAS

Fonte: OLIVEIRA, Ana Stela de Negreiros. O povoatnemlo sudeste do Piaui: indigenas e
colonizadores, conflitos e resisténcia. Tese aptada a Universidade Federal de Pernambuco. Recife:
UFPE, 2007, p. 37.

Figura 3:Planta da cidade de Oeiras de autoria de .Toséedro César de Menezes. 18
Fonte: Arquivo Histérico do Exército. Rio de Janeiro - RJ
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ANEXO 2
TABELA 1 — Escravidao no Piaui

Fonte: FALCI, Miridan Britto Knox.Escravos do sertdo: demografia, trabalho e rela;6e
sociais Teresina: Fund. Mons. Chaves, 1995, p. 41.

DISTRIBUICAO PERCENTUAL DE ETNIAS AFRICANAS — PIAUI

ETNIAS %ENCONTRADO

Benguela
Cassange
Cabunda
Mina
Angola
Belundo
Mocambique
Rebolo
QOutras etnias

As “outras etnias” somadas no percentual de 28% foram: Cabinda,
Moncdo, Mandinga, Crumassd, Quissamd, Nagd, Piss:mu., I\fEu—
ladona, Zalumba, Macui, Fula, Jouzada. Gabao, Grimio,
Cassanha, Feuldo, Zagaia, Canguinino ¢ Chibante.

: ’ 5 e
FONTE: [nventdrio de Simplicio Dias da Silva. Parnaiba. 1833
Arquivo Piiblico de Teresina. N. Abs. 73 africanos
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ANEXO 3

Documentos sobre um Saba no Piaui/Maranhao, 1758.
Transcri¢cdo de Luiz Mott, Bahia, 2001.

Apresentacdo de Joana Pereira de Abreu, Josefa Linda Mestra e Cecijad®odri

Excelentissimos e Reverendissimos Senhores (Inquisidores)

Eu, Joana Pereira de Abreu,mestica, agora escrava do Capitdo Mor José de
Abreu Bacelar, e moradora nestas Cajazeiras, Fazenda do ditBemieor, Freguesia
de Nossa Senhora do Livramento, Bispado de Sao Luis do Maranhéo, esdesardva
do defunto Anténio da Silva dos Santos, por alcunha chamado O Pitomba, na vila da
Moucha, Capitania do Piaui, e do mesmo bispado do Maranh&o, solteirdaelelalé
dezenove anos com pouca diferenga, por eu ndo saber ler, nem escravdem por
nao haver por estes sertdes Comissario do Santo Oficio, sem oigreferia que o da
verdade e de obedecer os Editais do Santo Tribunal, pela interpasta pesPadre
Missionario Manoel da Silva, religioso da Companhia de Jesus ha mnosssdes
pedaneas por estes sertbes e minas, denuncio e me vou a denunciamsa VoSS
Exceléncias Reverendissimas que havera oito anos, com pouca difeirengg eu na
Moucha, donde nasci e fui criada na casa do dito primeiro meu sentmer @ditd, ja
defunto, uma mestica forra da mesma vila, chamada Cecibae§tdu bem certa no
sobrenome, mas cuido que Cecilia Rodrigues, bem conhecida na vila piar €tn
uma filha chamada Mariana) se me fez Mestra ela e tamb@mminha irma mestica,
chamada Josefa Linda, mais velha e que entdo vivia comigo na masana depois
veio comprada para estas Cajazeiras dois anos antes de eubémtaomprada pelo
dito agora meu Senhor Capitdo Mor.

Estas foram as duas Mestras que eu tive para tudo o que de deias edenunciarei
abaixo, pedindo para mim ao Santo Tribunal compaixdo pois ja o faceraiidp e
com prometimento de ndo tornar a semelhantes erros como os que tem sido em mim.

Havera sete para oito anos continuados, pelos erros que as duas nastias M
e o Demobnio e a minha fragilidade me ensinaram, até ficar eenpuofundissima e
inteira apostasia da nossa Santa Fé em todos estes anos.

A primeira que me comecou a ensinar foi a supradita Cecibtigaeesta, por
espaco de um més, que nesse ano foi proximo ao dia e vés|g&a dedo, em que foi
o primeiro dia que eu comecei 0 comeércio com o0 Demoénio. Um més mrd@emntou a
dita Mae Cecilia, que o Deménio tinha torpezas com as mulheres. & quequeria
falar e ter com ele, ela me ensinaria. Aceitei eu, comaigapde nenhuns miolos e por
outra parte de costumes de pouca ou nenhuma boa educacéo. Entédo ale disseu
havia de ir nua a porta da igreja da mesma vila da Mouchgquemiviamos, e na qual
igreja da vila se conserva sempre o Santissimo Sacramentdj lgae@iaade bater com
as partes preposteras assim nua uma trés vezes na portgaladlyr sempre para tras,
e havia no mesmo ponto de chamar por este nome e vocabulo: Tund4, o quabvocabul
nem eu lhe sei bem decifrar a significacédo inteira e cabas julgo ser nome do
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Demodnio. E que dali havia de endireitar nua para umas covas de defuatestdo a
um lado da vila, a onde chamam o Enforcado, por se ali ter enforicaoioaa vezes
alguns delinquentes. E que ali me havia de aparecer um molequelegprale-me na
postura de quatro pés, ele me havia de conhecer pela prepostera.

Esta a cerimbnia local da Igreja com a qual se ajuntavansalidade de
infinitas blasfémias heréticas, e uma desercao inteira deat@ando como quer, mas
com infinitas arrenegacdes das cousas da fé e adoracdes juatamgntl ela, Cecilia,
chamava Homem e nunca Demonio, por respeito ao tal Homem e deslorezo
verdadeiro Deus. Andou-me ensinando por esse més uma comprida ladaiaka dest
cousasscilicet que chegando a porta da Igreja, antes de dar com as partes prgpostera
como dito tem, havia de principiar: Eu sou uma mestica de respeitaequem se
pode fazer caso; visto saia de veludo, boa camisa e bom sapatogérmeneatismo e
do padre que me batizou, da madrinha e padrinho que me puseram a magoAtene
confissdo e dos padres que me confessam. Arrenego da comunhéo, lupre tecque
comungam. Nem ali creio que esteja o Sujeito que dizem ser DemseiNeonheco
outro Deus mais que o Tunda (....) e ndo é Cristo. Nem eu creio na dgrajenego
dela e de todos os que estao dentro dela. Arrenego do matrimonio e dokzeuam.
Arrenego da Méae de Mae Maria e do seu Filho Manuel. Ela asté roonvicta que o
pariu virgem, e ela € a maior puta que houve, cachorra, cheia deEagumi eu
arrenegavger vocabulumo maissporco, pudenda Beatissima Virgin&rrenego de
toda a sua raca (isto €, parentela). Arrenego de todos os sdettsdas as santas, que
todas foram putas. E aqui entravaetiram pudenda per idem meum vocabulum supra
dictum.

Punha todos os nomes mais horrendos, especialmente a Virgem Senhaaajue f
tremer-se. Arrenegava de Cristo e de quem 0 amassou e 0 gerau,ngoesoube
amassar. Pegava eu logo a arrenegar de meu pai, de miatfeadedoda a minha raca

por individuais graus de parentesco, nomeando e arrenegando Bgortalvocabulo

dito pudenda virilia et femingade toda a minha raca. Ultimamente acabava eu em
arrenegar da minha prépria alma, do meu cetpper vocabulum etian turpidissimum
pudendorum meorungritava por Tunda e batia por desprezo com as partes prepdsteras
na porta da igreja trés vezes. E sempre de cada vez emairzhl infernal dita, ensino
tudo da Mestra Cecilia por um més.

Fiz o dito em véspera de Sao Jodo, a porta da Igreja, e dalirassifui logo para o
Enforcado. Tornei a fazer ali a mesma ladainha. Apareceu todorena de Moleque o
nomeado Homem da Cecilia minha Mestra. Adorei-o antes de me por de quatro, para ter
turpissimos e nefandos atos. Beijei-lhe os padenda et partes preposteyasali me

pus de quatro pés. Senti logo na mesma postura que me stmpé&simi, non solum
prepostere et in pudendisas também em mais partes do corpo. Mais esta primeira vez

, € ndo em todas. Mais para o segundo dia, em todas as patteasamais minimas e

em todas as juntas ao mesmo tempo, exercitaagoa et turpes actugje sorte que se

pode dizer um universal e universal torpeza multipligaelaomnes et etiam minimos
articulos corporis et membrorum

N&o via mais que uma figura. E assim foi sempre por todos os @osskli com os
olhos nédo via mais que uma figuguid mecum miscebatur nunc prepostere, nunc in
ore, nunc in pudendidMas os mais sentidos e membros de todo o meu corpo eram
testemunhas desse maldito universal ja dito. A vista descortidauma figura: esta
umas vezes era homem, outras animal imundo, outras cachorro, outras luadeitou
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outras cavalo, s6 estas e ndo mais. Principian@a, v.g., per figuram humaname
vinha-me a cabeca sugestdo de outra figura, sem eu dizer p@avia@va aquela
figura quehabebam in cordee logo o universal préprio de cada um.

As ladainhas das blasfémias iam sempre acompanhando a qualquesalinhés sé
antes de entrar aos atos torpes, mas sempre pelo decursornletes @ lingua ficava
impedida, ainda que servida a boca como tenho dito. Chamava-o meu Settimbrae o
por Deus e Senhor. Nao mais cria que havia Deus, nem inferno, neanatguma da
fé. Entregava-lhe a alma e o corpo. Chamava-o meu Senhorzinho, ndahaneu
coracao. Cria e dizia-lhe que s6 ele me daria 0 céu. Que s@ealgam, me remiu, e
gue nao outro criara o céu, nem a terra, nem a mim. Que Jesose@xrigm corno, um
filho da puta e outros nomes e tremendas blasfémias. Isto foiespelps anos do meu
infame comeércio e ensinos de Mestra Cecilia.

Perguntou-me ela na primeira vez, que eu fui a fazer o cerihtpreatenho dito na
véspera de Sao Joao, se tinha vindo o Homem. Neguei-lhe eu. E refinoerdino
dizendo: E pois pde nos quatro cantos da casa quatro potes, um em @adzazad.
Pega por uma parte e vai correndo até o ultimo, dizendo na boca deotexdSalve,
salve, salve, chegando ao ultimo dize: Salve Lucifer. E logo deodeatde sair um
Homem. E Ihe fiz assim, e assim foi.: me pareceu que dentro di quode, apenas
proferi, saiu logo esse Homem. E Ihe fiz as adorac¢des e osspesitumados e 0 mais
gue ela me tinha ensinado.

Entre os primeiros dois dias, a saber, véspera de Sao Jodo nesse andm, sgieao

certo a era, pois nGs mesticos escravos, pretos, etc, ndo tomamodasoatas, entre
esses dois dias, minha irma Josefa Linda, tendo-me ensinado tamhéoeamhas da
Mestra Cecilia, por uns dias antes, me mandou que fosse pefaagrEsritrinas a uma
parte junto da nossa casa, que ali me havia de aparecer aguela Hoenenha assim e
assim, etc, com as mulheres. Mostrava ela que ndo sabia dia Gedazia que néo
sabia, sendo que eu julgo a sua Mestra foi a mesma Cecilia. Batiebta discipula,

Mestra. A minha dita irmé disse que eu me pusesse de joelhos glmagarecesse e
batesse nos peitos: o que também tudo me tinha ja ensinado a Mestra Cecilia.

Depois que vim comprada da Moucha para esta fazenda das Csajadisteante da vila

da Moucha mais de sessenta ou setenta léguas e para donde minhaséfad.inda

tinha vindo também comprada dois anos antes, a vim achar mais condistijaslas,

uma chamada Teresa mulata, também escrava do Capitdo MoreditS8anhor, e esta

tal Teresa, filha do Pai Jodo e de sua mulher Leonor, todos@soeaa outra segunda
discipula, chamada Agostinha mulata, filha esta de Luiza, mudheira, escravas mae

e filha do mesmo Capitdo Mor. Estas duas discipulas de minha oseta linda ja
Mestras pelo que parece do conteddo, porque ndés todas quatro, a saber, eu, Joana
Pereira, minha irma Josefa Linda, Teresa Mulata, Agostinha &ulés todas quatro, a

maior parte das noites, vamos de companhia umas atras das outras, cada uma com o se
em figura de Homem a Moucha destas Cajazeiras ao lugar dachalmado o
Enforcado, acima dito, andando e desandando a distancia das léguas rdascikina

mim parece-me ir de pé, mas eu sem duvida sou levada ndo seipavmue dentro de
brevissimo espago, nos achamos todas quatro no Campo do Enforcado godaskia

da vila da Moucha, partindo das Cajazeiras a horas de Ave Marias.

Estamos dilatado espaco no tal lugar do Enforcado, donde esta ja comorajee
todo o Congresso a Mestra Cecilia, sentada em um como banco cal {@ipegamos e
Ihe vamos todas quatro tomar a béncéo. O congresso € numeroso de rnrathideess
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como suponho, da mesma sorte, de varias partes de terras distastes) as ndo
conheco, ndo lhe sei os nomes. No Congresso ha mulheres de todas asastas.
Também aparecem homens: mas estes, julgo, ndo serem homensmdasob em
figura humana. Fora de nés quatro, as mulheres que ali se ajuntacoeheco, sao
Mariana, filha da Mestra Cecilia, Aniquinha, mulher branca teismle que mostra ser
de idade, uma mulata chamada Maria Josefa, que dizem na Mouelea ssada, mas
nao sei de donde ela tinha vindo para a Moucha. Estas as que aticcenheradoras
na Moucha. Todo o mais Congresso de tantas mulheres ndo conheca,méorsej
nem donde vem ter a esse lugar do Enforcado. Nao nos falamos mestagugalavras
gue nos dizemos umas as outras: Camaradas, nés vimos aos n0SS0S amores.

Depois de assim juntas nesse Congresso e cada uma com ofaeemnseomo
cerimoniais, as adoracdes e arrenegacoes, etc, depois déra Gaaslia dizer em voz
alta para todo o Congresso estas palavras: Entremos na nossa Vida Nova.

Feitos os cerimoniais, se fazem as torpezas cada um com ® de todas as sortes
universais: 0 que passa por mim, julgo passar pelas demais, ainaeerdquena do
Congresso m'o tenha dito, exceto as minhas Mestras, pois menisses tempos de
ensino, que aquele Homem fazia de muitas sortes com as mulheestafklos nesses
infernais exercicios dos Demonios até cantar o galo.

A Mestra Cecilia umas vezes parece ficar sentada noaseo;boutras, com o seu, que
aparece por detras dela sentado e virado costas para costa&stda Gkcilia; outras
julgo fazer o que faziam todas as mais do Congresso cantando o galo.

Ao despedir de tal lugar do Enforcado para nos irmos cada uma pastiéguaa donde

tinha vindo, dizia Mestra Cecilia estas palavras: Acabou-sesa Wiga Nova, bem nos
podemos ir embora. Logo desandava eu com as trés ditas as sesseénta léguas e
nos achavamos logo nas Cajazeiras tdo distante da Mouchaok abriam as portas,
que estavam fechadas, ndo sei como. Nisso ndo sentia cansaco postpejuenena

volta nem na ida.

Dos Sacramentais, a saber, da agua benta, me ensinaranr. &feg dizia dela
blasfémias, que era uma agua choca, sem virtude e agua de todos os diabos, etc.

A missa, quando alguma vez a fui ouvir (que foi rara), e quando muit@qatagar

Ou para mostrar que cumpria com 0s sacramentos de uma vez ao ano,sos quai
sacramentos eu ja nao cria, na igreja sempre o Demonio em Higonrana se punha
diante de mim, virado com o rosto para mim. E as adoracdes quelbdaizer a missa

e a Deus sacramentado, o fazia para ele, blasfemando e orando @wnédidodos e
contra todas as cousas de Deus.

No comungar, como nao podia, por me ndo pressentirem 0s circunstansgsdeeix
tomar o lavatorio, o engolia para baixo, mas ao depois, cuspia paniesséesprezo
do Santissimo Sacramento, como quem n&o cria e dele arrenegava.

Depois de eu vir da Vila da Moucha para as Cajazeiras, com Br&aot e para
induzir, contei por via de conto, diante de trés pessoas destaecasaudsenhor
Capitdo Mor, a saber, diante de duas escravas da casa, umaaksabatiMaria, outra
Margarida Barbosa e outra mocga branca da casa, e ainda parertta @apitéo Mor,

filha de uma sua sobrinha Ana Maria, e de seu defunto marido Josémdelad
chamada Maria Leonor, que eu tinha ouvido, que l& na Moucha havia mulheres que
tomavam Tunda com o Demdnio. E que para o tomarem, haviam de ir bat@scom
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partes prepésteras na porta da igreja. E que logo haviam de iapapvas de algum
defunto. E que ali vinha o Demonio em figura de boai®isceri cum illis prepostere
Mas nédo dizia mais nem mais eu contava e o contava como de ouvida pacobrir,

mas a tencdo e fim era para ver se alguma inclinava para N&s como nao
inclinavam, n&o prossegui eu a mais que estes contos por vezesgingume senha
havido mais, nem sei mais que me lembre.

E até aqui a denuncia de mim mesma e de todas as mais que tenlio edi tenho
entrado no conhecimento das minhas cegueiras e tornado para a verdadeinossa
Mé&e a Santa Madre Igreja Catdlica. E tenho pena de ter caid@cemrofundos
abismos. E resoluta a antes morrer que tornar as ditas cegueiras.

E peco ao Santo Tribunal se compadeca de mim, que por poucos mioloes de
rapariga e mal educada, vim a dar neste abismo.

E pedi ao Padre Missionario dito esta me escrevesse efem@smeu proprio nome, o
qual depois de assim escrever, m'a leu muito devagar e encaloega em tudo

verdade, singeleza e lisura, e acho estar na verdade, a qughsumsn a minha cruz
em meu nome por ndo saber ler nem escrever e eu 0 Padre Missian@ompanhia
de Jesus do Estado do Maranh&o que escrevi a rogo da denunciante enjenpemsi

denunciada, conforme o que me pedia. E ela depois de eu lha leresdiasa na
verdade.

Sitio das Cajazeiras, 27 de abril de 1758.
Joana + Pereira

O Padre Missionario Manoel da Silva, Religioso da Companhia de Jesus.

Apresentagdo de Custddia de Abreu, Josefa Linda

Excelentissimos e Reverendissimos Senhores (Inquisidores)

Eu, Custddia de Abreu, de idade de 18 anos, com pouca diferenca, vinda
peguena idade do Gentio Guegué, batizada ainda assim pequenota edesCiapisao
Mor José de Abreu Bacelar, moradora nesta sua Fazenda e Sit@ajdasiras da
Gorguéa, Freguesia de Nossa Senhora do Livramento, Bispado de SadloLui
Maranh&o, por eu ndo saber ler, nem escrever, e também por ndo hagtepeertdes
Comissario do Santo Oficio a quem eu possa denunciar sem outrdfetmiguz 0 da
verdade e o de obedecer aos Editais do Santo Tribunal pela intersssta ge Padre
Missionario Manoel da Silva, da Companhia de Jesus, ha anos em Misdaesas e
vindo do Maranhao, denuncio a Vossas Exceléncias Reverendissimas gaecimoer
para seis anos, com pouca diferenca que meu senhor trouxe comprada da Vil
Moucha desta Comarca do Piaui uma escrava mestica, por nomeLiusdafsdhpenas
esta chegou, que foi um dia ao por do sol, desde o ponto que chegoupge tedita
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Josefa Linda muito minha amiga e camarada, vendo-me india edsog@nio mais
singelo por india vermelha.

Logo depois do primeiro recebimento, a primeira cousa que me pedjuef@u nunca
havia de dizer nada a ninguém e comecou logo a dizer por modo dentonou
histéria que ela na Moucha, em sua casa, vivia muito a sua vontgeld tinha um
homem muito destro e que ndo parecia com 0s mais homens, que esteeialatava
com as mulheres de muitas e varias sortes atos torpes e quéagabicousas incriveis
e que se eu ouvisse, havia de ficar com a boca aberta. Que elepdadi com quem
guer, sem outra gente o saber, ainda que estivesse a pé. E logcomnwiftando se eu
queria também andar e viver com esse Homem. Respondi-lhe eumyymis ela me
dizia que sabia o0 modo com que eu podia andar com ele. E que eu quetgnasse
(por logo sentir em mim desejo) e por me dizer que era um Homqmenestava a portas
fechadas, entrar a donde quisesse e exercitar desonestidades quantasatura
quisesse, sem ninguém o poder ver, nem saber. Nao se fez de rogar a dita Josefa Linda

E prometeu-me de me ir logo ensinando e que eu ouvia a tal Homemdkebreves
dias. Isto foi sentadas eu e ela na minha cama, para donde logo quealh®gi como
minha hdspeda e sempre dali por diante, em todos estes anos, atemaRas atras,
dormimos ambas e tratando-a eu com respeito de Mestra e commdeenhora, a
bem de dizer, e camarada, juntamente dei-lhe nesse primeiguéi@ra noite, de
comer e lhe fui buscar a ceia a cozinha, que dentro das nossas&psasa toda gente
da casa, que é numerosa a familia de meu Senhor, de mulheres, as maigaedss esc

Acabada a ceia, disse-me que ja me queria principiar a epsai@aeu chegar a
ver aquele Homem que ela tanto encarecia e eu mostrava dessjaiu-8e nua, e fez
que eu também assim ficasse e disse-me que féssemos alimpeaato da casa escuro,
gue ela ali me queria ensinar praticamente tudo. E para que merfeldor ficando na
cabeca tudo que eu ali havia de fazer a figura daquele Homem. B dagaa minha
figura, para eu dessa sorte ir aprendendo o cerimonial para efazar ao dia em que
ele viesse. E que eu fosse tomando bem tento e como decorandcee gaar imem na
cabeca pouco a pouco.

Fez logo que eu assim nua ficasse em pé arriada no canto. E logo ela tamlse pos
diante de mim de joelhos, batendo nos peitos, fazendo adoracfes e dMendo:
Senhorzinho, minha vida, meu coracdo que tanto tempo ha que ndo o tenho visto. E
mandou que eu logo em boca daquele Homem dela tdo gabado, respondesdes Sauda
de vossa mercé me tem matado. Beijou-me ali logo trés vezpéspdrés vezes a
pudenda; trés vezes as partes preposteras. Levantou-se, deuasg@assppara uma e
outra parte por diante de mim e sempre que passava por diante tornava a repgtir em

e para mim, o mesmo cerimonial dito. Logo que acabou os varios gasaeipediu,
mandou e eu exerci actm®nestos tanquam vir cum foemina in pudendis preposteris et
in ore, indo-me sempre ensinando a bater nos peitos por todo o espaco des$sie.exerc
E que assim os havia de exercitar com aquele Homem dela t@e®®@do. Fomos
depois disto para a cama.

E ali de novo me tornou a exercitar oS mesmos atos e cerim@uas)endando-me

gue me nao esquecesse daquelas cerimonias e palavras parait@s egs aquele que

ela chamava Homem (mas nunca o chamou por outro nome) e era ni@dmgue no
outro dia, me ensinaria tudo o mais depois de eu saber esta parte do cerimonial ja dito.
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Ai me contou que sua Mestra fora uma mestica da vila da Mocttdimada Cecilia. E
como eu nunca fui a Moucha, ndo me ficaram mais individuacdes, pois sdadiana
gue vim posto (?) que pequenota de meu gentilismo, ndo puderam nos nreas tale
ficar mais individuacdes de sobrenome, v.g., etc., neste ponto de swa. ese-me
logo nesta primeira noite, que ndo haviam de passar muitos aaguseviesse aquele
Homem e que me fosse eu adestrando.

Na manhé seguinte me tornou adestrar na primeira licdo, e @msne@Erimoniais da
noite antecedente, e em tudo da mesma sorte, sem faltar nadao Eelaome via ja
capaz, como suponho, passou a de tarde e primeira noite desse asaegr com
outros ensinos e advirto que nem todos me lembram, principalmente usmpaa
ladainhas abaixo apontadas.

De tarde do mesmo dia e a proxima noite, disse que se vinha chegantmmjpo do
seu Homem vir, e eu entrar a ele encadeou o cerimonial ja ditonm@iro ensaio com
as adoracoes, passeios por diante, etc. E antes de entrar aospat£dmigo, nuas
como dito é, disse que esperasse que ela queria ir buscar a asiaacama cousa.
Fiquei assim arrumada ao canto e em pé descomposta. Veio cormagamni de la
Cristo feito de alguima (?) amarelo da altura de meia na&edsa a cruz. E com uma
imagem da Virgem Senhora do Carmo matéria de gesso (?) doiroemijor de trés
dedos craveiros, pintada a figura e habito de Nossa Senhora do Caueoayés]logo
diante de mim, apontando para o Cristo, disse que aquele era o Molggaeeste
mesmo era para ela. E que aquela, apontando para a virgem Serd@djegrinha
(palavra que nestas partes nomeia senhores e senhoras tudo o gqagaéf@sea) e
gue esta mesma era para mim, isto é, a minha escravdo@atho chdo com elas
ambas, com faria de senhora, com desprezo e desdém, dizendo que auela er
Moleque e que aquela era a Negrinha. Isto foi no exercicio da @inwie, e dizendo
gue era necessario aprender bem aquelas cerimonias e que aquete kioria de vir
mais cedo, e talvez aquela mesma noite. Foi logo depois de jogascomagens em
terra, buscar um relho, isto € um acoute de correias. Chegoo edogcou dizendo
que fosse eu tendo sentido, para aprender pois estas eram asiaesrpara entrar e ter
com aquele téo destro Homem, e que sabia fazer tantas calsgsomhecidas) a
acoutar e foi acoutando a imagem d Cristo e da Virgem Senhora degatao-lhe
infinitos nomes e blasfémias heréticas, e de inferno, chamando so N@nhor,
moleque, atrevido, corno, dando o ao diabo e a puta que o pariu, arrenegandiedele e
toda sua raca, arrenegando de seu céu, de sua igreja e de todogsiavgme dentro
dela, e de quem o gerou, dos seus santos da sua corte do céu, arrerdsyando
confissdo, dos padres que confessam, da sua missa, e dos seus paal@izigoe e
arribando (isto é, que o levantavam ao levantar da Santa Hdéstia, ndavadmistia
mas isto entendia pela palavra arribar) arrenegando do batisdos @adres que
batizaram. Estas eram em suma as blasfémias contra eristdendo sempre com
acoute ou relho e logo passou a bater com o0 mesmo relho na ogesnirda Virgem
Senhora, dizendo outras ordens de blasfémia do inferno, pondo-a de putale gize
ela era a maior puta, cuidando era virgem, e dizendo Ela estaconitoa, que pariu a
seu filho virgem e ela é puta como as demais. Chamava-a Rgthithaem vergonha,
cachorra parada, perra, bruaca, (isto quer dizer lapa, todzaessrada, amassada e
pisada de todos como a mulher mais comida de todos, pois tudo se entende mui
enfaticamente pela palavra bruaca). Arrenegava nhomegpelo spurcissima
nomenclatura pudenda Beatissima et Purissima Virgiisyristi et per eadem
arrenegava das (sic) sua progrisedenda patris matrisque propreade quem a gerou,
da sua propria alma, e de todo o seu préprio corpo e o dava a tadiabass Logo
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cuspiu sobre Cristo e a Virgem, queimou com fogo a ambos abrindo algodédoe da
Ihe fogo e mijou sobre as imagens.

Entregou-me o acoute ou relho e fez que eu fizesse tudo o0 mesmoas coesmas
ladainhas de blasfémias e tudo o mais, (pois como de alguma sertebrigava
conjurando-se de alguma sorte no que eu também de alguma sorteavag fiejsem
Ihe faltar cousa alguma, pois tudo me foi apontando e ensinando aé&mtdingbmijar.

O que acabado foi outra vez fazendo-me as adorac¢des e batendo nopgsstzs)do
de uma parte para outra, como foi na primeira noite, chamando-m&enéor, etc.
Logo mecum exercuit torpes actus simil@ss da noite antecedente fazendo que eu
batesse nos peitos para me ensinar a eu fazer com aquele lHemegne ela dizia. O
gue aqui foi demais da primeira noite foi que entre os atos torpaga \efa para as
imagens de Cristo e da Virgem Senhora dizendo: O Moleque e mhNegstdo com
inveja e querem vir a donde (entendendo aquele seu Homem, o Demoénio3etem
Senhor, isto €, querem vir exercitar as desonestidades que elarestxercendo.
Acabados que foram os atos torpespudendis, prepostere et in ongegou ela da
imagem de Cristo, dizendo eu pego no Moleque, pega tu na Negrinhacdaegesu
disser e vai dizendo e fazendo para a Negrinha o que eu diszer gafia 0 Moleque.
Meteu logoin pudendis suis propriia imagem de Cristo dizendo com furia e desdém: o
Moleque quer vir e entrar a donde entra seu senhor. Da mesma sod&uopaia
prepostere dizendo o mesmo. E logo na boca dizendo o mesmo. E eu fui farendo
meis propriistudo e da mesma sorte dizendo: a Negrinha quer entrar a dondgeentra
senhor. E vomitando nés ambas blasfémias, jogamos com as imagens re ashao
tornamos a agoutar com todos os cerimoniais do inferno que tinham sisld@s&os
torpes, e acima apontados.

Repetiu-me este dltimo cerimonial nesta noite antes de camjalo gor vezes. Nos
recolnemos a cama; tornou ela a provar-me a cerca das ladaishédasi&@mias,
apontando-me a donde eu errava. Ai me disse que aquele Homem haviaiddavir
nessa mesma noite ao cantar do galo. E que eu Ihe ndo fattasas cerimdnias que
ela me tinha ensinado. E que eu ali veria as destrezas dessenloque eu havia de
ficar admirada e com a boca aberta. Era esta a segundalaalegada a casa desta
héspeda e maldita minha Mestra. Esteve-me desta sorte adestrando por teaopesse t

Cantou o galo, disse-me ela que eram horas, que féssemos paracaqtelga casa
costumado, e para aula donde me tinha ensinado, que ja la estava o sm, Hom
certificando-me que nao tivesse desconfianca, porque ninguém odeapi@ssentir.
Porque ele tinha essas destrezas de fazer tudo o que queria eggéenninhavia de
sentir, nem saber embora que a casa estava cheia de gentdidaléaoasa, que consta
de mais de trinta pessoas e a casa estreita para tanta gente.

Despimo-nos nuas. E fomos para aquele canto de dentro da cada esfava o
Homem, isto é, o Demébnio em figura de homem, também nu. Foi-me @waMes
apontando, que o adorasse, batesse nos peitos, chamando-o0 meu Senhorzinho, etc. Fiz
eu tudo e ele me respondeu: Saudades de Vossa Mercé me trazegipgome tem

matado. Assentou-se a minha Madrinha e Mestra de uma parte eoetraja ele no

meio. A Madrinha e Mestra lhe disse: que ali lhe trazia esilher que ela tinha
ensinado. Perguntou-lhe ele logo: E, pois sabe ja tudo? Repds a tlesfén sabia,

como ela lhe tinha ensinado, que me tinha dado a Negrinha por minlgg,astoagem

dita da Virgem Senhora, a esta apelava Negrinha.
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Mandou-me logo a Mestra ficar ali, com o decantado seu HomemrajoeDeEmonio.

Fui-lhe logo fazendo todos os cerimoniais ensinados de adoracOesndsateeitos,
beijar-lne os pés trés vezes, trés vgradendatrés vezes partggepoisterasdizendo-

Ihe: meu Senhorzinho, minha vidinha, meu coracéo, entregando-lhe a almape,o co
batendo nos peitos e pedindo-lhe misericordia. Respondeu-me ele: saudsdssale
Mercé me trazem por aqui, e saudade de Vossa Mercé me tadonataqui fiquei ja

em uma profunda e inteira apostasia, reconhecendo ao Diabo por meu Senhor e
Redentor, sem mais crer, que havia inferno e que ele era o Senhor do Céu.

E porque ela a Mestra antes de se ir embora dizia ao tal Hogueneu me queria
confessar, repds ele que na sua casa ele tinha muitos padres,ngiwecsafessasse
sendo com eles e que quando eu quisesse, ele mandaria 0s seugsapadresvirem

confessar.

Habuit turpiacomigoin pudendis, prepostera et in ofgatendo eu sempre nos peitos
rendendo adoracdes e com esta adverténcia mais, quepselgnma viriliaem todas as
partes ao mesmo ponto de todo o corpo, ndo sé nas partes nomeadas, mas &n toda
juntas e mais minimos membros e sentidos de todo o corpo, ainda os\imaios
dedos. E este era e foi sempre o teor de todos 0s anos que tenhdetiodaese
comércio com o Demoénio. Eu ndo via mais da figura de um homempudasnda
virilia quae sentiebam et non videbaengram quase infinitas. Nestes atos eu vomitava
pela boca sempre blasfémias heréticas ditas e aprendidas Miesttaa minha e
companheira de cama, de cinco para seis anos pois 0 hao sei ao ced®ipdios nao
sabermos contar bem os anos. Sei que eu ainda entdo nao estasdajeflela Mestra

e minha Madrinha deste torpe comércio assim o certificou, e lhe disse ao Denséaio ne
primeira introducédo. Repbs-lhe o Demonio: que nao importava o estar aigem.vi
Nem ele, o Demdnio, nunca me deflorou: deflorei-me eu adiante coan pessoa
humana, homem com que tive torpezas. Tinha comigo o Demd&nio temposiantes
deflorada todos os atos torgeer exteriora pudenda, post defloratione intEaquando

ja me achou deflorada, me disse: agora esta bem.

Aparecia em varias figuras e nessas me&xracebat nobiscum turpitudines universas
encadeando-as todas no mesmo tempo, isto é, em todas as partas miagaminimas

de todo o corpo humano. Umas vezes homem, em figura humana; outras bode; outra
cachorro; outras, animal imundo; outras, pato; outras, galo; outras, toues, @avalo;
outras, cobra. Em cada uma de todas estas figamaseban{néo via sendo uma figura)
innumera pudenda masculina illius specEm que naquela ocasido se mostrava, em
todas as partes ainda mais minimas de meu corpo, exercendo ao mesnio s

sibet articulis,todas as torpezas encadeadas. Com esta que (...) € humana dea naque
lugar e canto acostumado, via-se um Homem s6, mas como se ‘aissEsh
inumeraveisos pudenda viriliae assim nas outras figuras viavsg. touro um so, mas
como se ali estivessem inumeraveis tom®pudenda taurinag assim das mais figuras

as de brutos era fora do lugar costumado, ao pé de nossa cama. &rttesta e
entrava eu, na figura que aparecia naquela ocasiao nao virava oufrguia brutal, se
deitava entre nés ambas muitas vezes na cama e nés nuas. A tegiaambada do

galo, era no canto dito em figura humana. Mandava-me a minha Megiendo eu ia,
ficava ela na cama, acabava eu, ia ela, mas com esta adeegt@ne nés, que por todo

o tempo que la estava exercemaigpia com o Demonio, nesta figura humana, ficava eu

e estava por todo esse espaco de tempo acoutando o0 que chagraviaaNdando
couces na imagem da Virgem Senhora dita. E quando eu la estawendgearpezas

com o mesmo Demoénio na figura dita, estava e ficava a Mastratando a que
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chamava Moleque, isto é , a imagem de Cristo na Cruz ditaefastaseu ensino dela e
0 NOSSO exercicio por todos estes anos, nas mais figuras nao hmgpoa t®nsignados,
umas vezes a umas horas, outras vezes a outras, sem tengmerarthoras
consignadas.

Em todo o tempo desde primeiro ensino por todos os ditos anos, exercitava eu
Mestra ainda pelos tempos intermédios, e que conosco ndo estava odditnéaios

in pudendis, prepostera et in oreom as mesmas adoracoes etc. ja ditas na primeira e
segunda noite desta hdspeda, minha Mestra e eu discipula, dizenda¢ublasfémias

de Moleque, Negrinha, e tudo o de mais dito. Por dentro de casa, passasm®m me
comigo, e dizia a minha Mestra que ndo queria passasse ele comigo, por fora.

Na primeira noite, que a Mestra como Madrinha me levou ao Demoéniog seguinte,

se pos ela arrufada comigo, dizendo-me que aquele Homem a tinhadejwoem®r que

ela me néo tinha ensinado capazmente. Mas passado esse dia, logmiiicaquele
respeito de Mestra e ela comigo com superioridade de Mestrajgsois 0s principios
quando eu nao dizia logo e fazia também logo todos os seus ensinogmela ¢
superioridade logo me fazia dizer, como mostrando-se e fazendo-stadagaEu
também me nédo fazia muito de rogar, e obedecer, pela natumicglade minha,
como india e pela minha maldade rustica e grosseira como indiengégu@mo natural
serem de géniosimplices, faceis e grosseiros. E ajuntando-se a vontade mui
inconstante  comum com toda a facilidade ao que é sensivel e papdamece nao
usam nisso de metade do racional, este € 0 comum génio da gentbha/eone eu
sou e por isso, eu lhe obedecia e guardei sempre respeito, porque INALOHS
vermelhos, ndo somos ladinos como os brancos, nem ainda como 0s pretos e muito
menos como 0S que trazem raga de gente preta, misturados jagtona glarte de
gente branca.

No dia da comunhéo tanto minha como dela (andavamos de camarada), ®raava-s
comunh&@o na missa e sem que 0s circunstantes advertissem, tidavbesa e na mao,
se levava a Santa Férmula Consagrada ao nosso Homem, qudgadéascompanhia
daquela, que de nds no seu dia ndo comungava, e entregavamo-la na maao Hom
que era o Demdnio em figura humana. Este, logo furiosamente batial@aom chao
com incrivel desprezo, pisava-a a couces e a agoutava e logava p@nm pedra,
mijavas sobre e queimava. E depois dele, cada uma entrava a famesmo com
blasfémias e impropérios, cuspiamos todos trés vezes, eusra Ble Demonio. Este
ali nos dizia que aquele Sujeito (entendendo e apontando para o Cristay oe na
nomeava por outro nome e a Senhora por Sujeita), que ele se gabaviarqueste
mundo, mas que soubéssemos que nao fora o Sujeito que o criara, nsas é)eedse
Demodnio o criara. Que aquele Sujeito ndo remira 0 mundo, mas ele @GniDeue
naquele Sujeito ndo créssemos, mas sim nele, e que o céu, ela,cefiaegloria, mas
ndo o Sujeito. E eu, e a minha Mestra, nisto fichvamos e estdvamossabmergidas
em profundissima apostasia, e em profundo ateismo, sendo s6 o Denmwgicadgtele
Homem, que bem sabiamos ser o Demo&nio, por nosso Senhor. Ali logd deitiar e
descansar conosco na cama, ainda que nao exercitava atos torpess Hedepustrar
que tinha descansado, abracando-nos, se despedia de nés até outra vex \nsisavir
Davamos figas as imagens de Cristo e da Virgem Senhora e quediada uma de nés
havia de comungar, que ha mais missas, ainda quando as havia nestegaSagm
casa, por nao haver ao perto igreja, ndo assistiamos ainda que fosse diatde precei
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Ao principio dizia-me a minha Mestra que na Vila da Moucha, parmudkeres
andarem com o Demoénio, que nomeava por nome Tunda, se ia tomar o taldaTunda
porta da Igreja e que batiam com as prepdésteras nuas de noite rdaggriga e que

iam também as covas dos defuntos a buscar 0ssos de menino paga® owsajaqui
nestas Cajazeiras nao havia igreja, se nao podia fazecerstonial. Mas que ela
supriria por outro modo, para ir ter com aquele seu Homem, como na verdade fez. E nédo
foram necessarios muitos dias, pois dentro de dois dias, como ditairgaenao
inteiros, se fez tudo o que tenho denunciado. E foi sempre o megme trerimonias,

por todos estes cinco para seis anos deste meu infame catiy@iofuedissima e
inteira apostasia. E se de algumas cousas por mais miudasorped&lembrar, por
serem tantas, aqui todas as hei por denunciado, a mim e a mistita Mesefa Linda,
ainda que a respeito dos ditos serdo miudezas. E peco a Voss¥éEndixse
Reverendissimas em nome da Santa Igreja, perddo e se ajago comicomiseracao e
misericordia por que eu prometo de ndo tornar a semelhantesqwoscgcegueiras e

ja agora creio como fiel cristd, ainda que tenho sido tao inéigh e desgracada, nao
mais tornarei a ter tratos com tdo maldita e infame Mastida que por escrava dentro
da casa de meu senhor vivo com ela até aqui.

A minha denuncia de mim e desta Mestra de Heresias ndo tenhadersinaaguém.
Nem semelhantes diabruras e heresias se achardo jamamngencomo espero na
graca de Deus e pedi ao Padre Missionario da Companhia de Jesgtacua mim e a
meu nome fizesse e a dirigisse por caridade e ele, ditookié® depois de m’'a ter
escrito conforme eu |he tinha deposto fora de confissdo e escribbeanmome, m’'a
tornou a ler e mui devagar para eu entender, encarregando-me em rulgfte @
singeleza para obedecer aos Editais do Santo Oficio, pois poddaomissarios e ele
ndo haver préatica por estes Sertdes dos tais editais, ndo pudeetinke obrigacédo
para denunciar dos mestres de heresias como a dita JosefaM&stiaa para comigo,
sobre eu ter-me como discipula embaracado com ela. E eu, o Padrel MarSilva,
Religioso Professo da Companhia do Estado do Maranhdo, e h4 anos smasMis
Pedaneas por estes povos, sertdes e minas, que a fiz a denunuissga aome
conforme o que me pedia, e Iha li depois de escrita mui devagar, reodo que
entendesse, sem acrescentar nem diminuir do que a denuncianteamne elime disse
e certificou, estava na verdade, E assinou aqui comigo com euguaar ela ndo saber
ler nem escrever. Aos 10 do més de abril de 1758 anos, neste Si@jdaeiras do
Capitdo Mor José de Abreu Bacelar.

Custodia + de Abreu

O Padre Missionario Manoel da Silva da Companhia.

Apresentacgéo de Maria Leonor

Excelentissimos e Reverendissimos Senhores (Inquisidores )
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Segue uma folha com a apresentacddMdeia Leonor, de idade de 15 anos, com
pouca diferenca, moca solteira, filha legitima de José de Aandefunto e Ana Maria,
assistente sempre na casa de seu tio, o Capitdo Mor JoséedeBabellar, no sitio das
Cajazeiras, freguesia de Nossa Senhora do Livramento da \Rlardagua, Bispado de
Séo Luis do Maranhdo - que se confessa de ter aprendido com uraa &suoikar da
casa a rezar o Creio em Deus Padre as avessas, dizenidoet@ri@eus Padre, mas ele
ndo é padre, Todo Poderoso, mas ele ndo é poderoso, creio em Deus Filblesnéas
é filho,” e assim por diante. Argumenta que “posto branca e cradéhida na tutela
de minha mae”, “vivendo no sertdo, onde apenas se ouve missa uma vezatasno
compridas distancias as igrejas matrizes, na que chama despleigauma vez de ano
a ano, e as vezes passa, quando vem o Reverendo Paroco da fredpesiasps dos
fregueses, ou manda algum sacerdote em seu lugar para ouvir ds&mafiual e dar a
comunhao aos seus fregueses que vivem distantes uns dos outros por léguas e
espalhados, nem jamais se ouve pregacao ou sermao, de nenhapmegasu tenho
ido a igreja ou capela até agora na minha vida, tenho sé ouvid® deisno a ano e
rarissima vez de algum sacerdote, que vai de viagem... “Ao reclamar que nenham adult
a corrigia do que repetia como papagaio até os 12 anos, disse gquddsse criada em
cidade ou outro lugar culto, mas € no meio dos sertbes, donde nemagoratéesta
idade que sou, tenho ido a igreja ou capela nem esperanca de@dita disso ainda,
tais sdo as circunstancias destes sertdes onde (e isto @&im);orasce um, se batiza,
casa, vive e morre, sem nunca ver , sequer com os olhos corporaisaggalo ou
uma igreja ou templo de Deus...”

Nas Cajazeiras, 25-12-1757

Assinou com cruz. Maria Leonor.

[ANTT, IL, Caderno do Promotor n.121. Livro 313, n.125-126-127].
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- Resposta para o Reino (1799-1813) SPE COD. 013 ESTN. 01 PRAT. 01
- Receita dos Rendimentos dos Bens das Camaras (1752-1887) COD. 433
- Livro dos Rendimentos (1737-1770) ESTN. 15 PRAT. 06.

- Secédo de Arquivo da Capitania COD. 146 ESTN. 02 PRAT.01

- Fundo Palacio do Governo / Oeiras 1752-1869 caixa 97
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- Oficios do Governador do Estado do Maranhao (1788-1796) SPE COD. 395
ESTN. 04 PRAT. 01

- Capitania do Piauhy / Registro Tomo Il (1763-1781) SPE COD. 27NE®T
PRAT. 04

- Capitania do Piauhy / Registros e Nomeacdes (1760-1802)
- Cddices 149, 162, 274, 151, 148, 161, 150.

- Livro | (1759-63) e Livro Il (1764-1770)

*Do Arquivo Publico do Estado do Maranhéo:

- Documentacdo do AHU do Maranhé&o, Piaui e do Para.

- Documentacao da Junta das Missdes.

- Catélogo dos Religiosos do Maranh&do — 1717

- Livro de receitas e despesas dos contratos da Capitania do Piaui (1761)
- Terribilidades Jesuiticas (1686-1755)

- Catélogo dos Registros de atos e da correspondéncia do Reino e do Governo do
Maranh&o (1754-1828).

- Correspondéncia de Joaquim de Melo e Povoas, Governador e Capitdo-General
do Maranhéo (1771-1778).

- Livro de Registro de Patentes Militares (1754-1776) F. 1s. 1. L. 2

- Livro de registros gerais das ordens de Sua Majestaderesyastas e contas
dadas a mesma senhora (1779-1784) F. 1 S. 2. L. 12

- Livro de Registros Gerais (confirmacéo de patentes) 1794-1799 I. 14

- Livro de Correspondéncia do Governo do Maranhao com diversas autoridades
(1787-1789) L. 45.
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- Livro de Correspondéncia do Governo do Maranhao com diversas autoridades
(1798-1800) L. 48.

- Livro de Correspondéncia do Governo do Maranhao com diversas autoridades
(1806-1818) L. 18.

- Livro de Correspondéncia do Governador e Capitdo General do Maranhao
(1798-1804) L. 49

- Livro de Registros Gerais (1796-1818) L. 15
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