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RESUMO

A monografia a seguir se debruca sobre o imaginario da magia presente no Brasil Colonia,
explorando o discurso inquisitorial sobre a bruxaria na Idade Moderna, destacando a influéncia
lusitana e africana na constituicdo desse imaginario, e enfatizando as transformacdes e
mesticagens ocorridas no Brasil. A pesquisa fundamenta-se na abordagem da Historia Cultural,
que permite a analise das representacdes simbolicas de sujeitos atravessados por crengas e
praticas diversas. Sao mobilizados os conceitos de “circularidade cultural” e “filtros”, propostos
por Carlo Ginzburg, para compreender a influéncia do imaginario inquisitorial sobre o
imaginario da magia; e os conceitos de “hibridacdo” e “mesticagem”, formulados por Serge
Gruzinski, operacionalizados para a compreensdo das misturas presentes no imaginario magico
portugués e no imagindrio magico brasileiro, respectivamente. O estudo investiga as
aproximacdes, distanciamentos e permanéncias entre praticas magicas registradas em Portugal
e no Brasil entre os séculos XVI e XVIII, a partir de fontes inquisitoriais transcritas e analisadas
por historiadores como Laura de Mello e Souza, Ronaldo Vainfas, Daniela Calainho, Carolina
Rocha e Luiz Mott. S8o examinadas praticas como encantamentos de amor, rituais de
adivinhacéo, uso de bolsas de mandinga, ajuntamentos noturnos e calundus, compreendendo
tais manifestacbes como expressfes do imaginario magico em circulacdo nos espacos durante
a Epoca Moderna. Assim, o Brasil é pensado como um espaco colonial de magia, onde a a¢io
do Santo Oficio ndo eliminou, mas antes registrou e reconfigurou simbolicamente préaticas
magicas, contribuindo para a constitui¢cdo de um imaginario da magia mestico, especificamente
colonial.

Palavras Chave: Inquisicdo. Feiticaria. Praticas Magicas. Historia Colonial.
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ABSTRACT

This monograph examines the magical imaginary present in Colonial Brazil by exploring the
inquisitorial discourse on witchcraft during the Early Modern period. It highlights the
Lusitanian and African influences on the formation of this imaginary and emphasizes the
transformations and cultural mestizaje that occurred in the Brazilian context. The research is
grounded in the framework of Cultural History, which enables the analysis of symbolic
representations shaped by diverse beliefs and practices. The concepts of “cultural circularity”
and “filters,” as proposed by Carlo Ginzburg, are employed to understand the impact of
inquisitorial imaginaries on magical worldviews, while the notions of “hybridization” and
“mestizaje,” drawn from Serge Gruzinski, are used to interpret the mixtures present in both the
Portuguese and Brazilian magical imaginaries. The study investigates continuities, ruptures,
and overlaps between magical practices recorded in Portugal and Brazil between the sixteenth
and eighteenth centuries, based on inquisitorial sources transcribed and analyzed by historians
such as Laura de Mello e Souza, Ronaldo Vainfas, Daniela Calainho, Carolina Rocha, and Luiz
Mott. The practices examined include love spells, divination rituals, the use of mandinga
pouches, nocturnal gatherings, and calundus, all understood as expressions of the magical
imaginary in circulation during the Early Modern period. Ultimately, Brazil is conceived as a
colonial space of magic, where the actions of the Holy Office did not eliminate but rather
documented and symbolically reconfigured magical practices, contributing to the formation of
a specifically colonial and mestizo magical imaginary.

Keywords: Inquisition. Witchcraft. Magical Practices. Colonial History.
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1.INTRODUCAO

ssa monografia nasce da minha propria préatica de bruxaria, contemporanea e eclética.
Corpo transviado e magista, desde cedo me foi dito que minha existéncia se
relacionava ao que era de mais repugnante na tradigéo cristd. Me associo a entidades
profundamente demonizadas pela cristandade desde que esta se tornou religiéo estatal de Roma,
na Idade Medieval, e foi a demonizacdo que me fez olhar para a historia das religides, para o
estudo de mitologias e para a histdria da bruxaria com um apego intimo. Ao ser 0 primeiro da
minha familia em uma instituicdo de educacdo superior publica, tive a oportunidade de me
debrucar sobre esses estudos, percebendo entdo, com surpresa, que o catolicismo popular que
vi desde a infancia nas margens onde nasci e que sempre foi vista com desconfianca por meus
familiares era mais préximo de minhas praticas que do cristianismo neopentecostal pregado nas
pracas e esquinas. Certa vez, o filosofo Paul Preciado se questionou se um pesquisador do sexo
deveria se afastar de sua fonte de pesquisa, ou imergir-se nela. Desde entdo, acredito que a
imersdo é preferivel ao afastamento. Assim, me relaciono com as praticas magicas aqui
descritas como minhas antepassadas espirituais, e espero honrar esse passado relatando-as,
performando-as, honrando também minha trajetéria como Abel Calisto, nome que foi escolhido
com orgulho e minucia para representar as fronteiras fluidas das praticas magistas e académicas
deste corpo transviado.
O fendmeno da caca as bruxas na Europa Continental ocorreu entre os séculos XVI e
XVIII, possuindo cronologias, legislagdes, picos e recuos bastante variados a depender de cada
pais e regido. Ferramenta da Igreja Cristd aliada ao Estado, os tribunais sagrados e seculares da
Inquisicdo (iniciada ainda no século XI11) possuiram papel principal nesse fenémeno e atuaram,
também, com vastas variagdes de acordo com cada regido. Sendo essa a época das colonizacGes
das Ameéricas, a Inquisicio Moderna foi também uma ferramenta da colonialidade
imprescindivel na perseguicéo as praticas de espiritualidade alheias a religido do colonizador e
na imposigédo da cristandade nestas terras que, para os precursores da religido, eram infestadas
de pecado, onde Sata reinava absoluto sobre seus agentes, os nativos, ignorantes da “verdadeira
f&¢” (Delumeau, 2009, p. 386; Souza, 2009, p. 43).
Acerca da América Portuguesa sdo inumeros os trabalhos académicos que tratam da

atuacdo do Tribunal do Santo Oficio na colbnia, apesar deste nunca ter se instalado
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definitivamente no Brasill. A coldnia recebeu quatro visitagdes inquisitoriais: a da Bahia e
Pernambuco em 1593-1595, conduzida pelo inquisidor Pe. Heitor Furtado de Mendonga

(¥¢d.1554-1rd.1605); a segunda visitagdo a Bahia, em 1618-1620, conduzida pelo inquisidor

bispo Marcos Teixeira de Mendonga (5%1578-11624); uma visitacdo as Capitanias de Baixo,
no Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Espirito Santo, em 1627-1628, conduzida pelo licenciado Luis
Pires da Veiga (v%1576-?); e a ultima, no ultimos anos de acao do Santo Oficio, que abarcou
as regides do Grao-Para e Maranhdo em 1763-1769, conduzida pelo inquisidor Pe. Giraldo José
de Abranches (¥1711-91782). A visitacdo no sudeste sé foi descoberta e passou a ser estudada
recentemente (Pereira, 2011). Além das quatro visitacdes, existem suspeitas de outras visitacdes
as mesmas capitanias sudestinas, aproximadamente em 1605, mas estas suspeitas ainda ndo
foram comprovadas (Siqueira, 2011, p. 27; Pereira, 2011, p. 39-40).

A Inquisicdo, na Idade Moderna, se construiu junto a um imaginario proprio acerca da
magia, permeado de discursos que visavam moldar a religiosidade popular ao padréo
eclesiastico e fomentar o repudio as heresias contra a fé catélica, como pré-determinado pelos
escritos teolodgicos e demonologicos sobre a bruxaria. Esse imaginario inquisitorial constituido
do pensamento demonoldgico europeu sera parte do imaginario da magia que irei apresentar e
analisar nesta monografia. H4 que se notar que apesar de suas estratégias, o discurso
inquisitorial acerca da bruxaria ndo foi capaz de se alastrar completamente no imaginario
popular, ndo sem mudancas e mesti¢agens — sera possivel perceber que, na América Portuguesa
ja repleta de magia, a populacdo resistiu veementemente a algumas ideias do imaginario
inquisitorial portugués, como a da existéncia das assembleias noturnas ou sabas (Souza, 2009,
p. 342-343).

Assim, o imaginario da magia se desenvolveu no periodo colonial do Brasil para além do
modelo demonoldgico inquisitorial, de uma forma mestica, popular, fluida e prética, cujas
raizes serdo abordadas no presente texto. Obras caras a tradi¢cdo historiografica acerca do
imaginario da magia e suas préaticas no Brasil Coldnia foram utilizadas como fonte no presente
trabalho, como as producdes de Laura de Mello e Souza, Luiz Mott e Ronaldo Vainfas.

Para se entender a forma como se deu o fenémeno de bruxaria e feiticaria no Brasil
Colbnia, é necessario que se estude os mesmos fendmenos documentados pela Inquisigdo na
metrépole. Esse entendimento é decorrente da obra de Laura de Mello e Souza, O Diabo na

Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil colonial (2009), onde a

! Como parte das terras colonizadas “além-mar” de Portugal (sendo Goa a tinica excecdo, que possuiu tribunal
préprio), o Brasil ndo possuiu um tribunal inquisitorial, mas foi subjugado a Inquisi¢do Portuguesa..
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historiadora argumenta que, como maior influéncia, as praticas de feiticaria na Ameérica
Portuguesa possuem tragcos adaptados diretamente do imaginario da magia presente nos paises
ibéricos, além de tracos dos diversos sistemas de crencas dos povos originarios do territorio
Abya Yala, assim como “mandingas” e ritos originarios de crengas de matriz africana. Seguindo
esse entendimento, esta monografia também se utiliza da historiografia acerca do imaginario
da magia e das praticas de feiticaria em Portugal, se reportando principalmente as producgdes de
Daniela Calainho e Francisco Bethencourt.

Em O imaginario da magia: feiticeiras, adivinhos e curandeiros em Portugal no século
XVI (2004), Francisco Bethencourt afirma a existéncia de um imaginario europeu comum
compartilhado sobre magia e bruxaria, permeado de rachaduras e fronteiras variantes de acordo
com o modelo de mentalidade magica mais especifico de cada regido. Para entender o fenbmeno
da feiticaria e seus adjacentes, é necessario que haja um aprofundamento na vasta producéo
historica acerca do tema em varias partes do mundo. Partindo desse argumento, irei utilizar
também a historiografia da bruxaria que remonta a Europa continental, me referenciando
principalmente nas obras de Carlo Ginzburg e Stuart Clark.

De acordo com Stuart Clark (2020, p. 34), a identidade da bruxa e a significacdo da
bruxaria foram construidas mais através de sua diferenciacdo de outras ideias do que como
ideias especificas em si mesmas. Nesse sentido, estudar a bruxaria é essencial ao estudar os
processos discursivos hegemonicos de diferenciacdo que constroem sujeitos outros, entendendo
gue uma sociedade se utiliza de mitos fantasiosos para representar-se e exprimir explicacdes
acerca do desconhecido através de instrumentos do imaginario. Seguindo este pensamento,
entender o fendmeno das bruxas, da bruxaria e da caca as bruxas é, também, entender como
aquelas sociedades modernas viam a si proprias, através da relagdo do imaginario da magia com
politica, ciéncia, religido, “civilizagdo”, entre outros fatores.

Para o presente estudo foi feita a escolha de embasamento na abordagem da Historia
Cultural, por ser reconhecida como uma corrente tedrico-metodologica que possibilita o estudo
do universo simbdlico de povos, pensando as representacGes individuais e coletivas de
individuos perpassados por crencas, praticas e formas de estar no mundo diversas. Conceitos
como “circularidade cultural” e “filtros” apresentados por Carlo Ginzburg em O Queijo e 0s
Vermes (2006) e Historia Noturna (1991) sdo utilizados para a compreensdo da influéncia do
imaginario inquisitorial no imaginario da magia; enquanto os conceitos de “hibridacao” e
“mestigagem” culturais, definidos por Serge Gruzinski em O Pensamento Mestico (2001),
foram operacionalizados para a compreensdo das misturas presentes no imaginario magico

portugués e no imaginario magico brasileiro, respectivamente.
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A metodologia de execugdo da pesquisa se baseia principalmente em revisdo e pesquisa
bibliogréafica. A ampla bibliografia utilizada inclui produgdes historiograficas sobre o fenbmeno
da bruxaria e feiticaria no Brasil Coldnia, 0 imaginario magico presente em Portugal, 0 processo
de estabelecimento e desenvolvimento do Santo Oficio e o imaginario acerca da bruxaria
presente em outros paises da Europa continental.

A monografia apresenta o imaginario da magia de Portugal, levado e transformado na
Ameérica Portuguesa através da ocupacdo dos colonos e das visitas do Santo Oficio, delineando
aproximacdes e distanciamentos entre o imaginario da magia em Portugal e no Brasil Coldnia,
assim como adaptacdes e transformacdes de praticas magicas nesses territorios. Desse modo, 0
conceito de imaginério é entendido também por meio dos aportes tedricos do historiador social
Bronislaw Baczko (1985), pensando assim suas transformacdes, permanéncias e continuidades,
enfim, sua historicidade. Assim, o estudo se debruca sobre o imaginario da magia como parte
do grande coletivo que € o imaginario social criado e recriado pela Modernidade, composto de
figuras de memoria, mitos e medos das sociedades modernas, um verdadeiro arcabouco de
instrumentos e representacfes, imagens e narrativas, linguagem e discursos. Tomando o
pensamento acerca da historiografia da bruxaria de Stuart Clark (2020, p. 30), ricamente
explicitado em Pensando com demdnios: a ideia de bruxaria no principio da Europa Moderna,
a linguagem do discurso sera tratada como parte deste imaginario constitutivo da realidade.

Ao tratar das praticas méagicas no Brasil, se entende que as formas de as referenciar na
Idade Moderna sdo inimeras, sendo possivel encontrar os mais variados exemplos através dos
séculos e das regides, na literatura erudita, folclore, tratados demonoldgicos, literatura popular,
dicionarios, entre outros registros. No imaginario magico em Portugal e em suas transformacées
encontradas no Brasil, os termos bruxaria e feiticaria se confundem nas fontes, comumente
sendo utilizados para designar as mais variadas praticas de magia, sejam elas benéficas
(beneficium), como as de curandeirismo, ou maléficas (maleficium), como os ligamentos e
feiticos de morte. Assim, a discussdo construida nesta monografia se utilizou de ambos os
termos da mesma forma, ancorada na obra da historiadora brasileira Laura de Mello e Souza e
se atendo ao foco no nucleo das crengas sobre a magia e praticas magicas presentes nas fontes
utilizadas.

No primeiro capitulo da monografia, intitulado Os caminhos magicos na historiografia
brasileira, se procura destrinchar as producgdes historiograficas acerca da perseguicao a heresia
e a feiticaria empregada pelo Santo Oficio no Brasil. O primeiro tépico é onde me debrucgo
sobre obras de historiadores canénicos ja citados, como Laura de Mello e Souza e Ronaldo

Vainfas, suas influéncias e o impacto que exerceram na Histdria da Inquisi¢do, assim como o
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processo empregado por diversos pesquisadores (Abreu, 1929; Siqueira, 1962; Vainfas, 1997;
etc.) no decorrer das décadas na transcrigdo e compilacdo de fontes inquisitoriais. No segundo
topico, procuro apresentar uma nova bibliografia acerca da feiticaria colonial e da Inquisicdo
que se estabelece na historiografia brasileira a partir dos anos 2000, citando, por exemplo, as
obras das historiadoras Daniela Calainho e Carolina Rocha, e ainda a contribui¢do de outros
campos das ciéncias humanas, como a Antropologia, na figura de Luiz Mott.

No segundo capitulo, nomeado Imaginario e Inquisicdo nas Terras Lusitanas, apresento
questdes acerca do imaginario nas sociedades europeias antes da colonizacdo do Atlantico, e
como, a partir do choque cultural causado pelo conhecimento das terras além dos trépicos, o
carater monstruoso, herético e exdtico antes atribuido ao Oriente no imaginario europeu passa
a fazer parte da visdo colonialista acerca das terras que viriam a se tornar as Americas. No
primeiro tépico do capitulo, me dedico a destrinchar como o0s mitos da bruxa e do saba tomaram
forma na Europa, associando-0s a narrativas anti-judaicas que surgem na Europa desde o
Medievo. Também apresento os estudos de Carlo Ginzburg acerca do imaginario sabético a
partir do conceito de “circularidade cultural” e suas considerac¢des acerca das documentagdes
inquisitoriais e a presenca dos “filtros” aplicados pelos agentes da Inquisi¢do. A partir do
segundo topico, apresento o imaginario da magia portugués e como este pode ser pensado como
um exemplo de “hibridagdo”, como conceituado por Serge Gruzinski, por se apresentar como
um amalgama de crengas diversas que coexistiram e se fundiram h& séculos. A partir do
entendimento de um imaginario profundamente cristianizado, mas disforme, algumas praticas
magicas lusitanas sdo apresentadas e 0s vestigios de elementos ndo-cristdos sdo brevemente
analisados, juntamente a pratica luso-afro-brasileira das bolsas de mandinga, que coexiste com
o cristianismo popular lusitano a partir do século XVIII.

No terceiro capitulo, sob o titulo Continuidades e Adaptagdes do Imaginério da Magia
no Brasil Colonial, apresento um imaginario da magia especificamente brasileiro, nascido a
partir da “mesticagem”, conceito também atribuido a Gruzinski, de diferentes crencas e praticas
de etnias indigenas e africanas diversas, assim como as oriundas de Portugal. No primeiro
topico, apresento continuidades encontradas em praticas magicas de cura, de amor, de
adivinhacGes e ainda de protecdo, na figura das bolsas de mandinga. No segundo tdpico,
apresento relatos de ajuntamentos noturnos (como era chamado o “sabd” lusitano) entre bruxas
e demodnios em Portugal, e relatos de calundus no Brasil, especificamente o caso da
calunduzeira africana Luzia Pinta, que performava calundus em Sabard/MG; o caso da Danca
de Tunda ou Acotunda, o culto a entidade Coura realizada por africanos em Paracatu/MG; e o

N A2

caso do “saba do Sertdo”, o calundu de escravizadas encontrado no sertdo do Piaui colonial.
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Por fim, teco consideragfes acerca dos casos apresentados, demonstrando que, para além de um
“sincretismo”, as praticas magicas encontradas no Brasil Coldnia e presentes no imaginario da
magia brasileiro sdo herdeiras de um processo de mesticagem cultural, solucdes elaboradas de

feiticaria possibilitadas pela existéncia de um espaco colonial de magia.

S=>
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2.0S CAMINHOS MAGICOS NA HISTORIOGRAFIA BRASILEIRA

historiografia nos paises europeus acerca da Inquisicao se consolidou como campo

de estudo nos dltimos 65 anos, sendo Os Andarilhos do Bem (Ginzburg, 1988),

originalmente publicado na Italia em 1966 pelo historiador italiano Carlo Ginzburg
(#1939), um de seus primeiros classicos. No Brasil, os estudos sobre a Inquisicdo foram
inaugurados ainda antes de Ginzburg publicar seu estudo sobre os benandanti italianos,
principalmente com a grande contribuicdo da historiadora Sonia Siqueira?, quando esta
publicou, ainda em 1962, a compilacdo ConfissGes da Bahia 1618-1620 (Siqueira, 2011), a
partir dos documentos da Segunda Visitacdo do Santo Oficio ao Brasil.

A historiadora é, assim, considerada a pioneira que inaugurou os estudos inquisitoriais no
territorio brasileiro (Cavalcanti, 2014, p. 388). Seus livros possuem um enfoque estruturalista
do Santo Oficio, dedicando-se principalmente a descrever o funcionamento da Inquisicdo, 0s
cargos que compunham seu quadro, seus procedimentos persecutorios e outras questdes
relativas ao seu funcionamento. Sua extensa obra foi, em parte, reeditada pelo Grupo de
Pesquisa Videlicet, vinculado & Universidade Federal da Paraiba, num esfor¢o para torna-la
mais acessivel a novos estudos e revisitacdes. Algumas das obras agraciadas por essa reedi¢cao
foram O Momento da Inquisicdo (Siqueira, 2013), A Inquisicdo Portuguesa e a Sociedade
Colonial (Siqueira, 2017), e Confissdes da Bahia 1618-1620, citado anteriormente. A obra A
Inquisicdo Portuguesa e a Sociedade Colonial, especificamente, foi defendida pela autora
enguanto tese de livre-docéncia junto a Universidade de Sao Paulo — USP em 1972 e publicada

pela primeira vez em 1978.

2.1. 0 Atldantico, o Trépico e a Terra de Santa Cruz

Em 1986, Laura de Mello e Souza publicou a versdo ampliada e definitiva de sua tese de
doutorado apresentada a USP, modificando seu titulo original, Sabbats e calundus: feiticaria,
praticas magicas e religiosidades populares no Brasil colonial, para O diabo na terra de Santa
Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil colonial (Souza, 2009). Se retratando as obras
de Robert Mandrou (¥¥1921-11984), Carlo Ginzburg e Keith Thomas (¥¢1933), entdo ja

considerados classicos sobre o tema, Souza transfere o holofote da anélise para o territério

2 professora titular aposentada do Departamento de Historia da Universidade de Sdo Paulo — USP e, desde 2006,
docente colaboradora do Programa de Pés-Graduacdo em Ciéncias das Religides da Universidade Federal da
Paraiba — UFPB.
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brasileiro durante a colonizac¢do portuguesa, mais tarde ampliando esse holofote para toda a
América Latina em sua proxima obra.

Em Inferno Atlantico: demonologia e colonizagdo — séculos XVI-XVIII, Souza (1993)
continuou a estabelecer seu nome como uma das bases nos estudos sobre a Santa Inquisicéo e
a bruxaria no Brasil Colonial, estendendo sua analise também as Américas. Ao estudar a
Inquisicdo Hispanica, a historiadora detalhou como a demonologia europeia foi ampliada
enquanto conhecimento, a fim de se tratar das crencas amerindias como “idolatria ao diabo”
durante a colonizacdo, tornando-se a ferramenta de colonizacdo mais contundente na invasdo
das Américas. Nessa obra, Souza ja se utilizava entdo de uma historiografia renovada sobre
bruxaria que emergiu no &mbito da Nova Histdria Cultural, tanto no exterior como no Brasil,
formando o canone que € utilizado como embasamento tedrico no presente trabalho.

No que se refere a essa historiografia brasileira sobre bruxaria, a obra de Ronaldo Vainfas
se destaca, principalmente pelo fato de o historiador apresentar, na pratica, um exemplo
minucioso, cuidadoso e profundo de como o pesquisador pode lidar com as fontes eclesiasticas
em seu oficio. Em Tropico dos pecados: moral, sexualidade e inquisicdo no Brasil,
originalmente lancado em 1989, Vainfas (2011) expande a analise da inquisicdo para além da
feiticaria, pensando também a moralidade pregada pela Igreja Catdlica e a tentativa de
construcdo de uma sexualidade correta em contraste a sexualidade blasfema, infiel e
desavergonhada que existia na coldnia portuguesa.

Vainfas se tornou reconhecido na pesquisa sobre o Santo Oficio por ter utilizado em seus
estudos fontes do Tribunal da Inquisicdo, publicando tais trabalhos em séries de coletaneas
classicas na historiografia brasileira, como o primeiro volume de Histéria da Vida Privada no
Brasil (Souza, 2018). Além disso, foi professor titular no Departamento de Historia da
Universidade Federal Fluminense — UFF, produzindo e orientando diversos trabalhos sobre
Historia Colonial e temas relacionados a presenca da Inquisicdo Portuguesa no Brasil. Outros
exemplos da obra do historiador sdo A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil
colonial (2022), originalmente publicado em 1995, obra em que Vainfas estuda o caso de
religiosidade luso-indigena que foi a Santidade de Jaguaripe (Bahia), identificada pelos
colonizadores europeus como herética e idolatra; e ainda o Dicionario do Brasil Colonial, 1500-
1808 (2000), obra de referéncia essencial aos estudos sobre a América portuguesa.

Para além das producdes sobre a bruxaria, convém mencionar tematicas outras no que diz
respeito & perseguicao inquisitorial no Brasil, como a que se abateu sobre 0s cristdos-novos. A

historiadora Anita Novinsky (¥¢1922-12021) é considerada ainda a maior referéncia nos

estudos que pensam os cristdos-novos inseridos no contexto da represséo religiosa exercida pelo
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Santo Oficio em territdrio brasileiro, por sua ambi¢do em investigar e desmitificar diversos
pensamentos sobre o criptojudaismo, o papel dos judeus na sociedade brasileira e os cristaos-
novos denunciados a Inquisi¢do, com especial atencdo a perseguicdo dos descendentes de
judeus sefarditas/marranos que haviam sido convertidos a forca ao cristianismo ainda em
Portugal.

Sua tese de doutoramento na USP, publicada sob o titulo Cristdos-Novos na Bahia: 1624-
1654 (Novinsky, 1972), é um estudo classico sobre esse tema, com foco na repressdo
inquisitorial e no contexto das invasdes holandesas. Ja seu livro Inquisicdo: rol dos culpados —
fontes para a histéria do Brasil (século XVIII) (Novinsky, 1992) constitui-se como material
imprescindivel ao estudo da presenga de cristdos-novos no Brasil: nele constam 1.819 nomes
de cristdos-novos denunciados ao Santo Oficio, majoritariamente moradores do Rio de Janeiro,
Bahia, Paraiba e Minas Gerais, encontrados pela historiadora em livros no acervo do Arquivo
Nacional da Torre do Tombo, em Lisboa. Além de fonte para o estudo académico, a autora diz
acreditar que por meio de sua obra de compilagdo dos acusados de judaismo no Brasil Colonial,
“grande ntimero de familias brasileiras terdo a possibilidade de verificar como seus ancestrais
estiveram de uma forma ou de outra envolvidos com o Tribunal do Santo Oficio” (Novinsky,
1992, p. 14).

E necessario ainda ressaltar a importancia das compilagbes de fontes inquisitoriais
organizadas por historiadores ao longo do século XX, em que as denunciacdes e confissdes
coletadas durante as Visitacdes do Santo Oficio foram transcritas e transformadas em fontes
impressas relativamente acessiveis® a novos pesquisadores. Em 1929, foi publicada de forma
pioneira uma série de divulgacdo de fontes historicas, intitulada “Série Eduardo Prado, para
melhor se conhecer o Brasil”, uma iniciativa de Capistrano de Abreu. Entre as obras da série,
foram publicadas as Confissfes e as Denunciac¢Ges da Bahia, assim como as DenunciagOes de
Pernambuco, as quais se somaram posteriormente suas Confissdes?, depois reunidas em edicio
conjunta financiada pelo Governo de Pernambuco em 1984°,

Além desse movimento de edi¢do de fontes documentais, que foi de grande importancia
para a sistematizacdo e divulgacdo dos estudos inquisitoriais no Brasil, também é preciso
lembrar mais uma vez da publicagcdo de Confissdes da Bahia 1618-1620, obra organizada por

Sonia Siqueira em 1962, e na qual as confissdes da Segunda Visitacdo a Bahia foram

3 A maior parte das obras citadas é de dificil acesso, visto que sdo publicacdes que ndo foram reeditadas ou
republicadas recentemente.

4 Ver: Primeira Visitacdo, 1925; Primeira Visitacdo, 1929; Primeira Visitacdo, 1935; Mello, 1970.

5 Ver: Primeira Visitacdo, 1984.
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compiladas, assim como o ensaio Inquisi¢éo: rol dos culpados, de Anita Novinsky, assim como
a publicacdo de Confissfes da Bahia por Ronaldo Vainfas (1997), em que foram transcritos os

registros da Primeira Visitagédo de 1591.
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Fig. 1 — Primeira pagina do manuscrito com o 1° volume das confissdes da Bahia, 1591.
Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Lisboa. PT/TT/TSO-I1L/038/0777.
Dominio Pablico.

2.2. Revisitagoes, contribuicdes e novas pesquisas

E preciso salientar que, para além da historiografia pioneira e hoje ja considerada cléssica
no tema, novas producgdes se somaram, nas Ultimas décadas, a esses estudos, tratando de temas
como a bruxaria, a religiosidade popular, e 0 imaginario magico e da Inquisi¢do, como a extensa
obra da historiadora Daniela Buono Calainho. Sua tese de doutoramento, foi apresentada a UFF
em 2000 e publicada oito anos depois com o titulo Metrépole das mandingas: religiosidade
negra e inquisi¢cdo no Antigo regime (Calainho, 2008), na qual a historiadora se propfe a
analisar a fusdo de crencgas luso-africanas em Portugal durante um vasto recorte temporal: dos
séculos XV ao XVIII, periodo em que atuava o Santo Oficio. Com um dos trabalhos
historiograficos mais recentes sobre o tema, Calainho renova a pesquisa acerca das
religiosidades populares e fontes inquisitoriais no Brasil, ainda que tratando do Antigo Regime

em Portugal.
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Outras contribuicBes da historiadora ainda podem ser citadas, como Agentes da fé:
familiares da Inquisi¢do portuguesa no Brasil colonial (Calainho, 2006), publicado a partir de
sua dissertacdo de mestrado, e sua participacdo, como integrante do Nucleo de Estudos
Inquisitoriais da Universidade do Estado do Rio de Janeiro — UERJ, na organizacao do livro
Guia de Fontes e Bibliografia sobre a Inquisicdo: a Inquisicdo nos principais arquivos e
bibliotecas do Rio de Janeiro (Tavares, Calainho & Campos, 2005). Atualmente vinculada
como docente e pesquisadora a Universidade Estadual do Rio de Janeiro, Calainho continua a
contribuir intensamente na pesquisa sobre Inquisicdo e Historia Colonial no Brasil, atuando
também em acBes de pesquisa com o professor Ronaldo Vainfas.

Pensando em contribui¢des para os estudos inquisitoriais que partem de outras areas das
Ciéncias Humanas, para além da historiografia, sem davida é preciso citar Luiz Mott,
extremamente referenciado nos trabalhos de historiografia citados anteriormente, antropélogo
e pesquisador experiente da atuacdo do Santo Oficio no Brasil. Possuindo formacgéo entre Séo
Paulo e Franca, foi radicado como cidad&o baiano pelas suas contribui¢des ao ativismo gay da
Bahia, onde atuou na Universidade Federal da Bahia — UFBA como professor nas areas de
Antropologia e Historia. Mott desenvolveu estudos basilares, tanto sistematicos quanto
analiticos, acerca do trabalho inquisitorial em localidades especificas do Nordeste, ampliando
a compreensdao das maneiras pelas quais o Santo Oficio impactou ndo apenas as questdes
religiosas, mas também a face da moralidade sexual no Brasil Colonial.

Assim como Vainfas, Mott se dedicou a responder questdes acerca da sombra inquisitorial
sobre 0 que haveria de mais privado das vidas coloniais, descrevendo inimeros casos
especificos, como das vidas infames de somiticos e fanchonas: entre eles, um degradado
marinheiro que oferecia moedas a tripulacdo em troca de agrados anais, casais homossexuais
gue viviam abertamente juntos até a chegada de Heitor Furtado, e ainda pessoas indigenas
(algumas tybyra)® que ndo foram compreendidas pelas normas de sexo/ género eurocristas, seja
no Maranh&o (Mott, 1994) ou na propria Paraiba (Mott, 1999a).

~ 9

 Em “A Inquisicdo no Maranhdo” (Mott, 1994), somos apresentados ao caso de Tibira do Maranhdo, como
nomeado por Luiz Mott (as fontes originais que relatam o caso néo indicam seu nome préprio): um indigena
tupinamba acusado de sodomia por franciscanos durante a colonizagdo francesa do Maranhdo e condenado a
morte amarrado a boca de um canhao por volta de 1613/1614. O caso foi considerado por Mott como o primeiro
assassinato em punic¢do a desvios sexuais e/ou de género no Brasil. Tibira ou tivira, deriva de “tevi”, usado para
se referir ao anus por povos indigenas tupi-guarani. O termo é usado para se referir a individuos com
caracteristicas andréginas ou a homens indigenas afeminados que se relacionam com outros homens, fugindo da
norma cisheteropatriarcal imposta pela colonizacdo europeia nas terras que formariam o Brasil. Ainda a esse
respeito, Judo Nym afirma: “Repassado de geragdes em geragdes, o nome Tybyra sobrevyve, espalhado pelos
ventos das bocas, de canhdes a canc¢Bes. De onde veyo, poderemos saber? Alguns dyzem que ndo é nome
propryo, mas ¢ ‘todo yndyvyduo que se relacyona pelo anus’; outros dyzem que € o mesmo que gay. Mas nao
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Ainda ¢é pela obra do pesquisador que conhecemos a histéria de Xica Manicongo’,
considerada a primeira travesti registrada na historia brasileira (Mott, 1992, p. 181-182), assim
como podemos nos aprofundar na historia arrebatadora de Rosa Maria Egipciaca, santa
nigeriana e escravizada na col6nia do Brasil (Mott, 2023). O antropélogo ainda foi pioneiro em
trazer & luz uma variedade de documentagBes inquisitoriais, tornando-as acessiveis para
diversos pesquisadores, tanto para aprofundamento de estudos, quanto para criticas e
revisitaces, como sera desenvolvido mais adiante.

A partir da pesquisa de Luiz Mott acerca do Piaui Colonial, que produziu uma vasta
bibliografia, a historiadora Carolina Rocha escreveu sua dissertagdo de mestrado O Saba do
Sertdo: Feiticeiras, demonios e jesuitas no Piaui Colonial (1750-1758), defendida em 2013 na
UFF e publicada com o mesmo titulo pela Paco Editorial dois anos depois (Rocha, 2015). Sua
pesquisa objetivou revisitar criticamente o caso de um suposto saba no Piaui, cujas fontes Luiz
Mott encontrou e transcreveu em 2001, publicando sua interpretacéo do caso em 2006 no artigo
“Transgressao na calada da noite: um saba de feiticeiras e demonios no Piaui Colonial” (Mott,
2006).

O caso do saba piauiense, documentado no século XVIII, foi constituido por encontros
noturnos de Joana Pereira de Abreu e Custodia de Abreu, uma mulher mestica e uma mulher
indigena do povo Guegué, ambas escravizadas, com um homem que ndo seria humano,
interpretado como o demoénio. Para Mott, o caso descreve um saba perfeito no Sertdo,
reproduzindo o modelo europeu sincretizado com praticas especificamente brasileiras,
caracterizadas pelos elementos afro-brasileiros. No entanto, Rocha se dedica a oferecer uma
analise mais cultural do caso, questionando a possibilidade do saba ter sido praticado por essas
mulheres da forma como o Padre Manoel da Silva transcreve suas confissdes. A historiadora
oferece outra possibilidade: a de que as préaticas nesses encontros noturnos eram muito mais
caracteristicas de um calundu, uma mistura brasileira de crencas, que a reproducdo de um saba
europeu perfeito, e que estas praticas foram traduzidas através do imaginario inquisitorial
apreendido pelo padre responsavel por ouvir e transcrever as confissdes de Joana Pereira de
Abreu e Custddia de Abreu. Assim, o saba do sertdo é interpretado a luz de uma analise histérica
cultural por Carolina Rocha, o descrevendo como uma expressao religiosa puramente colonial,

um calundu que ndo tinha intencgdes de ser um saba.

podemos nos esquecer de que ndo temos como saber qual letra do TLBG Tybyra yrya escolher e de que, com
excegdo do termo Travesty, todas as outras também vyeram de caravelas” (Nyn, 2020, p. 99).

7 Xica teve seu nome social atribuido postumamente por Majorie Marchi, militante travesti negra que presidiu a
ASTRA-Rio (Associagdo de Travestis e Transsexuais do Rio de Janeiro), parte de um longo processo de resgate,
identificacéo e ressignificacdo de sua trajetdria historica por parte de suas semelhantes. Ver: Jesus, 2019.
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Assim como no caso da historiadora Carolina da Rocha, o interesse em pesquisar 0s
impactos regionais causados pelo contexto inquisitorial vem sendo retomado nas Ultimas
décadas entre historiadores interessados nos temas da religido, da feiticaria e da Historia
Colonial. Dissertacdes de mestrado e teses de doutorado tém pensado os aspectos locais
especificos que a atuagdo do Santo Oficio tomou, mais uma vez vasculhando documentacées
inquisitoriais e ainda, como veremos a seguir, fontes menos utilizadas na historiografia
inquisitorial brasileira, como arquivos eclesiasticos e registros paroquiais.

O historiador Yllan de Mattos® dedicou sua dissertacdo de mestrado, intitulada A Gltima
Inquisicdo: os meios de acdo e funcionamento da Inquisi¢cdo no Grao-Paréa pombalino (1763-
1769) (Mattos, 2009), ao estudo da ultima Visitagdo do Santo Oficio ao Gréo-Pard, versando
principalmente sobre sua concomitancia com as mudancas de diretrizes da Inquisicdo
Portuguesa, a centralizacdo e dessacralizacdo da Coroa, assim como a atuacdo da Visitacao
durante o declinio da instituicdo, na segunda metade do século XVIII. Seu estudo da ultima
visitacdo inquisitorial as terras brasileiras é apresentado junto ao argumento de que esta deve
ser explicada relacionando-a “a subserviéncia do tribunal (ou pelo menos do visitador) ao
projeto civilizador pombalino, pois era a Inquisi¢do, como se sabe, instrumento por exceléncia
de normatizacdo da fé e dos costumes. Ao mesmo tempo, coube-lhe o papel de auxiliar a
administracdo pombalina na tarefa de conhecer as gentes e a terra do Pard” (Mattos, 2009, p.
123). Em seu estudo, Mattos se utilizou de uma narrativa histérica envolvente e intrigante que
transporta o leitor para o Grao-Para sob a era do Marqués de Pombal, se valendo das mais
diversas caracterizacBes do espaco colonial brasileiro ja descritas em obras anteriormente
reconhecidas®.

Convém ainda citar o papel gradualmente crescente que historiadores brasileiros
LGBTQIAPN+ tém ocupado na renovagdo das pesquisas na Historia da Inquisicéo,
especificamente aquelas que estudam homens e mulheres que se confessaram ou foram
denunciados sodomitas durante a atuacdo do Santo Oficio. Nesse aspecto, é importante destacar
a obra de Cassio Bruno de Aradjo Rocha, historiador com formagao centrada na Universidade
Federal de Minas Gerais, responsavel por expandir tedrica e metodologicamente os estudos
brasileiros sobre a Inquisicdo através de um (ou diversos) prisma queer, aplicando os Estudos
de Género e Sexualidade a investigacdo do crime-pecado da sodomia através da documentacgéo
do Santo Oficio.

8 Atualmente docente da Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro — UFRRJ.

°A dissertacdo, defendida em 2009 na UFF e langada em livro sob 0 mesmo titulo em 2012, foi orientada por
Ronaldo Vainfas.
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Sua dissertacdo de mestrado defendida em 2014 foi publicada como livro dois anos
depois, sob o titulo Masculinidades e Inquisicdo: género, sexualidade na América Portuguesa.
Nesse trabalho Rocha (2016) analisa a pratica da sodomia enquanto parte de praticas
homoerdticas que constitui uma identidade de género, uma masculinidade no periodo colonial.
A obra convida a perguntar: que papel a sodomia possuiu no fazer-se homem colonial? Partindo
da analise da vida de um sodomitico, o Padre Frutuoso Alvares, vigario do Engenho de Matoim,
na Bahia, se reconstréi uma trajetoria instigante: na Primeira Visitagdo do inquisidor Heitor
Furtado de Mendonca, Frutuoso Alvares confessou ser um sodomita por toda sua vida, tendo
“encontros ilicitos” com “mancebos e mogos” entre 12 e 18 anos, com 0s quais praticava o
pecado nefando. Nas palavras do pesquisador, a pergunta que guiou sua pesquisa de mestrado
foi: “era o sodomita homossexual?” (Rocha, 2016, p. 42). Aplicando lentes queer, por vezes
interseccionais e principalmente interdisciplinares, esses estudos trazem uma renovagao
estimulante aos estudos inquisitoriais, conversando com uma virada feminista epistemolégica
que pensa 0 género e a sexualidade nos estudos historicos.

A atuacdo do Santo Oficio no Brasil através de suas visitacdes e visitadores, desde Heitor
Furtado na Bahia quinhentista até Giraldo José de Abranches no século XVIII, possui diversas
especificidades, o que diferenciou a instituicdo na América portuguesa da atuacdo inquisitorial
em diferentes paises, seja na América hispanica, seja na Europa. Muitos dos preconceitos,
racismos e intolerancias que permeiam a sociedade brasileira atualmente podem néo ter nascido
na era da Inquisicdo, mas definitivamente fizeram parte da perseguicdo aos sodomitas
masculinos, aos judeus e as pessoas de ascendéncia judia, aos bruxos e as feiticeiras que
empregavam crencas afro-indigenas em suas praticas, mesmo aqueles que entendiam a fé cristd
de formas diferentes das normas catélicas hegeménicas, formas mais acessiveis, populares,
blasfemas, brasileiras.

Em suma, na escritura da Historia da Inquisi¢cdo no Brasil, é essencial o estudo de seus
mais variados aspectos, sejam eles culturais ou estruturais, de forma a se entender as diversas
formas pelas quais a perseguicao a diferentes grupos sociais foi empregada e 0s motivos que a
condicionaram nesse espaco colonial, assim como as raizes de suas continuidades na
contemporaneidade e as justificativas utilizadas para essa progressao. Assim, as obras aqui
mencionadas oferecem uma possibilidade rica de estudo e compreensdo desses fatores. A
historiografia brasileira sobre o tema produzida no século XX, de carater pioneiro nesse campo,
foi de extrema importdncia para a consolidagdo da Historia da Inquisicdo entre as novas
geragdes de pesquisadores, formando bases solidas nas quais 0s estudos mais contemporaneos

— entre 0s quais pretende se inscrever a presente monografia — se apoiam para oferecer novas
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possibilidades, descobrir fontes e revisitar outras. Nesse sentido, esses novos historiadores e
historiadoras dedicados ao estudo da Inquisi¢do ainda possuem um grande espago para a escrita
dessa Historia, renovando os estudos historiograficos em diversos aspectos e trazendo novos

ares a essa parte importante da Historia do Brasil Colonial.

S
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3.IMAGINARIO E INQUISICAO NAS TERRAS LUSITANAS

estudo do fenémeno da feiticaria nas terras brasileiras ndo pode ser empregado

solitariamente, alheio ao estudo do imaginario magico vindo da Europa através dos

colonizadores e colonos. Entendendo que uma sociedade se utiliza de mitos
fantasiosos para representar-se e exprimir explicagcbes para o desconhecido, a analise do
imaginario acerca da magia, dos monstros e do sobrenatural nos é essencial para aferir como 0s
homens das sociedades modernas, principalmente a portuguesa, entendiam a si mesmos e o
“outro”, o desconhecido, o ameacador, o odiavel ou o fascinante.

Antes da colonizagdo no Atlantico as fronteiras entre real e imaginado eram fluidas no
imaginario das sociedades europeias, marcado por caracteristicas tanto maravilhosas quanto
monstruosas: relatos de naufragios causados por monstros marinhos, aventuras de Marco Polo
e relatos do mitico reino de Preste Jodo na Asia Central se misturavam aos mitos do libelo de
sangue e dos ajuntamentos de judeus, crencas marcadas pelo terror que a Europa, denominada
por Jean Delumeau como uma “cidade sitiada” e “civilizagdo mal armada” sentia dos “agentes
de Satd” presentes dentro da sociedade europeia mas marcados como outros (Delumeau, 2009,
p. 54; 386).

Segundo a historiadora Laura de Mello e Souza (1993; 2009), o conhecimento das terras
além dos trépicos causou um choque cultural no acervo imaginario europeu, desencantando as
terras longinquas do Oriente: “conhecido o Indico e desmistificado o seu universo fantastico, o
Atlantico passara a ocupar papel analogo no imaginario europeu quatrocentista” (Souza, 2009,
p. 40). Assim, nesse contexto, a categoria do outro passou a ser ocupada pelas Américas,
principalmente por aquelas terras que viriam a formar o Brasil. A coloniza¢do do Novo Mundo
aprofundou esse carater monstruoso do imaginario acerca do outro, reestruturado com a
denominagédo de outros povos como “agentes de Satd”: indigenas nas terras recém-invadidas e
africanos escravizados juntaram-se as mulheres acusadas de bruxaria, aos mouros, aos judeus e
aos demais heréticos (Delumeau, 2009, p. 386).

Em Inferno Atlantico, Souza (1993) demonstra como o plano religioso foi central para a
transformacdo do fantastico das terras do Brasil em demoniaco no imaginario portugués. A
missao catequética entre os agentes centrais da colonizacdo era de suma importancia, como
visto na propria figura de D. Jodo Ill, por meio de suas atitudes, tanto com o envio da

entusiasmada congregacdo dos jesuitas juntamente com o primeiro governador-geral do Brasil,
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guanto com sua declaragéo das intengdes de povoar as terras brasileiras para a conversao dos
habitantes a fé catolica (Souza, 1993, p. 23).

A integracdo dos povos indigenas na sociedade colonial exigia sua cristianizacdo. A
salvacdo das almas, no sentido colonialista, ndo se restringia a préatica da fé, mas a adequacao
aos habitos da civilizagdo ocidental nas areas publica e privada, englobando a educacéo, a
alimentacéo, o trabalho, a moral, a sexualidade, etc. (Gruzinski, 2001, p. 98). Assim, a missao
de catequizacao envolvia despir 0s povos originarios de suas culturas e tradi¢des e inseri-los no
modo de viver e pensar da cristandade, atuando como um elo essencial para ocidentalizar as
coldnias. Sua importancia como estratégia de dominacdo era essencial, ao ponto de ser
deflagrada desde o inicio do século XVI a chamada “Guerra Justa”, um conjunto de conflitos
armados entre colonos e indigenas principalmente no Nordeste do Brasil para a catequizagédo
forcada de aldeias, assegurando o cativeiro dos derrotados (Monteiro, 1994, p. 41-42).

A postura colonizadora da Igreja Catdlica era ainda perpassada pela desconfianca em
relacdo ao lucro dos colonos, ¢ a atitude relapsa desses com a “salvagdo das almas” — como

visto pelo jesuita italiano André Jodo Antonio Andreoni, mais conhecido como Antonil
(#1649-71716) —, foi central para a perpetuacédo do discurso acerca do Brasil como uma terra

de perdicdo, onde os santos se degeneram (Souza, 2009, p. 127). Logo, uma batalha entre o

Bem e o Mal na colénia foi travada, um embate evidente na polémica, aqui corroborada pelo
historiador franciscano Frei Vicente do Salvador (¥¢1564-171635), quanto ao nome das terras

brasileiras:

O dia que o capitdo-mor Pedro Alvares Cabral levantou a cruz [...] eraa 3 de
maio, quando se celebra a invencdo da Santa Cruz em que Cristo Nosso
Redentor morreu por nés, e por esta causa pds nome a terra que havia
descoberto de Santa Cruz e por este nome foi conhecida muitos anos. Porém,
como o demdnio com o sinal da cruz perdeu todo o dominio que tinha sobre
0s homens, receando perder também o muito que tinha sobre em os desta terra,
trabalhou que se esquecesse 0 primeiro nome e lhe ficasse o de Brasil, por
causa de um pau assim chamado de cor abrasada e vermelha com que tingem
panos, que o daquele divino pau, que deu tinta e virtude a todos os sacramentos
da Igreja [...]. (Salvador, 1627, apud Souza, 1993, p. 31-32).

Esse embate pela denominacdo das terras permite entender como o plano religioso
demonizou o Brasil e seus habitantes. Para os jesuitas, 0 deménio se apresentava de formas
diversas na nova terra brasileira, seus nativos eram considerados vazios de humanidade plena,
percebidos enquanto homens de alma humana, mas animalizada, rendida a idolatria do
demonio. A natureza das Américas era vista como endemoniada, como se 0 proprio Satanas

tivesse feio suas malas e fugido da Europa ap0s a conquista de Jerusalém pelos cristdos e se
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refugiado nestas terras. “O Brasil, colonia portuguesa, nascia assim sob o signo do Demo e das
projecdes do imaginario do homem ocidental” (Souza, 2009, p. 43).

Se Satanés fugira para as Ameéricas, a Inquisi¢do certamente deveria ir em seu encalco.
Foram quatro as Visitagdes da Inquisicdo Portuguesa as terras brasileiras: a da Bahia e
Pernambuco em 1593-1595; a segunda visitacdo a Bahia, em 1618-1620; uma visitacdo as
Capitanias de Baixo, no Rio de Janeiro, S&o Paulo e Espirito Santo, em 1627-1628; e a Gltima,
no ultimos anos de acdo do Santo Oficio, que abarcou as regides do Grdo-Para e Maranhao em
1763-1769. O nimero de denunciados e condenados ndo é conclusivo na historiografia, sendo
mais comum se encontrar nos estudos os casos delimitados em recortes de pesquisa especificos,
tratando de determinados crimes, de localidades ou cronologias especificas, algo compreensivel
dada a vasta quantidade de fontes inquisitoriais que podem ser estudadas. Para se ter uma ideia,
a historiadora Anita Novinsky (1992) retne pelo menos 1.819 registros de moradores do Brasil
denunciados ao Santo Oficio, contabilizando apenas os cristdos-novos.

O Tribunal do Santo Oficio da Coroa Portuguesa abrangeu todo o império, excetuando-
se Goa, na India, que possuiu corte propria. Foi essa instituicio que agiu perseguindo
principalmente as praticas de judaismo e “cripto-judaismo”, ou seja, a — real ou suposta — préatica
judaizante por parte de judeus convertidos ao cristianismo, tendo como principal foco os
chamados “cristdos-novos”, em sua maioria judeus e descendentes de judeus que sobreviveram
a onda de conversdo forcada na Peninsula Ibérica entre o final do século XIV e o século XV,
também chamados de marranos. Além desses, muitos cristdos com ascendéncia judaica e judeus
convertidos ao cristianismo ainda recebiam a denominacdao de cristdos-novos e estavam sujeitos
a desconfianca da sociedade cristd, sendo constantemente alvo de denuncia¢Bes ndo apenas de
cripto-judaismo mas ainda dos mais variados pecados ao tribunal inquisitorial, incluindo as
praticas de blasfémia e de feiticaria.

O historiador portugués Francisco Bethencourt esquematiza uma “hierarquia” de delitos

condenados pelos tribunais da Inquisicdo desde seu inicio na Peninsula Ibérica,

[...] dominada pelo judaismo e pelo islamismo (considerados apostasia),
seguidos do protestantismo (heresia). Na legislacdo eclesiastica (constituicdes
sinodais) verificava-se uma hierarquia homdloga: os ‘delitos’ de magia
(bruxaria, feitigaria, cura magica e adivinhagdo) eram enquadrados no capitulo
de pecados publicos. (Bethencourt, 2004, p. 17)

Essa hierarquizacao, porém, sofreu mudancas nas terras brasileiras: quanto a apostasia, 0
judaismo ainda era o principal alvo da Inquisic¢ao no Brasil, enquanto as denuncias de islamismo

eram praticamente nulas. A dendncia e condenacdo da heresia protestante também quase
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inexistiu, enquanto as heresias e blasfémias de populares contra os santos ou 0s simbolos sacros,
ou tendo como objeto a ortodoxia catolica ou mesmo seus agentes foi extensivamente
documentada, seguidas das préticas identificadas como feiticaria, também enquadradas como
heresia. Apesar de Bethencourt ndo citar em suas obras 0s pecados relacionados a sexualidade,
como a sodomia, a solicitacdo e a bigamia, o levantamento bibliografico que embasa a presente
monografia, principalmente a parte que se apoia nas obras de Ronaldo Vainfas e Luiz Mott,
permite identificar tais praticas como pecados morais, por sua natureza de ofensa a moralidade
sexual cristd, bastante documentados também no Brasil. A dupla aparicdo de pecados nas
confissfes e denunciagdes também era comum: apostasia e blasfémia andavam juntas a pecados
morais, como nos casos de erotizacdo da cruz e da sexualizacdo da Virgem Maria (Vainfas,
2018, p. 248).

Os réus portugueses e moradores de Portugal, perseguidos na metrépole, se condenados
pela Inquisicdo seriam presos e humilhados publicamente nos autos de fé ocorridos em praca
publica, onde seriam obrigados a usar habitos penitenciais — 0s sambenitos — durante a
exposicdo publica de seus pecados seguida do ato de contricdo, por determinado numero de
anos ou até por todo o resto de suas vidas. Ap6s 0s autos, os condenados poderiam passar por
punicdes distintas, que poderiam se somar a depender do crime: execucao por meio da fogueira
ou outros métodos; carcere; trabalho forcado nas galés portuguesas; acoites desferidos nas ruas
ou na praca publica; degredo temporario ou “por toda a vida” para regides remotas de Portugal
ou as terras portuguesas “além-mar”. Entre outras punigdes possiveis também figurava o
confisco dos bens da familia, sentenca comumente imposta aos cristdos-novos condenados.
Segundo Daniela Calainho (2008, p. 255), com base nos regimentos inquisitoriais do Santo
Oficio, nobres e pessoas “de qualidade” condenados pela Inquisi¢do eram isentos das penas
humilhantes de acoites e do trabalho for¢ado nas galés, sendo ambas as punicdes reservadas as
classes mais baixas do mundo portugués ultramarino.

O degredo além-mar foi uma das tipologias punitivas extensamente estudada pelo
historiador Geraldo Pieroni. Em Os Excluidos do Reino: a inquisi¢éo portuguesa e o degredo
para o Brasil Colénia sdo apresentados os nimeros de condenados em Portugal enviados para

as terras brasileiras:

Degredados para as terras ultramarinas foram 1.186 condenados, 0 que
corresponde a 30,5% do total dos degredos. Entre eles, 590 criminosos-
pecadores foram condenados a degredo para o Brasil. Essa cifra,
aparentemente pouco importante, ocupa contudo o primeiro lugar,
representando 49,7% de todos os banidos enviados para alguma das col6nias
portuguesas. (Pieroni, 2006, p. 279)
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O degredo, de acordo com Pieroni (2006, p. 274), como um dos castigos preferidos pelo
Tribunal do Santo Oficio, foi essencial para o povoamento da colbnia portuguesa, pois
reorientava uma massa de pessoas desclassificadas para as novas possessdes e reforcava o
carater do Brasil como Purgatorio, como chegou a ser denominado pelo jesuita Antonil. Mesmo
quando a Inquisicdo interrompeu o degredo para o Brasil, em 1720, preocupando-se justamente
com a feicdo negativa de uma terra povoada por degenerados, os tribunais seculares
continuaram sentenciando tal punicdo até o ano de 1820, sendo Santa Catarina, Para e Mato
Grosso os estados brasileiros que mais receberam degredados seculares entre o final do século
XVIII e inicio do século X1X (Souza, 2009, p. 501).

O crime de feiticaria era considerado de foro misto, e dessa forma, estava sujeito as
jurisdices civis, eclesiasticas e também inquisitoriais, assim o réu processado por feiticaria
seria julgado pelo tribunal que iniciasse o processo, pois todos possuiam jurisdicdo (Lima, 2020,
p. 20). Segundo Calainho, em Metrdpole das Mandingas, o sistema inquisitorial acabou por
proporcionar uma transmissdo em larga escala de crencas e préaticas ao empregar de tal forma a
pena do degredo (Calainho, 2008, p. 256). Esse processo de migracdo forcada de condenados
por feiticaria, heresia, sodomia e outros crimes acabava por criar novos casos que caiam na
alcada da Inquisi¢do, além de, constantemente, proporcionar espago para casos de reincidéncia
nos locais para onde os condenados eram degradados. “Céu, Inferno e Purgatorio alternavam-
se portanto na montagem do sistema colonial” (Souza, 2009, p. 499), restando ao Brasil, ex-

Terra de Santa Cruz, o passado de ter sido “desterro para os culpados™??.

3.1. 0 imagindrio inquisitorial: judeus, bruxas e sabds

Manuais e tratados demonoldgicos, iconografia, bulas papais, autos de fé, filosofias
teoldgicas, entre outros elementos, todos eram a base do pensamento dos inquisidores e dos
demais agentes da Inquisicdo. Durante a Epoca Moderna, 0 imaginario europeu comum
compartilhado sobre magia e bruxaria era permeado de rachaduras e fronteiras variantes de
acordo com o modelo de mentalidade magica mais especifico de cada regiao.

No imaginario moderno europeu, a bruxa comumente é associada a mulheres cuja magia
¢ tdo inerente as proprias que sao vistas como criaturas, monstros, ndo-humanas. A feiticeira,

por outro lado, ndo é nascida, mas criada, e aprende a praticar maleficios com a ajuda do

10 Em 1581, durante o banquete festivo em homenagem ao novo soberano da recém criada Unido Ibérica, Filipe
I1, a representacdo da col6nia do Brasil foi realizada através de uma jovem mulher trazendo em suas costas uma
cana-de-aclcar em que estava inscrita a mensagem “fui desterro para os culpados”. Ver: Pieroni, 2006, p. 283.
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demonio, através de pocdes, fervedouros, conjuros, amuletos, etc. A distingdo originaria das
palavras feiticaria e bruxaria advém dessa diferenciacéo: a feiticaria era 0 maleficio empregado
através de receitas e do pacto demoniaco, quanto a bruxaria era 0 maleficio causado pela
maldade dentro da pessoa responsavel pelo embruxamento®?.

A ideia da bruxa como criatura vem dos mitos da strix e da lamia, cujos vestigios de
lendas s@o encontrados em tradi¢cOes orais e fontes escritas do mundo portugués, criaturas
miticas arcaicas femininas com corpos antropomarficos que se alimentam do sangue de bebés
e criancas (Bethencourt, 2004, p. 53). A strix, segundo Ginzburg, além de ser a figura
antropomorfica com corpo de passaro e corpo de mulher citada por Francisco Bethencourt, era
também o nome das magas que se transformaram em passaros, mencionadas por Ovidio, além
de ser identificada como um deménio que assumia a forma de uma mulher velha, matando
bebés, enquanto as lamiae eram mulheres que, em crencas populares, invadiam casas a noite,
roubavam as criangas dos bercos e voavam, atravessando o mar com outras lamia (Ginzburg,
1991, p. 257). No decorrer dos séculos, principalmente no mundo ibérico, os termos se
embaracam e se confundem, mas seus mitos de origem permanecem, indiretamente ou ndo, na

linguagem e no imaginario acerca das bruxas.

Bruxas e feiticeiros reuniam-se a noite, geralmente em lugares solitarios, no
campo ou na montanha. As vezes, chegavam voando, depois de ter untado o
corpo com unglentos, montando bastdes ou cabos de vassoura; em outras
ocasifes, apareciam em garupas de animais ou entdo transformados eles
préprios em bichos. Os que vinham pela primeira vez deviam renunciar a fé
cristd, profanar os sacramentos e render homenagem ao diabo, presente sob a
forma humana ou (mais freqiientemente) como animal ou semi-animal.
Seguiam-se banquetes, dancas, orgias sexuais. Antes de voltar para casa,
bruxas e feiticeiros recebiam ungtientos maléficos, produzidos com gordura
de crianga e outros ingredientes. (Ginzburg, 1991, p. 9)

Em Historia Noturna: decifrando o Saba, o historiador italiano Carlo Ginzburg se dedica
a desvendar os codigos simbolicos do saba e responder suas proprias perguntas quanto as
origens do mito, remontando um quadro de possiveis precedentes, inspiracdes e narrativas
assincronas em tempo e espaco através dos vestigios culturais deixados no estere6tipo
cristalizado do saba na Idade Moderna. Nesse percurso, 0 que parece ser 0 momento fundador
do mito € uma suposta conspiragdo entre judeus e leprosos ocorrida em diversos lugares da

Franca no século XIV, na qual ambos 0s grupos teriam envenenado as fontes e pocos de agua

1 Termo bastante usado em Portugal, era a acdo de causar maleficio a outrem, principalmente criancas, através
de magia. As criancas atingidas pelo maleficio ficavam embruxadas até que ele fosse revertido.
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da cidade, de forma a se vingar da marginalizacdo crescente imposta pela sociedade crista e
saudavel (Ginzburg, 1991, p. 43-49).

A partir disso, um ponto primordial para a cristalizacdo do saba no imaginario
inquisitorial é definido por Ginzburg como o periodo de escrita e langamento da obra
Formicarius (1435-1437), do dominicano Johannes Nider, na qual j& era possivel perceber
elementos essenciais ao mito do sab&: a adoragdo ao demdnio; 0s unguentos magicos; a
abjuracdo da cruz e de Cristo; 0 assassinato e o devoramento de criangas; e, COmo peca mais
importante, a existéncia de uma comunidade sombria determinada a atacar a sociedade crista
(Ginzburg, 1991, p. 77-79). De acordo com Torquetti, que examina 0 Formicarum e outros
manuscritos contemporéaneos a ele em Pomadas, pogdes, e unguentos: as reunides secretas
diabdlicas em manuscritos Alpinos do século XV, o voo das bruxas também era um elemento
citado por Nider, apesar de doutrinar o leitor a nocéo de que se tratava de um evento ilusorio,
que ocorreria apenas na imaginacdo das bruxas e o corpo em si, de fato, ndo se moveria no
plano real (Torquetti, 2023, p. 175-177).

O sabd possuia o0 aspecto de inversdo da ordem cristd, contendo elementos blasfemos em
sua realizacdo comuns em variadas descricdes: a Missa Negra, presente em algumas de suas
descri¢des, parodiava a missa da eucaristia, possuindo banquetes abundantes regados de hdstias
negras profanadas pelo deménio e ingeridas pelas bruxas (Clark, 2020, p. 41); o voo noturno,
sobre animais ou outros tipos de cavalgaduras e retratado especialmente na tradi¢do artistica
acerca da bruxaria, era deflagrado pelas bruxas ao untarem seus corpos nus com unguentos,
cujas receitas eram feitas pelo proprio demdnio (Bethencourt, 2009, p. 197); a adoracdo ao
Diabo, personagem frequentemente descrito como presente na cerimonia na forma de um bode,
um urso, ou mesmo um homem negro, era inversa ao culto de latrial? ao deus cristio e também
a relacdo entre rei e sudito (Bethencourt, 2009, p. 191-195); as orgias entre as bruxas e 0s
demdnios no saba eram uma clara inversdao da moral sexual cristd, e 0s papéis sexuais também
eram comumente descritos como invertidos, como na sodomia, a copula pelo anus
(Bethencourt, 2009, p. 199).

De acordo com Stuart Clark, o encontro do saba ocupa um espago no imaginario da magia
como uma manifestacdo da inverséo duradoura, secreta e perversa que a bruxaria representa,
possuindo o trago de transformar o proprio mundo das bruxas: “A bruxaria [...] € um ato de pura

inversdo. As bruxas moldam seu comportamento em nosso mundo, como nés fazemos. Mas

12 atria refere-se ao culto de adoragdo devido somente a Deus, um conceito teoldgico usado nas Igrejas Catélica
e Ortodoxa para descrever a reveréncia exclusiva a Santissima Trindade (Pai, Filho e Espirito Santo). Difere-se
do culto de dulia (veneragdo aos santos) e hiperdulia (veneracao especial a Virgem Maria).
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como sua inspiracdo é demoniaca, sua percepcao é invertida; elas veem e fazem tudo da maneira
errada” (Clark, 2020, p. 40).

Além dos elementos de inversdo, uma narrativa associada as bruxas também se fazia
presente nos sabas: o infanticidio, presente na consagracdo dos bebés assassinados ao diabo e
o0 canibalismo praticado pelas bruxas durante o banquete do saba (Rocha, 2015, p. 65). Mas
para além do canibalismo, os banquetes das bruxas e dos demonios eram abundantes de “bodas
e festas e comeres e prazeres”, elementos que tornaram o saba um “lugar de desenfadamento”
(Bethencourt, 2009, p. 200), em que o imaginario popular gradualmente identificou um tempo-
espaco fantastico de descompressao, abundancias e liberdades que representava uma total
ruptura com o cotidiano das classes mais baixas da sociedade. Uma confuséo tentadora aos
prazeres da carne.

Utilizando-se de uma imensa variedade de fontes — inquisitoriais, mitoldgicas,
etnogréficas e literarias —, Ginzburg defende que o saba nao existiu apenas enquanto uma mera
invencdo dos inquisidores europeus, mas também apresenta uma sedimentacdo de crencas e
praticas agrarias e xamanicas, principalmente indo-europeias relacionadas ao éxtase e ao transe,
decifrando o caminho desses vestigios até a Antiguidade Grega. Nesse sentido, o autor coloca
mais uma vez em pratica seu conceito de circularidade cultural, apresentado em O queijo e 0s
vermes (Ginzburg, 2006, p. 12) através do caso do moleiro Menocchio, demonstrando como o
mito do saba seria um complexo cultural, resultado da circularidade entre as culturas popular e
erudita, antes vistas de forma rigida, mas cujos elementos constantemente circulam entre os
estratos sociais de forma vertical e horizontal.

Esses elementos assincronos em tempo e espaco, de culturas distintas no decorrer dos
séculos, estariam presentes no imaginario moderno e cristalizados no estere6tipo do sabé, sendo
organizado gradualmente pelos inquisidores desde o Medievo e adentrando o imaginario
popular europeu atraves da coercdo e da insinuacdo nos interrogatérios e depoimentos dos
acusados: “a interagcdo das expectativas dos juizes e das atitudes dos imputados fornece uma
resposta inicial a pergunta acerca das caracteristicas especificas assumidas pela imagem do
saba” (Ginzburg, 1991, p. 89).

Com o conceito de circularidade cultural de Ginzburg se pode entender que engquanto o
saba era apresentado aos acusados em interrogatorio, seja com esse termo ou como
ajuntamentos noturnos ou sinagogas maléficas, o imaginario do acusado traduzia os elementos
gue eram apresentados, 0s assimilando mas também reconfigurando-os de acordo com suas

proprias experiéncias e saberes. Assim, o0 saba insinuado pelos inquisidores ja ndo era 0 mesmo
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que era confessado pelos acusados, e este ja era diferente daquele transcrito pelos proprios
inquisidores e repassado ao Tribunal enquanto confissdo dos réus.

Mas a traducdo das experiéncias ndo ocorria apenas por parte dos acusados, mas também
pelos proprios inquisidores, ao se depararem com confissdes que ndo se encaixavam no modelo
demonoldgico europeu. Ao falar sobre os desafios de se fazer pesquisa a partir de documentos
inquisitoriais, Ginzburg define como “filtros e intermediarios” os modelos eruditos que
deformaram os pensamentos, crencas e esperancas dos sujeitos do passado (Ginzburg, 2006, p.
13), aplicados como uma traducdo pelos inquisidores e asseclas da inquisicdo na ansia de
normatizar praticas e torna-las inteligiveis a partir de sua bagagem cultural. Essa traducéo fica
evidente nos documentos inquisitoriais e eclesidsticos na constante repeti¢do, por exemplo,
supostamente por parte dos réus, de termos eruditos utilizados pela Igreja Catolica.

Através de fontes inquisitoriais de 1758 que relataram um saba ocorrido no nordeste
brasileiro, a historiadora Carolina Rocha revisita 0os elementos descritos pelo padre jesuita
Manoel da Silva, que recolhe os relatos de duas escravizadas, Joana Pereira de Abreu e Custodia
de Abreu, uma mulher mestica e uma mulher indigena da etnia Guegué, em que estas confessam
terem participado de encontros noturnos com um homem que ndo seria humano, interpretado
pelo padre como o Diabo. Ao elaborar uma andlise cultural do caso, Rocha identifica a
interposicao de ritos diversos de indigenas, africanos e europeus, elementos esses oriundos de
uma expressao religiosa hibrida, puramente colonial, ou seja, um calundu que ndo possuia

quaisquer intencdes de ser enquadrado como um saba (Rocha, 2015, p. 238). Assim,

A Inquisicdo portuguesa e o esforgo catequético esforgaram-se para enquadrar
as populacdes coloniais e europeias na ortodoxia cristd. [...] O olhar erudito
julgava grande parte das crencas populares como incompreensiveis e
interpretavam segundo seus esquemas mentais certas manifestac@es, que eram
isoladas dos seus contextos e demonizadas. (Rocha, 2015, p. 235)

Esse aspecto circular do imaginario da magia é bem sintetizado por Laura de Mello e
Souza: “as elites culturais reelaboraram manifestacdes da cultura popular a luz da demonologia,
esta, por sua vez, ndo poderia ter-se constituido sem o recurso a tradi¢@es folcloricas milenares”
(Souza, 2009, p. 389). Através da circularidade cultural entre diferentes continentes
proporcionada pela mundializacdo da Idade Moderna, o saba se torna um mito no decorrer dos
séculos, um complexo cultural conhecido em todas as terras em que a Inquisi¢do estendeu suas

garras, sendo referenciado também através de diferentes nomes de acordo com sua localidade:
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ajuntamentos, conventiculos ou assembleias noturnas em Portugal, blékulla na Suécial?,
akelarre no Pais Basco e outros lugares sob o dominio da Espanha, entre outros (Bethencourt,
2004, p. 193; Sorlin, 2008, p. 100)

E interessante notar que o termo Sabbath também é usado para denominar o sétimo dia
nas tradi¢des judaicas, resguardado para o descanso e abstinéncia, que no portugués origina o
termo sdbado. De fato, o termo sab& das bruxas se origina do Sabbath/ Shabbat dos judeus
(Zordan, 2018, p. 334) ligando, no imaginario inquisitorial, os ajuntamentos demoniacos das
bruxas aos ajuntamentos rituais dos judeus, dos quais falarei a seguir.

As semelhangas entre a construcao do “Outro Judeu” e da “Outra Bruxa” na Era Moderna
ja foram ha muito estudadas por pesquisadores da bruxaria, como Ginzburg o faz em Histéria
Noturna (1991), mencionando ainda outros sujeitos marginalizados em diferentes tempos e
localidades que teriam deixado rastros no imaginario que cria a figura da bruxa.

O medo antijudaico foi disseminado através de trés principais narrativas, todas advindas
da acusacdo de deicidio: o assassinato ritual, a profanagdo da hdstia e o libelo de sangue; que,
de acordo com Morais (2017, p. 83), foram iniciadas ainda em 1144, a partir do caso de
Guilherme de Norwich. O ritual do sequestro e assassinato de meninos cristdos foi
supostamente criado para reconfigurar a crucificacdo do Cristo, demonstrando simbolicamente
0 6dio dos judeus contra toda a sociedade crista, e por isso eram orquestrados para acontecerem
no inicio da Semana Santa, como na histéria do menino Simao de Trento!*; a profanacéo da
hostia foi o mito criado a partir do chamado “milagre das promissorias”, sendo a acusacdo de
gue judeus roubavam hostias para diversos abusos, inclusive acoita-las e perfura-las, ao passo
que as hdéstias angravam milagrosamente em resposta; ja o libelo de sangue foi o mito de que
0s judeus consumiam o sangue dos meninos cristdos mortos nos assassinatos rituais (Delumeau,
2009, p. 436-442). Era dito que os ajuntamentos em gue ocorriam 0S assassinatos rituais, a
profanagdo das hostias e 0 consumo do sangue cristdo parodiavam a ritualistica catolica, pois

0s judeus blasfemavam a hdstia e adoravam seu verdadeiro deus (Satd). O sangue seria

13 0 termo Bl&kulla foi usado principalmente nas regiGes do norte da Suécia, durante a caga-as-bruxas entre 0s
anos 1668-1676. Inicialmente, se referia a uma regido remota para a qual bruxas levariam criangas sequestradas
e criancas bruxas, onde realizariam 0s encontros demoniacos coletivos. Com a popularizacdo do termo, as
“jornadas para Blakulla” e “narrativas de Blakulla” se tornaram equivalentes ao mito do saba. Ver: Sérlin, 2008.

14 Simao era um menino de dois anos quando desapareceu, na terca-feira da Semana Santa de 1475 em Trento,
sendo encontrado morto e afogado dias depois, no domingo de Pascoa, na propriedade de uma familia judia.
Todos os judeus da cidade foram detidos e submetidos a tortura, até que nove deles confessaram o crime e foram
executados, e os outros foram expulsos da cidade. Apesar de um edito do papa Sisto IV declarando que néo
havia provas suficientes para a acusagdo dos judeus e proibindo a venera¢gdo ao menino Simé&o, a devocéo foi
rapidamente disseminada, e foram atribuidos ao beato 128 milagres no tempo de trés meses. Em 1588, o papa
Sisto V beatifica Simao e oficializa seu culto. Ver: Morais (2017) e Delumeau (2009, p. 430).
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consumido pelos pdes azimos (matsot), ou na mistura com o vinho, como uma forma de
blasfemar a Ultima Ceia (Morais, 2017, p. 83). O mito dos ajuntamentos dos judeus é
considerado um precedente do mito do saba das bruxas, principalmente pela similaridade entre
o libelo de sangue e a associacdo das bruxas com a morte de bebés e criancas (Ginzburg, 1991,
p. 257).

E interessante salientarmos que, para o alto clero da Igreja Romana, a narrativa dos
assassinatos rituais e do libelo de sangue era vista como vista como um exagero irracional
devido as proibi¢des do consumo de sangue do judaismo (Delumeau, 2009, p. 440-441). Dessa
forma, o baixo clero e, principalmente, as ordens mendicantes de pregadores em diversos paises
da Europa e o teatro sacro, foram os responsaveis por espalhar o panico antijudaico advindo
dos supostos rituais sanguinarios entre as massas populares.

Assim, a narrativa construida acerca dos ajuntamentos de judeus, vao, séculos mais tarde,
serem reutilizadas no imaginario do Sab4, ajuntamento de feiticeiros que profanavam a
cristandade, parodiavam seus rituais, faziam pacto com o Demonio e o adoravam. Os feiticeiros,
gue antes eram judeus, passam a ser também as parteiras, as velhas, os adivinhos, 0s hereges,
0s mouros, e também as populagdes indigenas e africanas no contexto de invasao das Américas

e crescente escravizacio dos povos de Africa.

3.2. Imagindrio mdgico no mundo portugués e suas prdticas mdgicas

Enquanto os inquisidores se preocupavam em saber se as praticas magicas
tinham se beneficiado do pacto diabdlico, os agentes inquiridos falavam de
praticas sincréticas, com invocacdo alternada de Deus e dos demonios, de
almas e de forcas sobrenaturais, no lancamento de sortes, na realizagdo de
conjuros, no prognosticos do passado, do presente e do futuro, na elaboragao
de filtros de amor, fervedouros, ligamentos, amuletos, néminas, cartas de
tocar, feiticos de benquerenca e de malquerenca (Bethencourt, 2004, p. 09).

O imaginario magico europeu na Modernidade é deformado as especificidades do mundo
portugués antes mesmo das mudancas causadas pela “descoberta” de novas terras, pois mesmo
antes do fim na Idade Medieval, os mitos e crengas no sobrenatural na regido de Portugal séo
moldados de forma diferente do resto da Europa, principalmente pela repressao contida a magia:
assim como poucas bruxas sdo queimadas pela Inquisicdo Portuguesa, poucos tratados
demonologicos e pouca reflexdo sobre o assunto da magia foi empregado em Portugal, se
compararmos & Europa meridional e parte da Europa ocidental (Bethencourt, 2004, p. 16-17).
De acordo com Ronaldo Vainfas,
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Duas grandes distingbes marcariam, em principio, as Inquisigdes ibéricas em
relacdo a congénere medieval e a Inquisi¢do papal: a primeira, ja mencionada,
reside em que o Santo Oficio ibérico se organizou como tribunal eclesiastico
diretamente subordinado a monarquia; e a segunda repousa em sua conhecida
obsessao anti-semita, razdo ou pretexto da propria instalagéo dos tribunais em
Espanha e Portugal (Vainfas, 1997, p. 196).

Ainda de acordo com Bethencourt, essa repressao contida é o que da forma a uma
inquisicdo comparativamente “mais branda” as praticas magicas, como foi a portuguesa,
principalmente pelo fato da predominancia da persegui¢do aos judeus e mouros na Peninsula
Ibérica, pois o combate a apostasia e a cristianizacdo forcada dessas populacbes afetou
profundamente as camadas populares da sociedade lusa. O cristianismo vivido pelo povo
portugués se apresentava fortemente “impregnado” de vestigios de elementos pagaos anteriores
a cristianizacdo da Peninsula Ibérica, e seus crentes eram desconhecedores dos dogmas e da
liturgia (Souza, 2009, p. 124-125).

Assim, o imaginario mégico em Portugal é profundamente cristianizado, mas disforme,
fazendo parte de um universo mental mais amplo que vé a acao do sobrenatural no real e vice-
versa— comumente deslocando essas definicdes, pois as fronteiras aqui sdo fluidas —, possuindo
desde saberes tradicionais oralizados até vestigios da hibridagio®™ de elementos pagéos e
judaicos, principalmente quanto as formas de se fazer feiticos e encantamentos empregadas
pelos praticantes.

O “sino-saimdo”, representado tanto com seis pontas, como a Estrela de Davi dos judeus;
guanto com cinco pontas, como o pentagrama que carregou diversos simbolismos no decorrer
dos séculos, incluindo as cinco chagas de Jesus Cristo durante o Medievo; remete a tradicGes
européias muito antigas, utilizado ja na magia de conjuro medieval. Sua aparicdo é comum em
Portugal principalmente em gravacOes nas portas de casas antigas, para protegé-las do mau-
olhado (Souza, 2009, p. 285). Sua utilizacdo é também amplamente difundida em diversas
praticas confessadas por réus portugueses, sendo um simbolo de protecdo tdo comum nas

praticas magicas quanto o sinal da cruz:

Rui Gongalves, saludador da Ribeira da Galé, no termo de Elvas, cura um caso
semelhante de ferida na perna com um pouco de terra peneirada benzida com
0 sinal-da-cruz e o signo-saimé&o. (Bethencourt, 2004, p. 78)

15a partir de Serge Gruzinski, aplico o termo “hibridagdo” para pensar as misturas de crengas e elementos
religiosos ou magicos desenvolvidas dentro de uma mesma civilizacdo e entre tradigdes que coexistem ha
séculos (Gruzinski, 2001, p. 65).
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Margarida Rodrigues, por exemplo, tragava no chdo um signo-saiméo, metia-
se dentro dele nua e em cabelo, chamando ali um finado que respondia as suas
perguntas. (Bethencourt, 2004, p. 68-69)

Lionisa da Costa, cristd-velha de Coimbra, lanca uma sorte de chumbo
derretido na agua para saber se o filho da cliente, estudante que namorava
contra a vontade da mae a filha do alcaide, devia casar ou ndo: ‘ela Lionisa da
Costa o derreteu no lume e o langou em uma pouca de agua fria que tinha em
um gral de pedra fazendo primeiro um sino saméo dizendo algumas palavras
baixas de maneira que ela denunciante lhas ndo entendia [...]". (Bethencourt,
2004, p. 59)

Elementos pagaos podem ser vistos reintegrados ao quadro religioso cristdo, na crenga na
lua como ser senciente que padroniza os ritmos dos seres mundanos e simboliza o tempo e 0
eterno retorno dos ciclos, capaz de vontade propria, e na visao das estrelas como residéncia de

entidades que podem atender pedidos a quem as invocar, como as almas do purgatorio:

[...] quando visse a lua nova que se humilhasse a ela e que Ihe dissesse eu me
humilho a ti lua alta e resplandecente filha del rei oriente (..) eu te rogo lua
gue tu ergas as tuas alas e me vas catar fodo e mo tragas aqui anomeando a
pessoa por quem se faz, lua que trés ramos tendes um Ihe chantai pelo coragédo
gue me venha catar e que me de o0s sentidos que nele sdo. (Bethencourt, 2009,
p. 100)

[...] em anoutecendo e a primeira estrela que via no céu dizia oh alma mais
desamparada que no fogo do purgatério estas sem pai nem mae sem irmao
nem irméd e sem compadre sem comadre sem afilhado sem afilhada e um dom
te quero pedir e outro te quero prometer. E 0 que te eu quero pedir é que tu te
queiras erguer e alevantar e a Antonio Simfes queiras ir buscar e no seu
coragdo queiras entrar e ndo no deixes comer nem beber nem folgar até que
Branca Fernandes ndo venhas buscar para querer e amar para com ela casar
que diante dela nem detras dela veja outra que mais ame nem que mais queira
que ela. E 0 que te eu quero prometer se lhe tu isto cumprires quatrocentos
patres nostres e quatrocentas ave marias e quatrocentos credos e quatrocentas
requiesternas. (Bethencourt, 2009, p. 101-102)

O historiador Serge Gruzinski desenvolve o conceito de “hibrida¢do” como uma
referéncia “as misturas que se desenvolvem dentro de uma mesma civilizagdo ou de um mesmo
conjunto historico — a Europa Cristd, a Mesoamérica — e entre tradicBes que, muitas vezes,
coexistem ha séculos” (Gruzinski, 2001, p. 62). Nesse sentido, acredito que ndo ha conceito
mais acertado para definir o imaginario da magia de Portugal pois, como demonstrado aqui, 0
imaginario portugués que vem ao Brasil durante a colonizacéo ja era fundamentalmente hibrido,
perpassado por diferentes imaginarios pagaos e sistemas de crengas ndo-catolicos previamente
a Epoca Moderna. Assim, um imaginario magico hibrido como o portugués nio pode ser
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considerado como um imaginario “puro”, mas distinto precisamente pela sua mistura. E ¢é essa
mistura hibrida que se torna mestica e colonial a partir da Modernidade®®.

As bolsas de mandinga, de tradicao africana, passam a ser encontradas em Portugal e nas
colbnias portuguesas a partir dos finais do século XVII, atingindo o apice de utilizacdo e
comeércio no século XVIII (Calainho, 2008, p. 96). A bolsa de mandinga normalmente se
encontrava amarrada ao corpo do usuario, como um corddo ao redor do pescoco, ou escondida
em algum lugar do seu corpo e, como um tipo de patua — como sdo chamados os amuletos que
contém varios elementos — era uma préatica fundamentalmente masculina, difundida tanto entre
negros como brancos em todo o mundo portugués. Em Portugal, as bolsas eram produzidas e
comercializadas principalmente por africanos e seus descendentes e, no Brasil, também por
indigenas, mas eram procuradas e utilizadas por pessoas das mais diversas origens.

O objetivo principal de quem as utilizava era “fechar o corpo” ou seja, “era boa para ndo
entrarem no corpo de quem a trouxesse consigo flechas, facas, nem tiros” (Souza, 2009, p. 298),
“para livrar o corpo de perigos ¢ feridas de facas, espadas e adagas” (Calainho, 2008, p. 99),
mas também podiam ser usadas com a intencdo de atrair boa sorte e até mesmo mulheres
(Calainho, 2008, p. 96). O conteudo das bolsas era variado, mas normalmente continham
ossinhos de defuntos, a pedra olho de gato, crucifixos ou imagens de Jesus crucificado, oragdes
de santos (as vezes escritas de tras para frente, as vezes escritas com sangue do usuario da bolsa
ou de um frango preto), imagens da Virgem Maria, sementes, papéis com simbolos de protecao
COMO Cruzes ou o sino-saimao, entre outros!’. Pedagos de pedra d’ara® e de hostia também
eram comuns de serem encontrados nas bolsas, e o0 roubo e comércio de ambos os itens eram
muito comuns em todo o Reino, para as mais diversas praticas magicas (Souza, 2009, p. 295;
297; 313; Bethencourt, 2004, p. 132; Nogueira, 2019, p. 248-249).

18 Como sera melhor desenvolvido no decorrer da monografia, utilizo a “mestigagem” aqui em consonancia com
0 conceito de mestizaje de Serge Gruzinski (2001, p. 62), sob um viés cultural, para pensar as misturas culturais
que surgem no mundo colonial durante a Idade Moderna, reconhecendo todas as violéncias, especialmente as
raciais, da colonizacdo e, em certa medida, ainda perpetuadas na contemporaneidade. Ndo me remeto, de modo
algum, a teoria da democracia racial de Gilberto Freyre ou a perspectivas derivadas desta. “Colonial”, aqui, ndo
se refere ao avanco colonizador da Europa, mas a perspectiva de definir o Brasil Colénia enquanto um espago
especifico de fronteiras fluidas, para entendermos as espiritualidades populares especificas, mesticas, que
surgem nesse espaco de fronteira. Laura de Mello e Souza define esse movimento como algo absolutamente
especifico, simultaneamente multifacetado e especificamente colonial (Souza, 2009, p. 121). Quanto ao
pensamento que guia a colonizagdo européia, utilizo colonizador ou colonialista para defini-lo.

7 Todos os exemplos de ingredientes das bolsas podem ser encontrados em diferentes relatos presentes em
documentos inquisitoriais, em Calainho, 2008, p. 95-100, e Souza, 2009, p. 279-300.

18 pedra de marmore sobre a qual os padres rezavam a missa e abengoam a hdstia e o vinho da Eucaristia. As
bolsas de mandinga poderiam ter ainda mais poder caso o produtor conseguisse coloca-la abaixo do altar de
pedra d’ara de uma igreja, para que fossem realizadas trés missas sobre ela (Calainho, 2008, p. 98).
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Segundo Daniela Calainho, a bolsa de mandinga adquire um carater particular por se
tratar de um processo de amalgama cultural e religioso entre Africa, Europa e Brasil. Assim,
essa pratica magica demonstra como os africanos em Portugal, cativos, forros e livres,
mantinham uma fronteira fluida entre praticas portuguesas cristds e manifestaces de crencas
vinculadas as suas raizes (Calainho, 2008, p. 111-112). Pensar no imaginario da magia
portugués &, além de pensar nos elementos pagdos e judeus em sua constituicdo, também
considerarmos as praticas magicas africanas desse imaginario que coexistiram com tais
elementos. O imaginario da magia portugués assume o inicio de uma mesticagem a partir da
fusdo dessas crencas distintas, que vao se adaptar e se transformar ainda mais profundamente

no Brasil Colonia.
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4. CONTINUIDADES E ADAPTACOES DO IMAGINARIO
DA MAGIA NO BRASIL COLONIAL

o texto Moralidades brasilicas: deleites sexuais e linguagem erdtica na sociedade

escravista, o historiador Ronaldo Vainfas nos permite, através de fontes

inquisitoriais, olhar pelo buraco da fechadura para aquilo que seria de mais “intimo”
na vida da sociedade colonial: a sexualidade. Apesar do carater privativo que a nossa sociedade
contemporanea atribui a sexualidade, o contexto do mundo colonial oferecia pouca ou nenhuma
privacidade aos corpos, sendo comum que as denuncias de pecados sexuais, como a sodomia,
ao Santo Oficio viessem de vizinhos, amigos, senhores, patrdes, empregados e escravizados dos
acusados, vistos com “a boca na botija” pelo denunciante através de uma fresta na parede de
taipa, por um buraco na porta, por ouvir os gemidos através das paredes, etc., pois “as casas
coloniais, fossem grandes ou pequenas, estavam abertas aos ouvidos alheios” (Vainfas, 2018,
p. 227).

Seja sexualizando figuras santas como a Virgem Maria (Vainfas, 2018, p. 248) ou
simbolos sagrados como a cruz, ao colocé-la ao pé da cama ou embaixo dos corpos durante o
sexo (Vainfas, 2018, p. 247), é certo que no mundo cat6lico colonial as fronteiras entre o
sagrado e do profano, Deus e Diabo, misturavam-se admiravelmente no amor e nas relacdes
sexuais. O Deus no Brasil, nesse caso, estaria mais proximo do corpo profano dos seus crentes
que as liturgias catolicas permitiriam, uma divindade mais proxima do hibridismo cristdo

popular e pagéo as terras de Portugal.

Erotizacdo do sagrado ou, de maneira mais ampla, mistura do sagrado com o
intimo, os fluxos do corpo, os sentimentos individuais, eis o traco de
mentalidade que parece emergir de tais atitudes, mais do que mero sacrilégio
e nem de longe alguma espécie de perversdo. [...] 0 sexo podia invadir o Céu
sem grande ceriménia, nas moralidades populares, conferindo-se atributos
eroticos as figuras divinas. Nao é de admirar, assim, que as coisas do sagrado
invadissem o leito conjugal, onde o0 havia, e 0s coldéquios entre amantes [...].
(Vainfas, 2018, p. 248-249)

4.1. Encantamentos, bolsas de mandinga e sortilégios

Assim, nos deparamos com um fendmeno curioso entre Portugal e Brasil, a utilizacdo das
palavras do sacramento da hostia como encantamento de amor: em 1591, durante a Primeira

Visitacdo do Santo Oficio as terras da Bahia, Paula de Sequeira confessa haver praticado o
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“ajuntamento carnal” por diversas vezes com Felipa de Souzal® e, além disso, alega ter
aprendido o encantamento do sacramento em Lisboa, vinte anos antes da confissdo, com um

clérigo chamado Gaspar Franco,

[...] Ihe ensinou que dissesse ella as palavras da consagracdo da missa com
gue consagrao a ostia na boca do ditto seu marido quando elle dormisse e que
elle amansaria e poria toda a sua afeicdo nella, e pera isto o ditto clerigo lhe
deu em hum papel escritas as ditas palavras, e ella confessante disse as dittas
palavras na boca alguas vezes ao ditto seu marido dormindo. (Primeira
Visitagdo, 1935, p. 62)

Além do clérigo, Isabel Roiz, conhecida como Boca Torta em diversas acusagdes de
feiticaria na Bahia quinhentista, também ¢é denunciada por Paula de Sequeira pelos

ensinamentos,

[...] confessando mais disse que avera 0ito ou dez annos pouco mais ou menos
gue nesta cidade Isabel Roiz a boca torta dalcunha nella moradora Ihe ensinou
as ditas palavras da consagracdo desta maneira hoc est enim, dizendo-lhe que
as disese na boca dormindo a seu marido e que lhe quereria bem ella
confessante usou das dictas palavras, dizendo algumas vezes da dicta maneira
ao ditto seu marido. (Primeira Visitagdo, 1935, p. 62)

Em 1591, ainda durante a Primeira Visitacdo a Bahia, Gaspar de Goiz se apresenta a mesa
do inquisidor para fazer vérias dendncias, dentre elas, uma contra Margarida Carneira de
Magalhaes, mulher natural de Marrocos e, a época, moradora de Salvador, com quem havia tido
“conversagdo desonesta”, ou seja, relagdes sexuais fora do matrimdnio. Gaspar denuncia que

Margarida o encantara com as palavras da hostia e confessa té-las repetido:

[...] alfoita ela chegando a sua boca a delle dixe as palavras da sacra, hoc est
corpus meum e depois disto lhe dixe a elle domingos mil consagro delle
denunciante querendo tambem o ajuntamento desonesto com ella da mesma
maneira lhe dizia as dittas palavras.?

19 Felipa de Souza, chamada de “grande fanchona da Bahia” por Ronaldo Vainfas (1997, p. 186), foi uma mulher
portuguesa, vidiva de um pedreiro e casada novamente com um lavrador, que ganhava a vida como costureira na
Bahia. Tinha 35 anos quando foi condenada pela Inquisigdo, durante a Primeira Visitacdo do Santo Oficio, por
ser denunciada de se relacionar sexualmente com pelo menos seis diferentes mulheres, inclusive umas casadas,
acusacdo confirmada pela propria Felipa de Souza que admitiu sentir “grande amor e afeicdo carnal” por
mulheres e por isso as “namorava e tinha damas”. Seu auto de fé ocorreu na praca da Igreja da Sé de Salvador,
onde seus pecados foram enumerados enquanto ela vestia apenas uma camisola e tinha uma vela na méo. Ap6s
o0 auto de fé, Felipa foi levada ao Pelourinho e acoitada publicamente. Suas penas foram o acoite, o auto de fé,
o confisco dos bens (custas do processo) e o degredo até o fim da vida da Capitania da Bahia. Ver: Vainfas,
2000; 2011.

ANTT, Inquisicdo de Lisboa, proc. 1267.

20 ANTT, Inquisicdo de Lisboa, proc. 10751, f. 4v.
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Em O Imaginario da Magia, Francisco Bethencourt menciona trés processos da
Inquisicdo de Evora nos quais os réus, moradores de Portugal, foram acusados de proferirem as
mesmas palavras sacras na boca dos amantes, “consideradas de grande poder quando ditas no
rosto do amigo, na boca do homem que estivesse a dormir ou mesmo durante o ato sexual”
(2004, p. 102). Em A Heresia dos Indios: catolicismo e rebeldia no Brasil colonial, Vainfas
reitera novamente essa pratica, citando o caso de Fernando Alvares Cabral, chamado de Fern3o,
um dos Unicos homens de que se tem noticia na documentacdo do Santo Oficio a utilizar do
encantamento das palavras sacras em mulheres, também durante o ato sexual.

O costume de “consagrar” os amantes com as palavras sacras do sacramento da hdstia era
um costume bastante difundido em Portugal e no Brasil do século XVI, como demonstrado nos
casos referidos, sendo apenas uma das vastas praticas magicas comuns no mundo portugués
ultramarino para dominar a afetividade de outrem. A pratica era difundida especificamente
pelas mulheres lusas, por ser uma solugdo pratica da feiticaria para impedir os abusos verbais e
fisicos que os homens frequentemente direcionavam as mulheres, companheiras de matriménio
ou fora dele (Vainfas, 2018, p. 249).

Através dos casos supracitados e sua circularidade entre Portugal e Brasil, é possivel
notarmos que 0 encantamento com as palavras da hostia possuia como campo de acdo as
vontades do amor, podendo “amansar” ou “amarrar” os encantados, ou seja, fazer com que estes
ndo quisessem fazer mal a quem proferiu as palavras, ou fazer com que as suas afei¢cdes fossem
direcionadas apenas aquela pessoa. Nos relatos as exatas palavras diferem, hoc est enim ou hoc
est enim corpus meum ou, como no caso de Margarida Carneiro, hoc est corpus meum; e essa
variacdo nos mostra o traco de oralidade que o ensinamento e feitio dos encantamentos
compartilhavam no imaginario popular. Segundo Laura de Mello e Souza, além de um dogma
religioso, a consagracdo e transmutacdo da hostia durante a comunhdo catdlica era vista também
como um simbolo religioso misterioso e, por isso mesmo, carregado de magia (Souza, 2009, p.
176). Assim, 0 encantamento das palavras sacras era, principalmente, uma expressao da
religiosidade popular, um exemplo de como as fronteiras entre a cultura cristé oficial e a cultura
da supersticdo popular eram fluidas, aproximando as palavras sagradas da consagracdo da
hostia a um rito de bem-querer (Lima, 2020, p. 65).

O sortilégio da tesoura e do balaio, joeira ou peneira, era outra pratica famosa nas terras
de Portugal e do Brasil, utilizado para encontrar coisas ocultas, perdidas ou roubadas, para

adivinhar o futuro predestinado e para descobrir a identidade de ladrdes:

A escrava negra Maria Francisca, que morava com seu senhor na rua Formosa,
em Belém, adivinhara o furto de umas moedinhas com o sortilégio do balaio
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e tesoura, murmurando: ‘Vem Sao Pita, vem Sao Paulo, a porta de Sao Tiago’
e nomeando as pessoas suspeitas. Manuel de Pacheco Madureira usara do
mesmo sortilégio e da mesma reza para saber quem era o autor do furto de
uma sua camisa; aprendera a pratica com uma india. (Souza, 2009, p. 213)

Fora também com uma india, esta chamada Quitéria, que o escravo Margal
aprendera a lancar mao do sortilégio da tesoura, balaio e oragdo de sdo Pedro,
sdo Paulo e portas de sdo Tiago para descobrir autores de roubos. (Souza,
2009, p. 214)

Nos dois casos citados acima, uma pratica bastante difundida em Portugal encontra seu
caminho até um homem e uma mulher escravizados, através dos ensinamentos de mulheres
indigenas. Um exemplo arrebatador de circularidade cultural, que parece até espiralar. Antonia
Maria, amiga de Francisco Xavier, que mais tarde viria a denuncié-la a Inquisicéo, vai a casa
dele para ajuda-lo a descobrir se conseguira ser admitido como padre, o fazendo através do

sortilégio da tesoura:

‘Ora ande, e venha ver se ha de ser sacerdote: dé-me quatro vinténs, um
alguidar vidrado, agua, uma folha de papel de dentro do caderno, uma peneira,
e uma tesoura’. Antonia pos agua no alguidar, botando a seguir a moeda (que
foi ao fundo) e a folha de papel, que ndo afundou e permaneceu seca na parte
superior. Tomou da peneira, cravou no seu arco as duas pontas da tesoura
aberta, tomando um de seus arcos e dando o outro para Francisco Xavier
segurar. A seguir, recomendou-lhe que repetisse, negando, tudo o que ela
falasse. E disse: ‘Por Sao Pedro, € por Sao Paulo, pela porta de Santiago em
como Francisco Xavier hd de ser clérigo’. A peneira andava, dando volta
circular, enquanto a tesoura permanecia fixa. Quando Francisco Xavier
negava, o conjunto todo ficava parado. (Souza, 2009, p. 212)

O sortilégio poderia ainda encontrar outras variacbes com a tesoura, como Felicia
Tourinho confessa ter aprendido com uma mulher de sobrenome Figueiredo, em certo momento
que se encontrava presa na capitania de Pernambuco. A mulher teria ensinado a sorte da joeira

usando de um antigo sapato feminino:

[...] tomou um chapim e fincou nele uma tesoura, e entdo levantou no ar
tomando com os dois dedos mostradores por baixo dos anéis da tesoura e dixe
as palavras seguintes, eu te esconjuro por Sdo Pedro e por Séo Paulo e pelo
Diabo felpudo e guedelhudo que tu me digas a verdade que te quero perguntar
[...] se isto é verdade, tu facas andar isto, se ndo é verdade ndo o fagas andar,
entdo a dita tesoura com o dito chapim se moveu. (ANTT, Inquisicdo de
Lisboa, apud Lima, 2020, p. 68-69)

De acordo com Mello e Souza, essa prética de adivinhacdo é citada varias vezes na
Terceira Visitacdo ao Brasil, no Grao-Para, se mostrando muito popular entre as diversas

populacdes do Norte — escravizados negros, brancos colonos e também indigenas. Em alguns
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casos citados pela historiadora, os acusados de usarem o sortilégio atribuiam o ensinamento a
indigenas da regido, ilustrando o processo “sincrético” ou, no pensamento de Serge Gruzinski
— mestico, que ocorrera no imaginario magico do Brasil Colonial e que serd mais explorado
mais a frente.

Mas além de habitar o imaginario brasileiro, o sortilégio da tesoura e da joeira ou peneira

é também encontrado em casos ocorridos na Portugal quinhentista e setecentista?!:

Domingas Maria usava do sortilégio da peneira, rezando de modo um pouco
diferente: ‘Por Sao Pedro e por Sdo Paulo, por Jesus crucificado, por Barrabés,
Satands e Caifas, e por quantos eles sdo, por d. Maria Padilha e toda sua
quadrilha, me digas, peneira, se as ditas duas pessoas estdo presas ou nao,
cobraram o dinheiro ou fizeram o neg6cio a que iam, que eu te darei um
vintém de pao e outro de queijo e te estimarei muito no meu coragdo’. (Souza,
2009, p. 214)

Brites Frazoa faz a sorte da joeira com a tesoura para saber quem roubou uma
camisa a cliente queixosa. O procedimento é o0 seguinte: pega na tesoura com
a cliente, cada uma no seu anel, levantando com ela a joeira; conjura a joeira
da parte de Deus, sdo Pedro, sdo Paulo e sdo Pulo para que diga a verdade
sobre quem furtou a camisa; depois de nomear alguns suspeitos sem que a
joeira se movesse, referiu o albardeiro e, quando disse sdo Pulo ‘a joeira andou
ao redor e ela declarante ficou maravilhada’. (Bethencourt, 2004, p. 70)

E interessante ainda notar que as oragdes que acompanhavam o sortilégio invocavam
principalmente santos do catolicismo (S&o Pedro, Séo Paulo e Sdo Tiago/Santiago sdo 0s mais
citados), mas em dois dos casos aqui apresentados, forcas demoniacas sdo também invocadas.
Felicia Tourinho e Domingas Maria falam de uma mistura de santos com demonios, se
utilizando das duas faces do mesmo imaginario, Bem e Mal, para dar forca a sua oracéo.

As bolsas de mandinga, patuas cuja importancia nas terras de Portugal foi desenvolvida
no tépico anterior, também se manifestaram no Brasil Colonial, a partir de 1668. A maior
incidéncia de alusdo as bolsas ocorreu na Terceira Visitacdo, nos estados do Gréo-Para e
Maranhéo, e no norte e nordeste do pais foi precisamente onde mais foram encontrados registros
da utilizagéo destas (Souza, 2009, p. 280).

Em Pernambuco, ja no século XVIII, a feiticeira Antonia Maria vendia bolsas a seus
clientes com “bugo de lobo” e pedacinhos de pedra d’ara, para que estes fossem bem-sucedidos
em seus comercios (Souza, 2009, p. 283). Anos depois, o recifense Jodo de Siqueira Varejao
Castelo Branco é denunciado por carregar uma bolsinha amarrada ao pescoc¢o, e dizer ao

denunciante que “nada de ferro lhe entrava” pelo poder da bolsa, que continha um pedago de

21 0 caso de Brites Frazoa data de 1547, processada na Inquisicdo de Evora, enquanto o caso de Domingas Maria,
segundo Souza, é do século XVIII.
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sanguinho — pano usado pelos sacerdotes para limpar o célice da Eucaristia —, umas hdstias e
“outras coisinhas”. De acordo com o denunciante, que no momento do evento ndo acreditara
no poder da bolsa de mandinga, Jodo de Siqueira ficou tdo contrariado com a falta de crenca
que se p6s a demonstrar o poder do patud: se meteu sobre sua propria espada, cuja lamina
envergou, mas ndo lhe causou nenhuma ferida (Souza, 2009, p. 283-284).

Os escravizados José Francisco Pereira e José Francisco Pedroso eram cativos de
senhores portugueses €, além de confessarem a Inquisicdo sua participacdo em ajuntamentos
noturnos, que sera abordado no préximo tdpico, eram bem versados nas préaticas feiticaria,
possuindo diversos fregueses brasileiros a quem venderam bolsas de mandinga. O proprio José
Francisco Pedroso,

[...] morara algum tempo no Rio, onde fora batizado, crismado e ouvira pela
primeira vez falar em mandingas, “e que elas tinham bom préstimo para
livrarem de cutiladas”. Pereira, assim que chegou da coldnia, viu-se assediado
por negros que lhe pediam mandinga: ... como ele [...] tinha vindo h& pouco
tempo do Brasil, muitos pretos o perseguiam [...] para que lhes desse
mandinga porque as havia de ter trazido de 14...” (Souza, 2009, p. 289).

As bolsas de mandinga de Pereira e Pedroso eram feitas de pano branco e continham
pedras de courisco, a pedra olho de gato, enxofre, pélvora, uma bala de chumbo, um vintém de
prata, um o0sso de defunto e papéis cheios de letras e figuras desenhadas com sangue de frango
branco, frango preto, ou do brago do préprio José Francisco Pereira, além de uma oracdo a Séo

Marcos:

O glorioso S&o Marcos, S&o Marcos te marque, Jesus Cristo te abrande, Sdo
Manso te amanse, o Espirito Santo te humilhe, meu Sdo Marcos Santo
glorioso, te peco que meu sangue ndo seja derramado nem minhas forcas
tomadas nem meus inimigos encontrados pelo poder de Deus padre, de Deus
filho e do Espirito Santo, que se meus inimigos tém olhos, que me ndo vejam,
e boca que tenham me ndo falem pelo poder de Ldcifer todas as horas sejam
comigo onde me encontrar com meus inimigos (Souza, 2009, p. 290).

No Grdo-Para, dois processos de 1764 sdo acerca de bolsas de mandinga e envolviam
agentes indigenas, que roubaram hostias e pedacos de pedra d’ara da igreja local para a
confeccdo das bolsas. Na vila de Beja jovens indigenas confessaram a participacdo no roubo de
hostias para usa-las em bolsas de mandinga: entre outros agentes, Joaquim Pedro foi preso com
uma bolsa de mandinga amarrada ao pescogo, dizendo que aos usudrios das bolsas ndo “lhe
entrava no corpo faca, nem espada, porque tudo quebrava no corpo’; 0 menino Luiz Anténio,
de 12 anos, confeccionava bolsas de mandinga em casa com pedacos de héstias e também usava

uma no pescoco, “para nao morrer de morte repentina” (Souza, 2009, p. 299). Anselmo,
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adolecente indigena da vila do Benfica, queria ter hostias junto de si para “ser valente, e lhe ndo
fazerem mal facas, nem espadas, nem paus” e fazer mandingas preservativas para si. Joaquim,
um dos seus companheiros, acreditava que as bolsas de mandinga com pedacos de hdstia, cera
de velas, fitinhas do menino Jesus, sanguinho e pedra d’ara, poderiam protegé-lo dos seus
inimigos, de ongas e cobras, ¢ para “ndo lhe entrarem no corpo de quem a trouxesse consigo
flechas, facas nem tiros” (Souza, 2009, p. 298).

Para Laura de Mello e Souza, a confeccao de bolsas de mandinga no norte do Brasil entre
homens indigenas demonstra como essa pratica foi um caso tipicamente colonial de feiticaria:
“sdo a resolucdo especifica de habitos culturais europeus, africanos e indigenas; congregam a
tradicdo europeia dos amuletos com o fetichismo amerindio e os costumes das populacfes da
Africa” (Souza, 2009, p. 279).

No pensamento portugués da Epoca Moderna, o corpo humano era um campo de batalha
entre Deus e 0 Deménio, Bem e Mal, tornando homens, mulheres e criancas vulneraveis aos
ataques sobrenaturais do diabo e das feiticeiras. Além disso, a doenca era concebida como um
aviso de afastamento do divino, pois eram mais vulneraveis aos achaques diabolicos aqueles
que estavam “em falta” com seus deveres como cristaos (Bethencourt, 2004, p. 73). De acordo
com Mary Del Priore (1997, p. 79), o corpo feminino era visto como mais suscetivel as doengas
por sua natureza “amolengada e fragil”, mais “suave e terna”, logo, mais vulneravel na fé, na
sabedoria, na moral. No tratado de demonologia contra feiticeiras, o Malleus Maleficarum, ou
Martelo das Feiticeiras, os inquisidores alemaes afirmam que ¢ a “falha na inteligéncia” da
mulher diante das armadilhas do demdnio que faz com que estas sejam a maioria dos praticantes
de feiticaria, impossibilitadas de resistir as ilusdes do Principe das Trevas (Kramer; Sprenger,
2017, p. 96).

Apesar da suposta inferioridade de Eva perante Adao, curandeiras e benzedeiras,
mulheres brancas, negras, indigenas e mesticas de todo o Brasil trabalhavam com o
diversificado conhecimento ancestral que tinham acesso, utilizando palavras e gestos, ervas e
raizes, oracOes e adivinhacdes para afastar o mal dos corpos, passando o conhecimento acerca
do corpo feminino de mde para filha, substituindo a falta de médicos em areas pouco
urbanizadas da col6nia e até mesmo sendo procuradas em primeiro lugar por pessoas e familias
que preteriam a medicina formal. Em um territdrio tdo longe da metropole, era preferivel confiar
no conhecimento das ervas locais que em médicos de formacdo insuficiente e alheios aos
avancos da medicina, como opina o Frei Caetano Brandao: “¢ melhor tratar-se com um tapuia
do sertdo, que observa com mais desembaragado instinto, do que com médico de Lisboa” (apud,

Del Priore, 1997, p. 88).
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A grande presenca africana, indigena e mestica no curandeirismo brasileiro deve ser
elaborada: além das técnicas de cura j& mencionadas, curandeiros indigenas utilizavam muito
da fumaca e do sopro nas curas (Souza, 2009, p. 234), e os curandeiros africanos utilizavam
principalmente de pds, feitos com ervas e raizes (Nogueira, 2019, p. 240). Entretanto, André
Luis Lima Nogueira chama a atencdo para sua pesquisa nas Minas Gerais, que demonstram
pouca disparidade entre a quantidade de curandeiros brancos e curandeiros africanos ou
mesticos denunciados: de acordo com os resultados, o autor afirma que as a¢fes de cura eram
realizadas pelos mais diversos agentes, “brancos ou pretos, cativos, forros ou livres” (Nogueira,
2016, p. 172-173). Apesar disso, mulheres e homens pretos eram mais associados a feitigaria
nas denuncias, mesmo que o conteldo de suas a¢Oes fossem voltadas a cura, enquanto outros
agentes eram frequentemente denunciados apenas como curandeiros ndo-licenciados
(Nogueira, 2016, p. 172-173).

Ja em Portugal, os curandeiros eram chamados de saludadores, e eram em sua maioria
homens que benziam o gado e curavam feridas, “soldavam ossos” quebrados e protegiam os
corpos dos males utilizando-se de oraces, palavras, gestos, ervas, bafejos, cuspidas e aplicacdo
de determinados ingredientes (Bethencourt, 2004, p. 77-85; 364-369).

Belchior da Cruz, em Evora, diz ao enfermo Domingo Dias que n&o fosse procurar por
cura longe de 14, pois este “era saludador e tinha sete virtudes e tudo sabia” (ANTT, Inquisi¢ado
de Evora, apud Bethencourt, 2004, p. 80). O enfermo, encontrando-se indisposto ¢ “doente de

frialdade” ¢ recomendado pelo saludador que se trate com suadouros de hera:

[...] colhendo-se as folhas redondas dela que tem mais virtude que as
compridas e metidas em um saco no forno e depois langando-se as pessoas na
cama sobre a dita hera e cobrindo-se com ela mesma porque a dita hera lhe
chupasse toda a frialdade. E fazendo isto as ditas pessoas sararam (ANTT,
Inquisicdo de Evora, apud Bethencourt, 2004, p. 80).

No Brasil setecentista, 0 negro mina Jodo da Silva se utiliza também de suadouros de
ervas para administrar curas em Minas Gerais, além de banhos e beberagens. Apesar da erva
especifica usada no suadouro nao ter sido citada (como infelizmente é frequente nas denuncias
de préticas de cura no Brasil), 0 mesmo curandeiro usava da madeira da laranjeira brava para
fazer pos curativos, a raiz da orelha-de-onca e da figueira brava, e ainda as raizes chamadas de
“paratudo” para cicatrizar e estancar as sangrias que fazia para remediar seus clientes
(Nogueira, 2016, p. 280)2.

22 pcerca dos métodos de cura utilizados pelos curandeiros ndo licenciados no Brasil, Nogueira demonstra, em
Entre cirurgides, tambores e ervas: calunduzeiros e curadores ilegais em acéo nas Minas Gerais (século XVIII)
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Assim como em outras praticas magicas, a palavra falada também era de grande
importancia em rituais curativos, principalmente na invocacgdo de entidades catolicas e oragdes.
A expulsdo de espiritos de mortos do corpo de enfermos com tremedeiras podia ser feita atraves
da invocagao do Espirito Santo, para que este expulsasse o espirito inferior: “Jorge Anes Castro
aconselha uma mulher ‘que tinha uma dor e tremia e escumava e caia no chdo’ que mandasse
dizer cinco missas ao Espirito Santo, oferecendo-lhe uma pomba viva em cada uma”
(Bethencourt, 2004, p. 83).

As rezas utilizadas no curandeirismo do mundo portugués frequentemente obedeciam a
procedimentos de associagdo as verdades da fé catolica, por analogia ou oposi¢do. A feiticeira
portuguesa Isabel Bras recomenda a uma mulher, que mais tarde confessa o atendimento da

feiticeira ao Santo Oficio,

[...] que dissesse trés credos a honra das trés necessidades que Nossa Senhora
tivera ao pé da cruz e cinco credos a honra das cinco chagas e quinze patres
nostres a honra dos quinze prazeres que Nossa Senhora teve com 0 nascimento
do seu bento filho e nove a honra dos nove meses que trouxe seu bento filho
no ventre. E que se ela confitente fizesse estas orag¢des pela manha quando se
alevantasse e a noite quando se deitasse na cama Nosso Senhor a livraria de
todo o mal e ndo poderia ser atentada do demdnio (ANTT, Inquisi¢do de
Evora, apud Bethencourt, 2004, p. 79).

Ana Martins, condenada duas vezes por crimes de feiticaria pela Inquisicdo de Lisboa,

guando benzia enfermos, dizia,

[...] que pelo poder de Deus e do que tinha de S. Pedro e S. Paulo e de todos
0s santos, as livrasse daqueles males, e que ela os degradava para as ilhas do
enxofre e para 0 mar coalhado por tantos anos quantos sao os graos que ha em
um alqueire de milho paingo, porque ela reincidente era a benzedeira, a
senhora e a curandeira (ANTT, Inquisicdo de Lisboa, apud Coelho, 2020, p.
50).

Para curar o quebranto, a mesma feiticeira benzia as pessoas enfermas ou um pedaco de
roupa destas, invocando trés vezes o nome de Jesus Cristo e continuando de tal forma: “Jesus
encarnou, Jesus nasceu, Jesus padeceu, Jesus ressurgiu; assim como isto € verdade assim se

tirem os males deste doente pelo poder de Deus, de S. Pedro, de S. Paulo e do Apdstolo
Sant’Tago” (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, apud Coelho, 2020, p. 59).

(2016), que muitas das ervas e raizes utilizadas pelos curandeiros eram também utilizadas por curadores
licenciados, isto é, médicos, boticarios, etc. A similaridade dos métodos de cura tradicionais das curandeiras
brasileiras e de médicos licenciados também ¢é demonstrada no texto “Magia ¢ medicina na colénia: o corpo
feminino”, de Mary Del Priore (2001, In: Histéria das mulheres no Brasil, p. 78-114).
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Domingas Gomes, escravizada no Brasil, curava do mau-olhado com uma reza que havia
aprendido com sua senhora: “Dois olhos maus te deram, com trés te hei de curar”, aludindo as
trés entidades da Santissima Trindade de Deus (Souza, 2009, p. 239-240). No norte do Brasil,
José Januério e Domingas da Ressurreicdo, homem branco e mulher indigena, curavam de
quebranto em dupla dizendo: “Com dois to deram, com trés to tirem. Em nome de Deus e da
Virgem Maria”, rezando entdo uma ave-maria e um gléria ao pai em honra a paixao e morte de
Jesus (Souza, 2009, p. 239). Também curavam do mau-olhado, enquanto Domingas fazia o
gesto da cruz sobre o doente, recitava: “Jesus Cristo te lindrou. Jesus Cristo te criou. Jesus
Cristo te diz olha quem de mal te olhou”. Januario, também fazendo o sinal da cruz, rezava:
“Sant’Ana pariu Maria. Maria pariu Jesus Cristo. Santa Isabel pariu S0 Jodo Batista. Assim
como estas palavras séo certas, assim tu, fulano, sejas livre deste mal ou deste olhado, por Sdo
Pedro, e por S&o Paulo, e por Jesus Crucificado” (Souza, 2009, p. 240).

Nas crencas populares de Portugal, foi possivel encontrar variagfes quase que idénticas
as rezas da indigena Domingas da Ressurrei¢do, no compéndio Obra etnogréfica (1): festas,

costumes e outros materiais para uma etnologia de Portugal, do etn6logo Adolfo Coelho:

Deus te fez, // Deus te criou; // Deus te desolhe // De quem mal te olhou; // Se
é torto ou excomungado, // Deus te desolhe do seu mau olhado (Pedroso, apud
Coelho, 2020, p. 499).

Molha-se o dedo polegar no azeite de uma lamparina, por exemplo, fazem-se
trés cruzes na testa e diz-se: De dois t’o deu // Trés t’o tiram que sdo // Padre,
Filho e Espirio Santo (Pedroso, apud Coelho, 2020, p. 499).

Também em Portugal, o forro Estevao Luiz teve grande fama de curandeiro na cidade de
Beja, no inicio dos anos 1680. Fazia principalmente unguentos e suadouros com receitas que
Ihe apareciam em sonhos, se utilizando de plantas, vinho, azeite, vinagre, e benzimentos.

Estevdo curava de quebranto e mau-olhado com uma férmula semelhante as citadas acima:

Deus que te fez e Deus que te criou, Deus perdoe a quem te mau olhou; dois
olhos te olharam mau, trés te olhardo melhor, que é Deus Pai, Deus Filho,
Deus Espirito Santo, trés pessoas e um s6 Deus verdadeiro. Santana pariu a
Virgem, a Virgem pariu Jesus Cristo, Santa Isabel, Sdo Jodo Batista; assim
como isto € verdade, verdade, vos Virgem, tirai este mal deste corpo: se é na
cabeca, Ihe tire a bem aventurada Santa Helena, se € nos bragos, o tire 0 bem
aventurado Sdo Marcos; se é na cintura, o tire a Virgem Pura, se é na barriga,
o tire a bem aventurada Santa Margarida, e se € nos pés, o tire 0 bem
aventurado Santo André; tire-o Deus e a Virgem Maria, melhor do que eu o
posso tirar, com um Padre Nosso e uma Ave Maria (ANTT, Inquisicdo de
Evora, apud, Calainho, 2008, p. 151).



51

Uma prética que chama a atencédo pela sua permanéncia nos dias de hoje, principalmente
nos sertdes nordestinos, ¢ a de “tirar o sol da cabeca”, um alivio para insolagdo praticado por
benzedeiras e curandeiros no Brasil. Em Evora, o saludador e desencantador de mouros
Domingos Alvares conta que aprendeu com brasileiros a mesma pratica: mandava o enfermo
colocar um guardanapo de pano sobre um copo com &gua, e emborcar ambos sobre a cabeca,
debaixo do sol, entre as onze da manha ao meio-dia (Souza, 2009, p. 237). José Januario
confessa ao Inquisidor da Visitacdo ao Grao-Parad o costume de também tirar o sol da cabeca,

descrevendo uma receita mais completa:

Primeiro, tomava de um guardanapo aberto e sobre ele fazia cruzes em
diagonal enquanto rezava o credo. A seguir, dobrava o guardanapo, colocava-
o na boca de uma ventosa de vidro cheia d'agua e “punha tudo na cabega do
enfermo, ficando o guardanapo imediato a cabeca e a ventosa com o fundo
para o ar, com agua dentro”. José Januario fazia entdo duas cruzes sobre o
fundo da ventosa, dizendo: “O Sol e a Lua tiram-se com o sinal da cruz”.
Seguiam-se padre-nossos, ave-marias oferecidas a paixdo e morte de Nosso
Senhor Jesus Cristo, credos em cruz as pessoas da Santissima Trindade
(Souza, 2009, p. 237-238).

Como demonstrado, no mundo luso-afro-brasileiro as praticas magicas mais diversas
poderiam ser encontradas e reconhecidas, sempre com tantas variacdes quanto similaridades
entre elas. Férmulas de rezas santas e formas de saber-fazer simpatias para encantamentos de
amor, sortilégios de adivinhacdes e procedimentos de cura circulavam no seio do sistema
colonial, sendo apreendidos por agentes de diferentes cores, origens, idade e sexo, quase sempre
de forma oral, de “ouvir falar” ou de “ver fazer”. E essa circularidade que da ao imaginario
magico brasileiro um carater especificamente colonial, mestico, que definitivamente se opde
aos anseios da ocidentalizacdo, repressora, erudita, catequizadora. Com a mesticagem colonial,
a magia do conjuro deixa de ser medieval para se tornar colonial (Souza, 2009, p. 506). A
hibridacdo, desenvolvida no topico anterior, presente no imaginario magico portugués, encontra
no Brasil um aprofundamento da mescla de crencas europeias e africanas que ja era encontrada
em Portugal, uma mescla que agora toma novas cores com diferentes crencas locais e agentes
indigenas.

De acordo com a dissertacdo de Sulamita Pinto Lima (2020), a feiticaria como praticada
por negros e negras no Brasil Colonia era principalmente feita por encomenda de senhores e
senhoras brancos, dos quais 0s agentes poderiam receber afeigcédo, protecéo e grandes quantias
de dinheiro em troca (p. 96). Assim como os encantamentos de “amansamento” que mulheres
lusas faziam para seus companheiros ndo Ihe fazerem o mal, pessoas negras por muitas vezes

se utilizaram da feiticaria estrategicamente, como uma forma de continuarem existindo e
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subsistindo dentro de uma sociedade colonial escravista. Por vezes, pessoas escravizadas ainda
faziam feitigos para atingirem seus senhores, na intengéo de fazé-los querer bem e, assim, os
alforriarem, ou na intencéo de fazé-los o mal, causando doengas ou 6bito (Lima, 2020, p. 96-
97). Assim, as praticas magicas eram ainda uma alternativa para o alivio de tensdes de poder
num espago escravocrata.

De acordo com Laura de Mello e Souza, as praticas desenvolvidas e aplicadas no Brasil
foram solugdes de magia e feiticaria coloniais, que tinham grande importancia na convivéncia
na coldnia justamente pelo seu anseio em lidar com os causos de “menor algada”: manipulando
a afeicdo do outro, adivinhando o que o futuro proximo reservava, curando doencas, ou
recuperando pertences perdidos, a magia colonial vinha para aliviar as agruras e perigos
imediatos de um universo material (Souza, 2009, p. 362-363). Se ténues eram as fronteiras do
universo material com o universo espiritual, é perfeitamente compreensivel que 0s corpos
fossem maltratados por espiritos e objetos pudessem ser imbuidos de poder por espiritos para
resolverem problemas materiais. Como dito por Gruzinski (2001, p. 59), a mesticagem torna
uma confusdo momentanea de origens culturais em algo fundamental, parte da cultura popular
e, nesse caso, da religiosidade popular. No espaco colonial brasileiro, o choque brutal da
colonizagdo acaba por fundir santos, demdnios e entidades, assembleias noturnas e calundus

coloniais.

4.2. Assembleias noturnas e calundus coloniais

No mundo portugués, o termo saba é desconhecido, sendo substituido no imaginario dos
encontros obscenos de bruxas, bruxos e deménios por assembleias, conventiculos ou
ajuntamentos noturnos. Apesar de presente, referéncias as assembleias noturnas sdo raramente
documentadas pelo Santo Oficio (Bethencourt, 2004, p. 193; Paiva, 2002, p. 150). Ainda assim,
alguns elementos presentes no imaginario europeu moderno ainda séo encontrados nesses raros
registros, como a abundancia de prazeres carnais, representados pelo sexo, comida e bebida; a
adoracdo ao demonio como se este fosse deus, configurando culto de latria; o Diabo encarnado
como um animal ou homem; a orgia entre bruxas e demdnios, inclusive com atos somiticos; e,
claro, a utilizacdo de unguentos para possibilitar a viagem ao ajuntamento (Bethencourt, 2004,
p. 194-196).

Porém, de acordo com Bethencourt (2004, p. 196-197), um elemento da assembleia
noturna ndo é encontrado em outros imaginarios sabaticos dos paises europeus, apenas em

Portugal: a transformacéo das bruxas em grandes passaros pretos. Essa transformacao ocorreria
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apos as mulheres untarem seus corpos com unguentos dados pelos deménios e, em vez de
apenas possibilitar o voo noturno de bruxas nuas pelos ares ou da alma dessas bruxas ao local
do saba, como vemos em outros paises, ocorreria a transformacao corporal das mulheres em
passaros gigantes, correspondendo esse elemento ao mito ja citado da strix, um dos vestigios
no imaginario europeu sobre bruxas, a criatura-mulher que se transformaria em péassaro para
sugar o sangue de criangas pequenas.

E de comum acordo entre os historiadores que a assembleia noturna aparece raramente
na documentacdo inquisitorial, apesar de elementos que a constituem serem encontrados, ainda
que fragmentados e desconexos, em processos sobre feiticaria que delineiam o imaginario da
magia luso-brasileiro (Bethencourt, 2004, p. 193; Rocha, 2015, p. 228; Souza, 2009, p. 342;
Paiva, 2002, p. 150). Os proprios inquisidores em geral se preocupavam mais em desvendar
elementos que provavam o pacto demoniaco das bruxas, como a adoracdo do Diabo e as
relagfes sexuais com demonios; recorrentemente ignorando elementos constitutivos do
imaginario do saba, como 0 voo noturno e 0s ajuntamentos coletivos (Paiva, 2002, p. 150;
Souza, 1993, p. 178-179)%.

Na Lisboa do século XVIII, um escravizado nascido na Bahia é preso sob a acusacao de
bruxaria. Manuel da Piedade que, segundo Mello e Souza, foi torturado, acaba por confessar
que participava de ajuntamentos noturnos nos campos as margens da cidade do Porto junto a
outros companheiros, também negros escravizados. Nos ajuntamentos, o Diabo aparecia sob
forma de animais: gato e cabra pardos, cabrito e mula, “pedindo sangue, orientando o preparo
da mandinga, exigindo que o adorassem, tomando-lhes pedacos da camisa e dos calcdes
querendo, por fim, que lhes dessem a alma” (Souza, 2009, p. 343).

Ja nos campos da Cotovia e Vale de Cavalinhos, nos arredores de Lisboa, dois
escravizados, José Francisco Pereira e José Francisco Pedroso?*, ambos com passagens pelo
Brasil, afirmam terem participado juntos de assembleias noturnas com o Diabo, que lhes
aparecia na forma de um homem branco ou negro, com pés de pato ou lebre; como mulher com
0S pés virados para tras; como um bode preto, um burro, um lagarto, um gato pintado, uma

galinha, um cagado e ainda um sapo, sempre o0s oferecendo vinhos e uvas passas (Souza, 2009,

23 Haviam, porém, excecdes: principalmente de membros do baixo clero que tinham uma obsessao especial pelo
saba e incitavam confissdes que o descreviam, como no caso do frade Jer6nimo, que incitou confissdes de Joana
em Coimbra, e ainda nos casos de Catarina Dias e Varia Velez (Paiva, 2002, p. 150-151), além do padre jesuita
Manuel da Silva, que registra as confissdes “sabaticas” de Joana de Abreu e Custodia de Abreu no Piaui Colonial
(Rocha, 2015).

24 Ambos os escravizados foram acusados de feiticaria perante o Santo Oficio. Eram “mandingueiros” que
comercializavam bolsas de mandinga em Lisboa com fins de “fechar o corpo” dos que as utilizavam. ANTT,
Inquisicdo de Lisboa, proc. 11774.ANTT, Inquisicao de Lisboa, proc. 11767.
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p. 329). Nos ajuntamentos, ambos 0s homens e outros homens negros mediam suas forcas,
adoravam ao Diabo como seu Deus, tinham relagdes sexuais com o demonio — que por vezes
aparecia como mulher, e por vezes como homem, praticando o pecado nefando com os
adoradores —, corriam pelos campos e entoavam cancdes da Costa da Mina, de onde Pereira e
Pedroso haviam sido levados. Enquanto José Francisco Pedroso se limita a dizer que, por trés
vezes, se “tratou torpemente” com o Diabo em forma de mulher “bem vestida e bem bizarra”,

José Francisco Pereira entra em detalhes sobre as copulas com o demonio:

[...] ele e os ditos seus companheiros Antonio Borges, Tomas, José Francisco,
Pedro de Azevedo, Mateus, todos juntos se tratavam torpemente com o
deménio, e era de noite seriam seis horas, e no tempo do inverno passado, ndo
lhe lembra o més, e isto lhe sucedeu em muitas ocasides, ndo lhe lembra
guantas vezes foi, e no mesmo lugar e sitio, tinham todos copula com o
deménio na figura de mulher, na figura de homem, porque de instante a
instante se mudava em uma e outra figura, e quando tomava a de homem, pelo
vaso traseiro é gque tinha copula com ele e com cada um dos seus companheiros
(ANTT, Inquisicao de Lisboa, apud Souza, 2009, p. 346).

Em O Imaginério da Magia, Bethencourt narra duas descric@es detalhadas de casos sobre
ajuntamentos noturnos encontradas em sua pesquisa, ambos processos do século XVI. No
Tribunal de Evora, Simdo Pinto relata uma experiéncia com o deménio, que Ihe instruiu a

preparar-se para uma assembleia noturna:

[...] havemos d’ir agora a um pardieiro onde te eu levar e 1a 0 que me vires
fazer isso faras. E que entdo ele Simao se fora com ele e que ia assim pelo ar
e ndo sabia como nem em que ia e que tanto que chegaram ambos ao pardieiro
tomara o demdnio uma erva larga ancha e se despira todo nu e se untara com
ela dizendo-lhe a ele Siméo que assim se havia de untar e fazer como ele fazia
e sendo que o havia de matar. E que ele Sim&o com temor do sobredito tomara
a folha e se despira e se untara todo com ela e 0 demdnio lhe dissera assim
haveis de fazer quantas vezes me virdes fazer. E que tanto que se assim
untaram ambos se tornaram a vestir e 0 demonio Ihe mostrara muita gente no
dito pardieiro, scilicet, homens e mulheres. E tanto que os viu o demonio lhe
disse que assim havia ele Siméo de fazer como via fazer aqueles homens e
mulheres. E disse ele Sim&o que o que ele assim vira fazer aos ditos homens
e mulheres era que os vira andar dormindo e corrigindo uns com 0s outros
(ANTT, Inquisicéo de Evora, apud Bethencourt, 2004, p. 193-194).

Além das instrucdes, Sim&o relata ainda que, na reunido noturna que ocorrera por volta
da meia-noite, os homens e mulheres reunidos se ajoelharam para adorar ao demonio: “todos
com as maos alevantadas para 0 demdnio direitas para ele com os dedos disseram versos d'el
diabro a mim adoraras e a outrém ninguém nao adoraras” (ANTT, Inquisi¢do de Evora, apud

Bethencourt, 2004, p. 194).
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J& na Inquisicdo de Lisboa, Margarida Lourenco relata extensamente e com riqueza de
detalhes as assembleias que participou, desde 0s quinze ou dezesseis anos, nos campos do Vale
de Cavalinhos, também citado pelos escravizados José Francisco Pereira e José Francisco
Pedroso. A acusada havia ido como serva para a casa de uma vilva na adolescéncia, a qual
possuia trés irmds solteiras que um dia se ofereceram para levar Margarida a um lugar onde ela
“comesse ¢ bebesse e folgasse a sua vontade”. Margarida aceitou, € as quatro se transformaram
em grandes passardes pretos apds untarem 0s prérios corpos com um unguento, voando até o
Vale de Cavalinhos. L& encontram Belzebu, que lhes tira sangue do brago esquerdo, escrevendo
0 nome de cada uma em um livro — nessa ocasido, 0 nome de Margarida é trocado, pois se
chamava Domingas antes do encontro com o Diabo. As mulheres ddo ofertas de dinheiro a
Belzebu, afirmando ao “diabo Magazdo” que pertenciam a Belzebu e que voltariam aos
ajuntamentos. Juntamente a mais seiscentas mulheres e outros demdnios, que estavam na forma
de homens negros, Margarida se pde a comer e beber de um banquete regado a péo, vinho e
carne a vontade; as mulheres entdo comecam a dancar com os deménios, e o diabo Magazéo
tem relagdes com todas elas, “pela diante e por detras quantas vezes quis” (Bethencourt, 2004,
p. 194-195).

Fazendo uma breve curva até o século XVIII, encontramos outro caso no Tribunal do
Santo Oficio que alude ao imaginario sabatico e cita o Vale dos Cavalinhos: em 1709 a criada
Josefa Maria é acusada pelo padre Emanuel, seu confessor, de andar na companhia do demonio
com mais duas companheiras®. Além das acusacdes de pacto demoniaco e de infanticidio, o
padre e o inquisidor insistiam em saber se a ré se encontrava com o Diabo sozinha ou em
bandos, sugerindo a procura de uma experiéncia coletiva caracteristica do sabd. Durante o
processo, que dura 7 anos até o auto-de-fé, Josefa apresenta uma narrativa com elementos
sabaticos: com mais cinco companheiras, passava unguentos nas axilas e voava a noite para se
encontrar com deménios, dancando e tendo relagcbes sexuais com eles; fazia viagens
sobrenaturais sozinha com o demdnio nas quais ndo voava, mas atravessava portas e janelas
fechadas, chupando o sangue de criangcas pequenas (como uma boa herdeira da tradigédo
portuguesa da mulher-passaro strix) durante todo o trajeto até o Vale dos Cavalinhos (Souza,
1993, p. 173).

O Vale dos Cavalinhos, citado como ponto de encontro de ajuntamentos noturnos
demoniacos em trés dos relatos acima por moradores de Lisboa, é bastante relevante para

pensarmos a presenca de elementos difusos do sab& no imaginario magico portugués. O local

25 ANTT, Inquisicdo de Lisboa, proc. 4964.
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é permeado por um imaginario de magia pungente reforcado de diversas formas, sendo até
mesmo citado na obra literdria Auto das Fadas, escrita por Gil Vicente entre 1510 e 1512, como
o lugar para onde cavalgava a feiticeira Genebra Pereira para fazer feiticos. Francisco
Bethencourt (2004, p. 320) sugere que a visdo do Vale dos Cavalinhos como local de magia
provavelmente esteve difundida entre a populagédo lusitana nos arredores de Lisboa desde o
inicio dos quinhentos. De acordo com Laura de Mello e Souza (2009, p. 343-344), o local
também foi o suposto ponto de encontro de bruxas portuguesas queimadas em Lisboa no ano
de 1559, em razdo de uma devassa publicada por D. Catarina enquanto regente?®,

Em Inferno Atlantico, estudo posterior a O Diabo e a Terra de Santa Cruz, Laura de
Mello e Souza detalha ainda dois processos que descrevem ajuntamentos noturnos em Portugal
no século XVII (Souza, 1993, p. 167-169). O primeiro se trata da ré Ana Antbnia Boco,
moradora de Braga que confessa um episodio sabatico apos ter sido presa pelo Santo Oficio em
1623, acusada de bruxaria ¢ feiticaria. Ana do Boco relata ir em uma encruzilhada com “varias

mulheres suas conhecidas”, de onde viajaram para o local do ajuntamento demoniaco:

A conselho de uma delas, que funcionava como espécie de “mestra”, untou-
se com certa agua e viu-se transportada para outro lugar, Sdo Martinho dos
Carvalhos, achando-se entdo em camisa e descabelada. A mestra, de nome
Cecilia, comegou a invocar os demonios, fazendo um ruido com os dedos
como quem chama galinhas, e dizendo “pilos, pilos”. Logo apareceram varios
demonios em figuras de bodes; um deles colocou-se, de pé, no meio dos
circunstantes, que o adoraram dizendo: “Adoro-te, meu Deus Barrabas”.
Depois, todos dancaram, e cada um dos demdnios teve ajuntamento carnal
com cada uma das pessoas, “estando as ditas pessoas de costas, ¢ os demonios
em cima delas. E depois de assim estarem desapareceram os ditos demonios,
e a Ré com a dita companhia se tornaram a achar na primeira parte donde
tinham saido”. (Souza, 1993, p. 167).

O inquisidor responsavel pelo processo, como de praxe, ndo se ateve aos elementos
sabaticos (nem ao voo noturno, nem a sodomizacao, nem aos unguentos), inquirindo Ana do
Boco especificamente sobre o pacto demoniaco e ao culto de latria aos bodes-demonio. Ana
néo tinha certeza acerca do pacto, afirmando que andava com ele e tinha sua amizade, mas nédo
sabia de pacto, enquanto a adoracdo ao Barrabas so foi fervorosamente confirmada pela ré apos
a ameaca de tortura (Souza, 1993, p. 168).

O outro processo portugués com elementos sabaticos € muito mais proximo

descritivamente do esteredtipo europeu de saba: Leonor Fernandes, natural do Algarve, é presa

%6 A devassa geral acusou 28 pessoas, das quais cinco foram queimadas como bruxas, e as confissfes
documentadas foram apenas de duas das mulheres queimadas. A justica secular foi responsavel pelo caso, ndo
havendo qualquer intervencdo direta do tribunal inquisitorial no processo. Ver: Giebels, 2006.
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em 1691, confessando que, sendo amiga de uma feiticeira, esta teria Ihe oferecido seus
ensinamentos, se por meio da bruxaria Leonor quisesse “ter muitos bens”. Leonor entdo ¢
ordenada pela mestra feiticeira a oferecer ao diabo um bolo com seu préprio sangue, sucedendo-
se entdo a sua participacdo de ajuntamentos noturnos com outras mulheres. Apds todas se
untarem com um unguento amarelado, se transformam em animais e séo transportadas pelos
ares por “um demonio com figura de corpo humano, negro e com rabo muito comprido” (Souza,
1993, p. 168) até um campo distante a “mais de dez mil 1éguas”, onde encontraram, ja na figura
humana, mais mulheres e demoénios na mesma figura humana com rabos compridos. Entdo, as

mulheres cantavam e dangavam com os demonios,

[...] “tomando cada uma o seu as costas, servindo-lhe de mula ou cavalo,
bailando, correndo e saltando, cantando e dizendo canticos ao demdnio: que é
nosso amigo, € nosso Pai, é nosso Deus, que nos hd de dar tudo quanto
quisermos e lhe pedirmos”. Depois, arrenegavam da Fé, beijavam o anus do
diabo, e, apartando-se um pouco, cada uma tinha ajuntamento carnal com um
parceiro infero (Souza, 1993, p. 169).

Em 1735, voltando ao século XVIII, é presa Maria de Jesus, angolana alforriada e
moradora de Lisboa, sob a acusacdo de feiticaria (Queiroz et al, 2019; Souza, 1993, p. 172).
Sua confissdo possui tanto elementos proprios do imaginario méagico e demonolégico
portugués, quanto elementos que remetem a uma espiritualidade centro-africana, traduzida
como demoniaca pelo filtro do imaginario inquisitorial. Maria fizera um pacto de sangue com
0 “demonio” aos 12 anos, ainda quando era escravizada, e com ele tivera aprendido feiticos,
maleficios e artificios, o adorando como seu Deus enquanto este lhe aparecia em forma de
cavalo ou camelo. O demonio teria perfurado o brago esquerdo de Maria e bebido seu sangue,
e apds o pacto, oferecia-lhe o ensinamento de feiticos com bonecos e a ajudava em afazeres
comuns na casa de sua senhora, como varrer e lavar. Sua narrativa de assembleia noturna
descreve que a entidade teria apresentado-lhe um unguento branco e um vidro de éleo, com 0s
quais Maria untou o proprio corpo. Descalca, era levada a viagens além-mar através de janelas
e portdes trancados por ele — ndo hd mencdes de voo, apenas da viagem sobrenatural — até um
local, descrito como um “conventiculo” no processo mas que, pela descricdo da ré, mais se
parecia com uma casa de culto, onde se encontravam demonios e mulheres, cantando e
dancando com castanholas, abracando-se e beijando-se (Queiroz; Andrade; Nascimento, 2019,
p. 194-195).

De acordo com Queiroz, Andrade e Nascimento (2019), Maria de Jesus provavelmente
se referia mais a uma entidade de sua cosmogonia de origem africana que a um demanio cristdo

propriamente dito:
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E razoavel afirmar que a ré nao utilizava o termo “Demonio” e, ainda que o
fizesse, seria apenas para dizer o que o inquisidor queria ouvir. E muito
provavel que ela compreendesse essa entidade por Nzambi Mpugu (deus do
alto), que seria a correlacao entre o deus africano e o cristdo (...) Cabe lembrar,
também, que os termos “Deus” e “Demdnio”, ambos grafados com iniciais
mailsculas no processo, partem do entendimento do inquisidor, e indicam as
duas figuras mais fortes da mitologia da Igreja de Roma. Pela experiéncia
missionaria na Africa desde a conversdo do Congo, em finais do séc. XV, 0
clero e demais pessoas sabiam da existéncia de uma hierarquia de deuses no
continente africano e de um deus soberano (Nzambi Mpugu). Logo, a forma
como os termos aparecem registrados permite visualizar que o deménio era a
corruptela para o deus a quem Maria havia firmado um compromisso
(Queiroz; Andrade; Nascimento, 2019, p. 192).

Assim, podemos ver a acdo do “filtro” do imaginario inquisitorial, baseado na
demonologia europeia e obcecado por elementos da feiticaria como o pacto demoniaco, na
traducdo enviesada dos relatos espirituais de diversos sujeitos acusados de bruxaria. Era
extremamente possivel que, enquanto muitos réus falavam de entidades ambiguas ou mesmo
malignas de suas proprias cosmogonias nao-europeias, 0s inquisidores e agentes do Santo
Oficio aplicavam seu filtro de traducdo demonoldgico, transformando-as em deménios
(Queiroz; Andrade; Nascimento, 2019, p. 194).

Dos oito casos portugueses apresentados acima que oferecem relatos acerca de
ajuntamentos noturnos de bruxas, todos apresentam a negacao do deus cristdo, para adoragao
do diabo ou de demonios na figura de deus (latria); o ato de untar os corpos das bruxas e bruxos
com unguentos ou ervas e ainda a viagem sobrenatural para os locais de encontro (por voo
noturno ou atravessando portas sobrenaturalmente) sdo elementos identificados na maioria dos
relatos, assim como as relagfes sexuais entre demonios, homens e mulheres, frequentemente
com citagdo da penetraco anal. E interessante ressaltarmos a presenca tdo comum da prética
da sodomia no imaginario sabatico apresentado aqui. Como as bruxas fariam tudo invertido,
pois seu mundo é o dos contrarios (Clark, 2020, p. 40), o 6sculo anal e a penetracdo anal
representaria, no imaginario da bruxaria, o que ha de mais contrario a natureza em matéria de
relacdes sexuais.

A metamorfose dos demdnios também é encontrada na maioria dos casos, seja em forma
humana ou, mais frequentemente, em forma animal. Em menor nimero, encontramos a citagdo
de banquetes que lembram a Missa Negra do saba europeu, e ainda o infanticidio, seja nos
ajuntamentos ou na viagem para o ponto de encontro. De acordo com Bethencourt (2004, p.
194-196), a excecdo do infanticidio, estes s&o precisamente os elementos mais disseminados no
imaginério portugués quanto ao mito europeu do sabé. Outro ponto interessante de levantarmos

¢ que, apesar de nao ser considerado por Bethencourt um elemento caracteristico do “sabd”
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portugués, as dangas nos ajuntamentos é um elemento citado na maioria dos relatos. Assim
como o infanticidio e os banquetes, a danga das bruxas com os demonios se relacionam
principalmente com o imaginario europeu comum compartilhado construido sobre o saba
(Souza, 1993, p. 178).

Dou inicio a analise dos calundus brasileiros indo ao interior das Minas Gerais colonial,
em Sabar, onde a angolana alforriada Luzia Pinta foi denunciada ao Tribunal do Santo Oficio
em 1739, por “bruxaria e supersti¢des”?’. Conhecida por toda a regido como “calunduzeira,
curandeira e adivinhadeira”, admitiu aos inquisidores que era procurada em sua propria casa
por pessoas brancas e negras para curar suas moléstias, realizando os calundus tanto em sua
casa como quando praticava a cura pessoalmente nas casas dos clientes mais enfermos.
Denunciantes que participaram de seus calundus afirmavam que a angolana se trajava em vestes
estranhas, ndo usadas naquela terra, utilizando-se de instrumentos para dancar durante os ritos
e que, enquanto trés escravizadas de Luzia Pinta tocavam atabaques, esta entrava em transes e
ficava “fora de seu juizo”, as vezes ficando como morta enquanto ia a outros lugares em espirito,
as vezes urrando como burro, até acordar ou baixar a cabeca e dizer que os “ventos de
adivinhar” estavam falando aos seus ouvidos (Souza, 1993, p. 175; Mott, 2008, p. 92-95).

Apo6s os ventos de adivinhar terem lhe falado como administrar a cura aos enfermos,
Luzia Pinta sabia quem havia sido enfeiticado com enfermidades e quem estava séo, e a
calunduzeira jogava pds nos enfermos, dando-os ervas e beberagens para a cura dos maleficios
e, segundo a propria, mandava que as curas fossem recebidas no nome da Virgem Maria (Mott,
2008, p. 92-95). De acordo com a ré, os doentes ainda recebiam dela “papas de farinha, em que
somente misturava raiz de abatua e de pau-santo” (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, Cadernos do
Promotor, apud Mott, 2008, p. 94), que os fazia vomitar e melhorar das queixas.

Luzia Pinta chamava sua condi¢do de calunduzeira de uma “doenga sobrenatural” que
teria adquirido de uma familiar ainda em Angola, mas que seus dons de calundu e adivinhagéo
foram recebidos como “tino ¢ destino” de Deus: “que tudo fazia por destino que Deus lhe deu,
e por esta causa € que ela diz e assevera nas ditas ocasifes que lhe véem os ventos de adivinhar,
que Deus Nosso Senhor ¢ que lhe diz o que ha de fazer” (ANTT, Inquisi¢ao de Lisboa, Cadernos
do Promotor, apud Mott, 2008, p. 94), afirmando ainda que nunca teria se afastado da fé catélica
e negando até o fim de seu processo qualquer pacto com o deménio, mesmo apos ser submetida
a tormento (Souza, 1993, p. 175).

27 ANTT, Inquisicdo de Lisboa, Cadernos do Promotor, proc. 252.
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No arraial de Paracatu, ainda em Minas Gerais, escravizados e forros negros, dentre eles
homens e mulheres, organizam um culto a uma entidade da Nagdo Couré (onde hoje se encontra
a capital da Nigéria, Lagos), que é entdo denunciado e desmobilizado por capitdes-do-mato em
1747%8, O culto foi desmobilizado na casa de uma mulher escravizada courana chamada
Teodbsia, mas havia sido introduzido em Paracatu por Josefa Maria, mulher escravizada
também da terra Courd, que ja praticava a danca Acotundd em Pernambuco (Rodrigues; Maia,
2023, p. 130), e constantemente pregava a palavra do Deus de Coura aos negros e negras de
Paracatu e “ia tirar satisfagdo” com os que ndo queriam ir a sua casa para os ritos ou falavam
contra a adora¢do do “Deus de sua terra” (Mott, 1986, p. 129-130). De acordo com uma
informante, Benta Teodora, forra nativa da Costa da Mina, a casa de Josefa Maria se localizava
afastada do arraial, perto do Corrego dos Macacos, possuindo umas casinhas ao lado que
serviriam de lugar para o feitio de feiticos, adivinhacGes, para a disposicdo de oferendas e de
altares, e que apenas os participantes do culto poderiam entrar (Mott, 1986, p. 127-128).

Durante os ritos de Acotunda, um boneco “com feitio de cabega e nariz a imita¢do do
diabo, espetado em uma ponta de ferro, com uma capa de pano branco, que Ihe cobria a cabeca
e so aparecia a ponta do focinho [e costas] cheias de sangue” era colocado em cima de um
pequeno tapete no meio da casa, “em cima de umas cruzes de nove travessas em cada ponta e
uma panelas em roda. Dentro delas, umas pontas de ervas cozidas; e em outras, umas ervas
cruas; em outra, um pouco de terra com mau cheiro” (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, apud
Rodrigues; Maia, 2023, p. 20). O boneco era adorado e reverenciado como o deus da terra de
Coura e nas suas cerimonias, principalmente organizadas e frequentadas por mulheres negras
(inclusive na fungdo de sacerdotisas), os devotos dangavam e “folgavam” ao seu redor em
diversas noites de sabado.

As informag6es eram de que os adoradores de Courd cantavam palavras na sua lingua
nativa assim como palavras de oracdes da fé catolica, incorporando o catolicismo ao culto de
matriz africana. Mulheres negras pregavam aos adeptos do culto que eram filhas e afilhadas de
Nossa Senhora do Rosério e de Santo Anténio, assim como o boneco que adoravam, o “Santo
da sua terra”:

[...] depois desta danga saia uma que se chamava Quitéria, e esta subia em

cima da casa e se punha a pregar pela sua lingua dizendo que era Deus e que
era filha de Nossa Senhora do Rosério e de santo Antdnio, e que o santo de

28 Em 1986, é Luiz Mott que pioneiramente divulga o caso da danca de Tunda, ou Acotunda, encontrada em
documentacdo inquisitorial na Torre do Tombo. Ver: Mott, 1986. A transcricdo escolhida para as citacfes nesta
monografia foi a publicada por Rodrigues e Maia (2023, p. 17-43), pois o estudo oferece uma visdo mais
atualizada do culto ao deus Coura em Paracatu.
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sua terra estivera sete anos de joelhos diante de Nossa Senhora do Rosério
para Ihe dar licenca para vir a esta terra, e que ja ca estava e trouxera uma carta
de Roma para nestas minas se lhe fazer uma igreja (...) entrava a pregar uma
negra por nome Ana, (...) dizendo que era santa e chamava as outras pretas
para irem a tal casa verem o santo da sua terra; e, se ndo fossem, que o santo
da sua terra as havia de castigar (...) E ha mesma ocasido da danca saia uma
preta que ela testemunha j& declarou, chamada Josefa Maria, e entrava a
dangar e dizia que era Deus que tinha feito o céu e a terra e 4gua e pedras, e
tudo que havia no mundo tinha criado (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, apud,
Rodrigues; Maia, 2023, p. 25-26).

O mesmo fazia outra negra que se acha presa, moradora na chapada do
Espirito Santo, e era casada, mas que ela testemunha nédo sabia 0 nome, e dizia
que era afilhada de santo Ant6nio e de Nossa Senhora do Rosério e que o dito
santo a batizara e mandara para esta terra e que ja ha muito tempo era a sua. E
outrossim a dita Josefa Maria era o padre daquela Igreja ou casa dos folguedos
e era a que administrava todas as ceriménias e mestra que ensinava as mais; e
todas Ihe obedeciam (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, apud, Rodrigues; Maia,
2023, p. 29).

Os informantes do culto relataram que as mulheres negras que atuavam como porta-voz
da entidade dancavam, se suspendiam no ar, realizavam casamentos, ofereciam alimentos ao
boneco da casa, faziam adivinhagdes e milagres. Além da apropriacdo de oragdes e elementos
catélicos no discurso da fé de Coura, era dito que um dos devotos, o homem negro alforriado
Antonio Coura, “também fazia uma dgua e com ela aspergia a todos dizendo que era 4gua benta”
(ANTT, Inquisicdo de Lisboa, apud Rodrigues; Maia, 2023, p. 37).

De acordo com Rodrigues e Maia (2023, p. 128-133), as porta-vozes da entidade de Coura
podem ser entendidas como sacerdotisas voduns, atuando no processo de apropriacdo de
elementos catolicos a partir de referenciais africanos e afro-diaspéricos, combinando processos
de negociacdo, oferendas e agregacéo (afinal, as sacerdotisas afirmam que é Nossa Senhora do
Rosario que permite a viagem do deus Coura ao Brasil e a fundacao de sua igreja). O processo
de circularidade cultural que da forma ao culto Acotunda é, assim, uma forma especifica de
resisténcia a repressdo das religiosidades negras empregada pelo cristianismo. O relato da danga
de Tunda em Paracatu € um dos casos registrados mais completos acerca da religiosidade de
matriz africana no territério colonial brasileiro, nos dando “pistas sobre como os africanos
estavam interpretando os santos pretos do catolicismo em seus proprios termos” (Rodrigues;
Maia, 2023, p. 130). Das caracteristicas dos ajuntamentos noturnos portugueses, podemos
identificar a adoracdo ao “demoénio”, que na verdade seria uma entidade courana, a
caracteristica coletiva dos ajuntamentos e as relacdes sexuais entre 0s devotos.

No Piaui colonial de 1758, ainda no século XVI1II, o padre jesuita Manuel da Silva recolhe

as confissdes de duas jovens escravizadas: Joana Pereira de Abreu, de 19 anos, identificada
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como mestica, e Custddia de Abreu, indigena da etnia Guegué, de 18 anos. Joana conta que,
aos 11 anos, conheceu uma mulher mestica alforriada na mesma vila dos seus senhores, a “Mae
Cecilia”, como Joana a chama em certo momento do documento, que teria lhe ensinado a se
juntar ao demdnio, em companhia de outra mulher mestica escravizada que era sua ajudante,
Josefa Linda: “me contou a dita Mae Cecilia, que o Demonio tinha torpezas com as mulheres.
E que se eu queria falar e ter com ele, ela me ensinaria” (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, Cadernos
do Promotor, apud Rocha, 2015, p. 204). Anos depois, Joana e Josefa sdo vendidas para um
capitdo da regido de Cajazeiras, onde ambas conhecem Custddia, escravizada na posse do
mesmo senhor. Josefa se torna “muito amiga” de Custddia, iniciando-a assim no “comércio
com o0 demonio”, com rituais muito parecidos com os ensinados por Méae Cecilia a Joana.

Os rituais envolviam principalmente a adoracdo do deménio enquanto deus e salvador,

em negacao a Cristo, e a profanacédo da fé catdlica e elementos sagrados:

Arrenego da Mée de Mae Maria e do seu filho Manuel. Ela estd muito convicta
gue o pariu virgem, e ela é a maior puta que houve, cachorra, cheia de agua.
E aqui eu arrenegar per vocabulum o mais sporco, pudenda Beatissima
Virginis. Arrenego de toda a sua raga (isto €, parentela). Arrenego de todos o0s
santos e de todas as santas, que todas foram puta (ANTT, Inquisicdo de
Lisboa, Cadernos do Promotor, apud Rocha, 2015, p. 210)

Veio com uma imagem de la Cristo feito de alguima (?) amarelo da altura de
meia mdo 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 hébito de Nossa Senhora do Carmo pequena. E logo diante de mim,
apontando para o Cristo, disse que aquele era 0 Moleque e que este mesmo
era para ela. E que aquela, apontando para a virgem Senhora, era a Negrinha
(palavra que nestas partes nomeia senhores e senhoras tudo o que é escrava
fémea) e que esta mesma era para mim, isto é, a minha escrava. Bati logo no
chdo com elas ambas, com furia de senhora, com desprezo e desdém, dizendo
gue aquele era 0 Moleque e que aquela era a Negrinha (ANTT, Inquisicdo de
Lisboa, Cadernos do Promotor, apud Rocha, 2015, p. 220-221).

Além do descrito acima, Custodia conta que agoitava as imagens da Virgem Maria e de
Jesus, trazidas a ela por Josefa, e também enfiou a imagem do Cristo nas partes intimas e “na
prepostere”, afirmando que “o Moleque” queria entrar onde o seu senhor, o Homem
identificado como demdnio, também entrava. Carolina Rocha ressalta como a revolta da
escravizada surge como uma liberacgdo da tenséo que a escravidédo havia causado, demonstrando
uma relacdo ambigua das populagdes escravizadas no Brasil com o catolicismo. De diversas
formas de resistir a condicdo da escraviddo, havia tanto a apropriacdo, incorporando a fé
catdlica nas préaticas de matriz indigena e africana como no culto ao deus Coura nas Minas

Gerais; quanto o repudio, associando o cristianismo, religido oficial dos senhores que 0s
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traficavam, estrupavam, castigavam e matavam, como uma doutrina hostil: “Os conjuros de
Josefa e de Joana e a aprocimacgdo com o diabo podia ter significado para elas uma alternativa
frente a cultura dos senhores brancos, que desejavam negar” (Rocha, 2015, p. 222).

A profanacéo da hdstia, ja citada tanto como uma narrativa de acusacéo aos judeus, como
um elemento presente na Missa Negra, também ¢ encontrada nos rituais da “seita” do Piaui:
“Custodia contou que certa vez o padre levou a hostia para elas comungarem, mas ao invés
disso, ela e Josefa cuspiram a particula e guardam para levar ao dito “Homem”, que pisoteou o
fragmento com forga” (Rocha, 2015, p. 225-226).

Na narrativa de Joana e Custddia, muitos dos elementos presentes no imaginario sabatico
portugués e no imaginario compartilhado europeu estdo presentes: a negacao da fé catdlica, a
adoracdo ao demonio e pacto, a blasfémia de figuras santas, o possivel voo noturno, a
caracteristica coletiva, a iniciagdo da bruxa por parte de uma mestra, a metamorfose do diabo
em forma humana e formas animais (cachorro, bode, pato, galo, cobra, touro e cavalo) e as
relaces sexuais com os demonios, inclusive o pecado nefando. Algumas caracteristicas
faltantes sdo o infanticidio, o banquete coletivo, 0 uso de unguentos magicos, a danga e o canto
(Rocha, 2015, p. 193-228).

Nos relatos de Joana e Custddia, os ritos eram praticados de forma autbnoma ou na
presenca da outra, raramente havendo casos em que ritos de acao coletiva era necessaria, como
nas relagdes sexuais com penetragdo anal que as “bruxas” tinham com o demoénio e entre Si
(Rocha, 2015, p. 195). Porém, Joana indica em seu relato que viajava em muitas noites a um
campo chamado de Enforcado na vila da Moucha, onde havia conhecido a Mae Cecilia quando
mais nova (e a qual presidia o ajuntamento), para se encontrar com “mulheres de todas as cores
e castas”, cada uma com seu demonio particular a quem prestavam culto e era chamado de

Homem:

A mim parece-me ir de pé, mas eu sem duvida sou levada ndo sei como, por
que dentro de brevissimo espago, nos achamos todas quatro no campo do
Enforcado [...]. O Congresso é numeroso de mulheres trazidas, como suponho,
da mesma sorte, de varias partes de terras distantes, mas eu ndo as conheco,
néo lhes sei os nomes (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, Cadernos do Promotor,
apud Rocha, 2015, p. 216).

Nos relatos das escravizadas, além de usarem “Homem™ para se referir a entidade que as
visitava, o termo “Tunda” também ¢ utilizado e citado em diversas conjuracdes, inclusive a de
“inicia¢d0” e na adoragdo ao “Homem”, o que traz a possibilidade da crenca da Me Cecilia ter
relagdes com as cerimonias de matriz africana supracitadas chamadas de “dangas de Tund4” ou

“Acotunda”, em Paracatu, definidas por Laura de Mello e Souza como calundus (Souza, 2009,
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p. 356-357). E interessante notarmos que o que mais difere o calundu do Piaui de outros relatos
de calundus coloniais é a forte presenca da religido catélica como hostil, degradada pelas
participantes, relacionando-o fortemente a praticas comuns no saba das bruxas europeu. Nesse
caso, lembramos que as confissGes de Joana e Custodia foram registradas pelo padre local e que
existem tracos muito claros de traducdo de suas experiéncias a partir das lentes do imaginario
inquisitorial, provavelmente para tornar o calundu crédulo e grave o suficiente aos inquisidores

para que a missdo jesuitica no sertdo do Piaui fosse melhor assistida pela Coroa de Portugal:

Manuel da Silva tendo sido um ardente missionario pelos sertbes mais
distantes da capitania pode ter enviado o documento sobre o saba colonial
para Inquisi¢do na tentativa de alertar sobre o problema da falta de igrejas e
sacerdotes no Piaui. Em varias passagens do texto que escreveu ao ouvir o
relato das mestigas Joana e Custodia, o padre insistiu na auséncia da doutrina
catdlica na vida daquelas pessoas, e exagerou ao descrever as apostasias e
blasfémias proferidas pelas mulheres, ignorantes dos saberes cristdos, naquele
ritual (Rocha, 2015, p. 200).

Assim, de acordo com Rocha, o caso do “saba” no sertdo piauiense foi um dos exemplos
de religiosidade popular mestica presente na coldnia, em aparentes moldes de um ajuntamento
noturno mas que, numa analise mais cuidadosa, mostravam na verdade uma interposicao
singular de crencas tipicas do imaginario da magia do Brasil Col6nia, confluindo diversos ritos
compartilhados entre magistas de ascendéncia indigena, africana e europeia (Rocha, 2015, p.
238). Dessa forma, a experiéncia do Piaui foi mais uma materializacdo da religiosidade popular
mestica colonial, ou seja, um calundu, que um saba em moldes europeus.

De acordo com Nogueira (2016, p. 326), em Minas Gerais do século XVIII, a maioria dos
curandeiros africanos efetuavam seus ritos de cura nos calundus. Ainda assim, é possivel
encontrar casos de calundus no Rio de Janeiro e na Bahia (Souza, 2009, p. 350; 352; 357) e,
como citado, também no interior do Piaui (Rocha, 2015). Os sertBes e as cidades do Brasil em
diversas regides eram lugares propicios ao “abomindvel divertimento” da dan¢a de calundu,
sendo principalmente as Minas Gerais onde vemos mais recorréncias de negros e negras, cativos
ou livres, realizando as “supersticiosas dangas dos calundus”. Essa incidéncia se da
principalmente pelo grande nimero de africanos de partes diversas do continente que foram
levados para a regido, ja que a mesticagem cultural, o escravismo e a perseguicao religiosa

andavam juntos na época colonial.
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Os calundus, termo banto?® que no imaginario magico brasileiro acaba por designar
principalmente os ritos compostos por crencas africanas no Brasil como os descritos acima®’,
sdo heterogéneos, fazendo com que suas variagdes mantenham a denominacao de calundu e ndo
constituindo uma religido especifica. Mas apesar das variagdes, podemos encontrar certa

unidade nos relatos:

[...] a possessdo ritual — os ventos de adivinhar —, a evocagao de espiritos (em
geral de defuntos), as oferendas feitas a eles, os trajes de inspiragéo africana,
a adivinhag&o, as vezes o curandeirismo, a musica cantada e marcada pelos
instrumentos de percussdo, o carater coletivo (Souza, 2009, p. 357).

Assim como Luiz Mott demonstra como os diversos elementos do Acotundé de Paracatu
permanecem, com poucas transformacOes, nas religides afro-brasileiras, possuindo uma
“enorme semelhanca com candomblés e xangds contemporaneos do Nordeste” (Mott, 1986, p.
142-145), Laura de Mello e Souza argumenta que podemos enxergar nos calundus uma
expressdo colonial de religiosidades contemporaneas de matriz africana e/ou indigena (Souza,
2009, p. 195). A similaridade entre as préaticas coloniais e contemporaneas ndo podem ser
negadas enquanto continuidades, porém, nas palavras de Ronaldo Vainfas (2000, p. 88) néo
devem ser pensadas como um “protocandomblé”, e como bem argumenta o historiador Jodo
José Reis, precisamos aceitar que as continuidades sdo aproximagdes, pois todo culto e crenca
passa por transformagdes no decorrer dos séculos, € “o que se pode sugerir e inferir seriam
estruturas simbdlicas e rituais comuns, ndo detalhes” (Reis, 1988, p. 59).

Para além de um sincretismo, um conceito problematico precisamente por sua condicao
generalizante®!, as praticas aqui descritas sio herdeiras de um processo de mesticagem cultural
possibilitado pela existéncia de um espaco colonial de magia. O termo mesticagem é aqui

aplicado em consonancia ao Pensamento Mestico do historiador francés Serge Gruzinski:

29 Tronco linguistico da Africa centro-ocidental.

30 “Calundu”, termo bastante polissémico, possui ainda outros significados, como doenga de feitico, mau-humor,
condicdo de feiticeiro, poder para realizar feiticos e retira-los, estados de transe, e também o processo de cura,
como afirmado por Nogueira a partir de bibliografia especializada e analise de casos de calundus e calunduzeiros
em Minas Gerais (2016, p. 329-330).

Em consonancia ao pensamento de Gruzinski: “o termo “sincretismo” possui significados multiplos, até
contraditérios, e que pode se aplicar a situacdes extremamente dispares: juncdo de préaticas e crencas,
paralelismo, mistura, fusdo... (...) A extensdo do termo a outros campos além da religido apenas complicou o
quadro. Na medicina, na literatura, na filosofia, na ciéncia e nas artes, descobriram-se multiplas formas de
sincretismo. (...) Tudo bem pesado, sincrético ndo seria, pois, 0 conjunto do real? E isso tornaria tdo geral o
conceito de sincretismo que ele passaria a ser supérfluo” (Gruzinski, 2001, p. 46-47); e de Sulamita Lima: “ndo
utilizaremos nesta pesquisa o conceito de sincretismo cultural e ou religioso, uma vez que entendemos que o
processo de adaptacdo e recriagdo da cultura/religiosidade propriamente colonial é resultante da relagéo de poder
entre os povos colonizadores e os dos povos amerindios e africanos” (Lima, 2020, p. 16); ndo utilizo o termo
sincretismo para definir as “misturas” de praticas e crencas magicas luso-afro-brasileiras.

31
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“Empregaremos a palavra “mesticagem” para designar as misturas que ocorreram em solo
americano no século XVI entre seres humanos, imaginarios e formas de vida, vindos de quatro
continentes — América, Europa, Africa e Asia” (Gruzinski, 2001, p. 62). A partir da
mundializagio da Epoca Moderna, a confluéncia de diversas crencas religiosas de povos quebra
com a logica de evolugéo Unica do ocidente, e a assimilagio de crencas oriundas da Africa e
das Américas através de lentes inquisitoriais fazem parte de uma tentativa de lidar com esse
choque brutal no imaginario ocidental.

As mesticagens, que nascem nos mundos coloniais a partir desse choque, gradualmente
“perdem o aspecto de uma desordem passageira e tornam-se uma dindmica fundamental”
(Gruzinski, 2001, p. 59). Assim, € necessario que vejamos o imaginario da magia no Brasil ndo
como uma simples juncao de crencas europeias, africanas e indigenas, mas como experiéncias
Unicas possibilitadas pelos processos de mesticagem que ocorrem nos espacos coloniais. O
imaginario da magia portugués, ja repleto de hibridaces entre elementos pagaos, cristdos,
judeus e mouros, passa pelo processo de mesticagem com crencas de diferentes etnias indigenas
e de diferentes povos africanos no decorrer dos séculos XVI e XVIII, um processo também de
circularidade cultural, tornando o imaginario da magia no Brasil Col6nia um herdeiro de um
espaco de magia caracteristicamente colonial.

De forma similar aos processos combinados de negociagéo, oferendas e agregacao que as
sacerdotisas do Deus de Coura aplicam no Brasil entre diferentes crencas, criando novas formas
de entender o mundo espiritual através desses processos, também pessoas indigenas 0s
aplicavam nas orac¢des catélicas que declamavam nos catimbds enquanto defumavam enfermos,
também os colonos catolicos os aplicavam para entender, negociar com e até mesmo se
tornarem devotos dessas novas crencas mesticas. Luzia Pinta conta na confissdo aos
inquisidores que era procurada e sua casa era frequentada por gente preta e branca (Mott, 2008,
p. 92-95); Paulo Rodrigues de Alencar conta a um denunciante que, se ndo fossem os calundus
dos escravizados em sua posse, ja estaria morto, pois apenas eles foram capazes de Ihe salvar
de feiticos que um escravizado seu lhe colocara (Nogueira, 2016, p. 349); Frei Luis de Nazaré
recomendava que fiéis possuidos por demdnios ou padecendo de feiticos procurassem
calundureiros quando seus exorcismos ndo surtiam efeito, constatando que feiticos e espiritos
dos calundus ndo poderiam ser aliviados pela Igreja Catolica (Souza, 2009, p. 349; 1993, p.
149-150).
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5. CONSIDERACOES FINAIS

o considerar sobre as limitagdes do trabalho apresentado, acredito que o foco em

entender o fendbmeno diverso que foram os calundus coloniais me distanciou de

entender os catimbds do Brasil Colbnia, apresentados por Laura de Mello e Souza
como préticas coletivas de magia cujos principais agentes eram pessoas indigenas, e ainda o
fendmeno da Santidade de Jaguaripe, o culto luso-indigena do interior da Bahia. Como bem
dito por Ronaldo Vainfas em seu classico estudo A Heresia dos indios, a santidade “sobreviveu
nos catimbos e nas umbandas, onde nunca faltaram (nem faltam) Tamandarés e Tupinambés
entre os caboclos indio-afro-brasileiros” (Vainfas, 1995, p. 229). No livro O reino dos mestres:
a tradicdo da jurema na umbanda nordestina, o antropologo Luiz Assuncdo etnografa o culto
da Jurema Sagrada no sertdo nordestino, relacionando seus ritos com estudos classicos sobre a
santidade, ritos indigenas e catimbds coloniais, como os estudos de Roger Bastide, Mario de
Andrade, Luis Camara Cascudo, etc.

No decorrer da monografia entendemos que a feiticaria colonial era principalmente
pratica, uma alternativa para aliviar as agruras da vida na col6nia e também tens@es nas relacdes
de poder de uma sociedade escravocrata. Os jovens indigenas que utilizaram bolsas de
mandinga no norte do pais confessaram esperar que as bolsas os protegessem de toda sorte de
incidentes, tanto de armas nas maos dos homens, quanto de ong¢as. Mulheres brancas e lusas se
valiam das palavras sacras da eucaristia para “amansar” seus companheiros homens, esperando
que estes ndo lhes violentassem. Pessoas negras faziam feiticos por encomenda de senhores e
senhoras brancos, dos quais poderiam receber afei¢ao, protecao e grandes quantias de dinheiro
em troca; ou praticavam feiticos para atingirem seus senhores, na intencdo de fazé-los querer
bem e, assim, os alforriarem, ou na intengdo de fazé-los o mal, causando doencas ou ébito.
Ressalto essas tens6es para reafirmar que discordo de um sincretismo pacifico entre as culturas
que se chocam no territorio brasileiro, pois 0s ensinamentos, trocas, negociacdes e agregacoes
entre os agentes de diversas origens ndo foram democréaticos, mas permeados por relacfes de
poder desiguais e violéncias de uma sociedade escravocrata e colonial.

Assim, a pratica de magia no Brasil Colonia poderia curar, matar, encontrar pertences
perdidos, adivinhar o futuro préximo, dominar os sentimentos, entre outras causas de “menor
algada”, se tornando presente no cotidiano colonial entre todas as camadas sociais. O imaginario

da magia brasileiro surge dessas possibilidades praticas, associando doencas com o castigo
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divino ou ainda ao maleficio de feiticeiros, misturando conjuros lusos a ingredientes locais
brasileiros, e fundindo santos, demdnios e entidades em um imaginério colonial.

Ao pesquisar sobre a demonizacdo da sujeita feminina, Sulamita Pinto Lima nos mostra
como o diabo gradualmente passa a ocupar um papel fundamental no imaginario cristdo, sendo
utilizado como uma estratégia de controle e repressdo social inclusive pelo Tribunal do Santo
Oficio (Lima, 2020, p. 23). A demonizacao do outro se alia a desumanizacao destes sujeitos,
fundamentando seculos de opressdo desencadeados pelo processo de colonizacdo do Sul
Global. Demonizar a religiosidade popular colonial, logo, sugere que o deménio habitava o
espaco colonial, como se a caga as bruxas européia pudesse té-lo feito se refugiar na América
Portuguesa. Ao persegui-lo até o Brasil, o Tribunal do Santo Oficio nos mostra que, a passo de
que tudo que néo era oficializado pela Igreja Catolica era herético, e tudo que era herético era
demoniaco, o diabo é visto em toda religiosidade africana e indigena, mesmo quando essas
apareciam sob os signos catélicos. Os filtros inquisitoriais foram aplicados pelos agentes do
Santo Oficio nas visitagdes ao Brasil e ainda nas denuncias além dos periodos de visitacGes,
tomando uma parte na circularidade cultural de crencas e praticas que se responsabiliza por
tornar uma religiosidade popular em demoniaca.

A guisa de finalizac&o, gostaria de lembrar daqueles que julgam os calundus, assim como
praticas e crencas afro-brasileiras, magicas ou ndo, como demoniacas, no sentido mais negativo
da cristandade. Em 1728, o viajante Nuno Marques Pereira ndo consegue dormir, hospedado na
casa de um fazendeiro, pelo constante “estrondo dos atabaques, pandeiros, canzas, botijas e
castanheta, com tdo horrendos alaridos” (Pereira, 1939, apud, Mott, 1986, p. 146) do calundu
que os escravizados da fazenda festejavam. Acabou por ser pioneiro em nos deixar uma das

primeiras descrigdes literarias de um calundu, narrada por seu anfitrido:

S&o uns folguedos ou adivinhagbes que dizem estes pretos, que costumam
fazer em suas terras, e quando se acham juntos também usam delas c4, para
saberem varias cousas, como as doencas de que se procedem, e para
adivinharem algumas coisas perdidas e também para terem ventura em suas
cacadas e lavouras e para outras muitas cousas (Pereira, 1939, apud, Mott,
1986, p. 146)

Nuno Marques Pereira finaliza a narragdo de sua noite mal dormida contando que o
calundu o representava a verdadeira confusdo do inferno e uma terrivel ofensa a Deus (Mott,
1986, p. 146; Souza, 2009, p. 353). Também nédo simpatizava com as congadas e reizados do
povo negro na colonia (Souza, 2009, p. 136). Os colonos brancos chegavam a chamar os
calundus de quilombos, revelando o temor que tinham de qualquer ajuntamento de pessoas

negras, livres ou cativas, pelo perigo que representavam aos senhores da ordem escravocrata
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(Souza, 2009, p. 353). Gregdrio de Matos, escritor baiano, associa os calundus ao diabo,
afirmando que “nessas dancas, Satd, tem parte nelas” (Vainfas, 2000, p. 88). Mesmo hoje, a
visdo demonizadora encontra adeptos entre a populacdo brasileira, que mesmo longe de
manuais demonologicos, inquisidores e visdes de sabas, pensam a identidade cultural e religiosa
da populacéo negra brasileira como crimes contra a fé cristd, ndo temendo mais a destruigcdo da
ordem escravocrata, extinta a pouco mais de um século, mas talvez da ordem vigente que produz
e reproduz o racismo, em todos 0s seus aspectos, e ainda perpetua privilégios a branquitude da

nossa atualidade, especialmente a crista.
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