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“Ide] feiticarias e diabruras, a qual d&o o nome de
descimentos, esta esta terra infeccionada, assim entre a
gentilidade como ainda gente branca. E certo que destas
coisas tem bastante noticia as justicas eclesiasticas e
seculares, mas nio fazem caso. E o que se me oferece dar
conta a Vossas Reverendissimas que mandarao

no que forem servidos”.

Carta do comissério Manoel de Almeida, conego da Sé de

Belém ao Conselho Geral do Santo Oficio portugués {(1737).
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Introdugio

Esta dissertagéio de mestrado tern como tema a estigmatizagcdo de préticas e
conhecimentos associados a feiticaria colonial no contexto da Visitagdo do Santo
Oficio ao Estado do Gréo-Para, tomando como base os registros constituidos pelo
inquisidor Geraldo José de Abranches entre 1763 e 1769. O estudo trata, em seu
conjunto, de diferentes questes relacionadas a constituicdo do caréter “desviante”
dessas praticas culturais diante da norma catélica, que inseriu os protagonistas de
saberes arraigados e proprios do universo particular da religiosidade colonial na

hist6ria de repressé@o empreendida pela Inquisicao Portuguesa.

Para justificar e legitimar uma perseguicao institucionalizada pelo Santo Oficio,
o estigma lancado aqueles que afastaram-se da ortodoxia religiosa, e,
conseqilentemente, da nommalidade social prevista, dependeu de um julgamento
baseado no cardter heréfico atribuido a comportamentos, crencas, costumes e
tradigbes preteridos pela Igreja Catélica. Georges Duby renovou a atencéo sobre o
problema a0 ressaltar que “os critérios desse julgamento puderam diferir
singularmente” em dado momento,’ pontuando a histéria da repressdc s heresias
pela intolerancia que serviu aos interesses da religido institucionalizada e dos poderes
atrelados a ela. Francisco Bethencourt reforcou que, embora a perseguic&o as heresias
fosse “o trago caracteristico comum a todos os tribunais da Inquisicdo”, a diversidade
dos delitos considerados como “crimes de fé&” foi “significativa, no tempo e no

espago”, pressupondo, “ndo apenas a adaptacdo dos fribunais a condigbes

! Dumy, Georges. “Heresias e Sociedades na Europa Pré-Industvial, Séculos XI-XVIlI”. /n: IDEM. ldade
Média, ldade dos Homens - do amor e outros ensaios. Sac Paulo: Cia, Das Letras, 1997, pag. 177.
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especificas, mas também a capacidade de classificar novos fenémenos de desvio e de

encontrar novos dominios de atividade” 2

Utilizado como meio de resguardar a ortodoxia religiosa, dissimulando
interesses sob o pretexto de salvaguardar a sociedade, ¢ “reconhecimento” da Aeresia
balizou a intolerancia e integrou um processo histérico de estigrnatizacéo sociocultural
gque eccou no interior da sociedade, intensificado pelos mecanismos de controle
responsaveis em dar sustentacdo as instituicbes religiosas do Antigo Regime. O
funcionamento desse processo histérico e a repressdo desencadeada pelo Santo Oficio
dependeu do “reconhecimento” da heresia em determinadas préaticas e
comportamentos, afirmacbes e posturas consideradas desviantes a luz da ortodoxia
religiosa. A “classificacdo das heresias”, retomando Francisco Bethencourt, foi “um
instrumento fundamental de afirmacéo estatutéria das Inquisicdes”, permitindo-thes

“exprimir sua posiga@o central na definicdo das fronteiras da ortodoxia”.®

Para as autoridades catdlicas, empenhadas em revelar o carater desviante que
pretendia justificar a aplicacéo de julgamentos e sentengas, a dilatagio do conceito de
heresia proporcionou diferentes alternativas de estigmatizar crencas, normatizar
préaticas e costumes, e prolongar a perseguicdo até a sequnda metade do setecentos,
encontrando ressonéncia dentre os setores da sociedade que almejaram usufruir os
frutos da disciplina idealizada desde as determinagées tridentinas. Marco institucional
da Contra-Reforma, o Concilio de Trento (1545-1563) permitira & Inquisicao modema
romper os limites eclesidsticos, fazendo da preocupagic com os dissidentes
protestantes e seus seguidores - obsessao do esforgo reformista catélico - motivo para
os inquisidores moverem “uma fortissima campanha moralizante, processo

controlador e adestrador de condutas individuais”, segundo Ronaldo Vainfas.*

Tratadistas, alguns deles inquisidores, assumiram o papel de conceber um saber

erudito que dava respaldo & repressdo, estabelecendo conceitos destinados a orientar

# BETHENCOURT, Francisco. Histdria das Inquisigées: Portugal, Espanba e Itélia (Séculos XV-XVIII). Sao
Pauic: Cia. Das Letras, 2000, pag. 295,
® BETHENCOURT, Francisco. Historia das InquisicGes. Pag. 295.



b

e depurar comportamentos desviantes e costumes populares, dando sustentagdo aos
mecanismos encarregados de interferir na intimidade e nos mais variados momentos
da vida social e cultural das sociedades catélicas.® Inquisidores e comissarios do Santo
Oficio, sob o manto da justica e misericordia, compartilharam premissas que,
apontando 2 defesa dos dogmas catélicos, tornaram passiveis de condenacéo os
blasfemadores, “os que duvidavam da Virgindade de Maria” e incorriam em
proposictes ofensivas as figuras centrais da doutrina, “os que afirmavam nao haver
pecado na fornicagdo”, “os que negavam existir o Purgatéric” e questionavam os
sacramentos, os bigamos e, mais tarde, os que incidiam no pecado nefando e demais

“contatos sexuais assimilados & heresia”, antes sob a alcada da justica secular.®

Dissimuladas sob o pretexto de preservar a pureza dos dogmas e leis da Igreja,
as perseguicoes baseadas nas suspeitas de fAeresia perduravam ainda no século XVIIL:
o estigma lancado sobre 0s desvianfes permaneceu legitimando a insisténcia dos
inquisidores em investigar proposicdes errbneas, suspeitas de pacfo expresso com o
deménio e, notadamente, suspeitas de judaismo que recalam sobre os cristdos-novos
- dentre os delifos perseguidos, quantitativamente o mais significativo e razéo principal
da instalacdo do Tribunal do Santo Oficio em Portugal ainda em 1536. Avaliagbes
baseadas no corpo documental disponivel sobre a atividade do Santo Oficio portugués
ainda sustentam a exceléncia do Tribunal em perseguir as causas de judaismo e os

decorrentes conflitos com a Coroa e a Céria Romana em fungao do confisco de bens.”

Jacqueline Hermann reiterou que essa I6gica se transpds para o contexto
ultramarino, afirmando que “menos preocupada com a feiticaria do que com o
judaismo, a Inquisicho portuguesa perseguiu pouco a feiticaria, rastreando mais o

shabatjudaico que o sabd diabdlico”:

4 VaINEAS, Ronaldo. Confissées da Bahia. Sao Paulo: Cia. das Letras, 1997, pag. 09.

§ Cf. EYMERICH, Nicolau. Manual dos Inquisidores. Comentérios de Francisco Pefia, tradugéo de Maria
José Lopes da Silva. Rio de Janeiro: Rosa dos Ventos; Brasflia: Fundaggo Universidade de Braslia,
1993. KRAMER, Henrich e SRENGLER, James. O Marfelo das Feiticeiras. Introdugac histérica de Rose
Marie Muraro e prefacio de Carlos Byington. Rio de Janeiro: Rosa dos Ventos, 1991, 8 edicao.

5 YAINFAS, Ronaldo. Confissées da Bahia. Pag. 10.
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“Os registros sobre a perseguigdo de préticas associadas & feiticaria colonial
foram recuperados sobretudo através de documentos inquisitoriais, perfazendo
cerca de 200 as acusagGes entre fins do século XVI e o século XVIII [...] apesar
dos casos registrados, poucos foram os processos completos do Santo Oficio

portugués nesta matéria”.®

José Matos Paiva demonstrou, no entanto, a insisténcia dos inquisidores
portugueses em rastrear o pacfo expresso com o demdnio no tocante & determinacéo
e caracterizacdo dos processos de bruxaria e feiticaria, distanciando-se do modelo
tipico que sobressai no restante da Europa Ocidental, onde tem vez a representacéo

coletiva do sabé diabdlico.’

Embora os dominios portugueses na América ndo tenham conhecido a
instalacdo de um tribunal do Santo Oficio, 0 envio de visitadores em fins do
quinhentos e inicic do seiscentos '° e a atuacio de comissarios e familiares do Santo
Oficio, especialmente durante o setecentos,” denotam a preocupacéc constante da
lgreja Catélica no sentido de conter, na Coldnia, a “manutencic de préaticas religiosas
tradicionais” em oposicdc a devofio moderna pretendida pela ortodoxia tridentina.
Preocupadas com o precério dominio espiritual nas terras do ultramar, as autoridades
portuguesas estenderam sua atengéo aos desvios inseridos no cenéario da religiosidade
colonial, complexamente “eivada de reminiscéncias folcléricas européias e

paulatinamente colorida pelas contribuicbes culturais de negros e indios”,*

7 NOVINSKY, Anita Waingort. /nguisicdo. Inventsrios de bens confiscados a cristdos novos ~ Fontes para
a Histéria de FPortugal e do Brasil (Brasil — Século XVIIlJ. Imprensa Nacional; Casa da Moeda; Livraria
Camdes, s/d, pags. 7-10.

® Verbete sobre “Feiticaria”. /n: VAINFAS, Ronaldo (direcéio). Dicionério do Brasil Colonial {1500-1800).
Rio de Janeiro: Objetiva, 2000.

® Cf. PAVA, José Matos, Bruxaria e supersticdo nurn pafs sem “caga as bruxas”: Portugal, 1600-1774
{Tese de Doutorado). Faculdade de Letras de Coimbra, 1996.

19 Ver verbete sobre “Visitagbes do Santo Oficio”. /n: VAINFAS, Ronaldo (direcao). Dicionério do Brasil
Colonial (1500-1500). Rio de Janeirc: Objetiva, 2000, pags. 586-589.

1 Ver verbete sobre “Familiares do Santo Oficio”. /n: VAINFAS, Ronaldo (diregéio). Dicionéric do Brasil
Colonial (1500-1800). Rio de Janeiro: Objetiva, 2000, pags. 218-220.

12 Souza, Laura de Mello e. O Diabo ¢ a Terra de Santa Cruz. Sao Paulo: Cia. das Letras, 1986, pag.
16.
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multifacetada portanto, conforme comprovou Laura de Mello e Souza.®®

Os registros produzidos pelos mecanismos encarregados de nommatizar a
sociedade, incluindo os autos da Inquisicao portuguesa, conservam-nos, ironicamente,
sua importancia junto ac cenério diversificade do cotidiano colonial, indicando-nos a
continua recorréncia a essas praticas que inspirava a preocupacéo manifestada nas
penas predispostas, respectivamente, nos regimentos inquisitoriais e na legislacéo do
periodo, como as Ordenacdes Filipinas (1603)'* e as Constituigées Primeiras do
Arcebispado da Bahia (1707).7°

Dentre as culpas arroladas pelo visitador que esteve encarregado de inquirir a
sociedade do Gréo-Para, perfazendo um total de quarenta e sete processos
conhecidos, encontramos os que incorreram em graves injlrias e blasfémias; os que
trataram de matérias da fé sem ter autoridade para tanto, os que foram irreverentes e
desrespeitaram 0s sacramentos e imagens. Encontramos os que lancaram méo de
cartas de tocar, oragbes magico-religiosas e amuletos de sorte; os que predispuseram-
se a adivinhar o futuro, o paradeiro dos ausentes ou de objetos roubados. Havia os
gue aventavam proposicbes emdneas sobre a existéncia “dos infernos e dos
deménios”, sobre a condicio do celibato e do casamento, e ainda os que incorreram
na bigamia. Havia os que utilizavam-se de elementos e objetos pertencentes a religido
e desafiavam a benevoléncia de Deus. Havia os que invocaram o diabo ou foram
acusados de té-lo feito, e até os que disseram missa e realizaram casamentos sem
serem sacerdotes, além das “culpas” de sodomia e préaticas que denotaram as

suspeitas de judaismo,

Ao contrério dos visitadores Heitor Furtado de Mendonga, que percorreu a

Bahia, Pernambuco, Itamaraca e Paraiba entre 1591 e 1595, e Marcos Teixeira, que

¥ Qutra obra da autora que considerei como referéncia obrigatGria, aqui, foi Jnferno A#antico:
demonologia e colonizacdo (séculos XVI-XVIHI). Sao Paulo: Cia. das Letras, 1993.

¥ Ordenagées Filipinas — Livro V. Organizagao de Silvia Hunold Lara. Sao Paulo: Cia. Das Letras,
1999, paragrafo 3 - “Dos feiticeiros™.

% Constiuigbes Primeiras do Arcebispado da Bahia, feitas e ordenadas pelo lustissimo e
Reverendissimo Senhor D), Sebastido Monteiro da Vide, em 12 de junho de 1707. S&o Paule,
Tipografia Dois de Dezembro, 1853, paragrafos 894-903.
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circunscreveu sua agéo a Bahia enfre 1618 e 1621, Geraldo José de Abranches nao
denotou atencéo clara as suspeitas de judaismo, por exceléncia o delifo de maior
interesse do Santo Oficio portugués até a década anterior & visitaciio do Grao-Paréa.
Considerando que a diferenga juridica entre cristaos-velhos e cristdos-novos foi sendo
progressivamente abandonada durante ¢ periodo pombalino e abolida em 1773, o
inquisidor fez vistas grossas aos suspeitos de judaizar em segredo, embora, & exemplo
das visitagbes precedentes, ndo tenham faltado acusagbes neste sentido, nem os
cristaos-velhos deixassem de aferir a distinggo. Por outro lado, os inquéritos que
Geraldo José de Abranches instaurou durante a visitagdo ao norte da Colénia
condicionaram as mais diversas praticas culturais que conjugavam o universo da
religiosidade colonial, tornadas “superticdes” e “crendices populares”, aos estereétipos
tracados por inquisidores e magistrados responsaveis pelos tratados de demonologia,
distendendo o processo de estigmatizacdo sociocultural em que baseou-se ©
funcionamento da repressdo religiosa que ascendeu a partir do século XVL.Y As
suspeitas de heresia projetadas sobre essas préticas, trazidas ao conhecimento da mesa
da visitagdo, possibilitaram ao inquisidor tornéd-las “ilicitas” e em tudo “opostas a

Santa Fé Catdlica” diante da sociedade colonial a que fora investido de inquirir.

Procurei apreender, na leitura nos autos inquisitoriais, as circunstancias em que
comportamentos e praticas culturais foram considerados desviantes, circunscritos
dentro do “referencial” determinado pela norma religiosa. O episédio que motivou
dentncias e confissbes, a “situacdc” em si, permite-nos apreender o que foi
considerado como “culpa pertencente ao Santo Oficio”, condicionando as
apresentacbes e testemunhos e determinando o contexto em que os suspeitos
receberam o estigma de hereges. Negligenciar estas circunstdncias incorreria em
perder de vista o funcionamento de um processo de estigrnatizacdo que possibilitou ac
inquisidor considerar atos e pensamentos como desvios heréticos, transformando-os

em matéria de julgamento do Santo Oficio. Para confirmar-se a heresia, o desviante

1 VAINFAS, Ronaldo. Verbete sobre “Visitagbes do Santo Oficio”. [n: VAINFAS, Ronaldo (direcao).
Diciondrio do Brasil Colonial (1500-1800). Rio de Janeiro: Objetiva, 2000, pags. 586-580.

7 Cf. Souza, Laura de Mello e. Inferno Atléntico: demonologia e colonizagio (séculos XVI-XVIII). Sao
Paulo: Cia. das Letras, 1993.
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deveria ser pertinaz em seu “erro”, conservando-se cristdo; ao inquisidor coube, no
contexto da visitagdo, esmorecer a convicgao dos réus em tomo do caréter herético de
suas faltas.'® O préprio cardter normatizador da visitagao nao pode ser avaliado sem
que o contetido dos autos inquisitoriais seja considerado em face das condigbes e

circunstancias em que foram produzidos.

A exemplo das Jettres de cachet que Foucault analisa em seu belissimo “A vida
dos homens infames”, foi o “encontro” com o poder institucional (0 mecanismo
inquisitorial) que permitiu vir & tona os relatos de desviantes: foi a forga de coergéo
dos mecanismos pedagdgicos da Igreja que deu-thes condices para tal, que permitiu-
lhes aflorar e que deles nos restasse o registro que aqui estivemos analisando.

Segundo Foucault:

“Aquilo que as arranca a noite em que elas poderiam, e talvez devessem

sernpre, ter ficado, é o encontro com o poder [...]"*

O encontro com a autoridade inquisitorial, considerado aqui, resgata os tragos
dessa vivéncia cotidiana: depoimentos orais que, a partir dos procedimentos
metodicamente determinados do inquisidor e do notério que os regisirou, trazem
consigo 0 momento da sua enunciacdo verbal, sua capfura, onde tém vez o
esquecimento e o apagamento, propositais ou néo, e onde néo se pode recuperé-la (a
vivéncia cotidiana) “a n&o ser fixadas nas declamacdes, nas parcialidades técticas, nas
mentiras imperiosas que supdem os jogos de poder e as relacdes com ele”.?® Procurei,
no contraponto com os demais tipos de documentacdo histdrica, enfrever o carater
verossimil dessas vivéncias que, por vezes, reconduzem-se somente aoc que delas foi
dito, evitando, contudo, negligenciar o quanto, em seu contelido, estiveram
significando as circunstancias e as condigbes que determinaram o momento de seu

registro. Mais uma vez, Foucault:

18 KOCHAKOWICZ, Leslek. “Heresia”. /n: ROMANO, Ruggiero. Enciclopédia Einaudi Lisboa: Casa da
Moeda/Imprensa Nacional, 1987, volume 12, pags. 301-303.

¥ FOUCAULT, Michel. “A vida dos homens infames”. In O gue € um auior?, Veja, Colecéo Passagens, 3°
edicio, pag. 97 e segs.

2 FoucaUlLT, Michel. “A vida dos homens infames”, pag. 98 e segs.
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“O poder que vigiou aquelas vidas, que as perseguiu, que ainda que por um sé
instante, prestou atencéo as suas queixas (...) e que as marcou com um golpe
das suas garras, foi também o poder que suscitou as poucas palavras que delas

nos restam. “#*

Ao fixar os contornos de um processo de estigmatizacdo de saberes inseridos
no contexto da religiosidade colonial, os registros inquisitoriais estabeleceram retratos
diferenciados da vida social e cultural do pericdo, de modo a conduzir-nos a uma
representacéo do cotidiano colonial em meio ao contexto repressivo da visitacéo,
apreendida pelos sentidos, pela meméria ou pelo juizo dos envolvidos. Entendo que
esta representagdo torna possivel reconhecer os caminhos na constituicdo dos
testemunhos perante o inquisidor, de modo a perceber como ele pode fransformar em
matéria de julgamento do Santo Oficio o que ouviu dos habitantes da Colénia. O
primeiro capitulo da dissertacdo vem abordar, neste sentido, os indicios que apontam
a distingdo das “culpas” fixadas na publicacgo dos editais da visitagio e reveladas
durante o “tempo da Graca”, concedido apds a chegada do inquisidor Geraldo José
de Abranches ao Gréo-Pard. O contetdo privilegiado dos autos da visitacdo carrega
uma série de indicios acerca das circunstancias que envolveram o registro das
confissbes e dentincias apresentadas neste periodo e do contexto em que praticas e

comportamentos foram estigmatizados em tomo da suspeita de heresia.

A historicidade dos registros da visitagio setecentista parece revelarse a
medida que os testemunhos fixados nos autos da Inquisicdo expdem cada pessoa
diante de uma “situacido” que caracteriza esse registro de forma indelével e (nica,
apesar do modelo processual obedecer aos padrdes predeterminados nos regimentos
da Inquisi¢o. Aprisionados pelos métodos de proceder de um inqguisidor que
procurou adequar aos seus prdprios parametros culturais, ditado pela prerrogativa de
identificar e corrigir o &nimo daqueles que entraram em desacordo com a ortodoxia
religiosa, os testemunhos resguardam os precedentes e as condicbes em que o cardfer

herético foi atribuido aos comportamentos e praticas desviantes. Seguindo a

21 FOUCAULT, Michel. “A vida dos homens infames™, pag. 98 e segs.
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orientacio de Michel Foucault, foi possivel frabalhar cada um dos registros como um
“acontecimento” onde advieram “condigbes externas de possibilidades™, limitagbes e
mecanismos de controle que produziram significado noc momento em que os relatos
foram transmitidos, e que interviram na “narrativa” colocada sob a apreciagado do

inquisidor e na forma como esta foi entendida pelo mesmo.*

O segundo capftulo trata dos preconceitos e tensdes sociais que interferiram no
registro das dentncias e cumplicidades apresentadas durante os anos em que a mesa
da visitagao esteve instalada em Belém. Por intermédio do segredo em torno das
delacdes e testemunhos, o inquisidor pode valer-se das tensbes geradas no interior da
sociedade do Grao-Para, consciente do temor que a perseguigado inquisitorial incutia
no imaginério da sociedade colonial, exacerbando-as no intuito de obter os meios
mais apropriados para apurar os “erros” e “desvios” da norma catblica que

caracterizavam a heresia em meio a religiosidade colonial.

O modus operandiinquisitorial gerou, por sua vez, tensdes ainda mais intensas,
mais do que simples desavengas ou querelas corriqueiras, expurgadas nas delagbes e
cumplicidades admitidas nas confissdes, e nos inquéritos que seguiram-se, instaurados
pelo visitador. Uma vez reduzida 2 condicéo de heresia, a alteridade preterida pela
norma religiosa foi a ferramenta utilizada para forjar o estigma apregoadc aos
comportamentos e atfitudes considerados desviantes. No universo cultural
“multifacetado” da Colénia, em que elemenios culturais indigenas e africanos
somavam-se as praticas condenadas pela 6tica inquisitorial, este esfigma revelou

preconceitos e tensbes préprias da estruturagao social das colénias ultramarinas.™

A associacio entre “culpa” e delito, acentuadas pela ressonéncia do discurso
religioso e pela obrigacgdo da confissdo, motivou denlncias e determinou
apresentacbes, assumindo dimensbes considerdveis no contexto de repressao.

Somente a condenacio apregoada pelo discurso religioso, enfatizando o carater

2 EoUCAULT, Michel. A ordem do discurso, Edigdes Loyola, Sao Paulo, 1996, 3° edigéo, pags. 46-48.
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heréfico de comportamentos e costumes tornados desviantes sob o prisma da
ortodoxia religiosa e a ameaga latente das puniges, e sua conseqiiente assirnilacéo (o
que néo implica em aceitacéio ou interiorizagao), tornou possivel a repressso do Santo
Oficio, inclusive numa visitaggo tao tardia como a ocorrida no Gréo-Para. Garantindo
autenticidade e razéo de ser ao estigma langado sobre os personagens envolvidos no
contexto repressivo da visitagdo, 0 recurso a condenacido imposta pelo discurso
religioso deu expressdo aos testemunhos daqueles que se constrangeram ou foram
constrangidos a comparecer diante do inquisidor. Isto tornou imprescindivel recuperar
0s cenérios que permitiram ao inquisidor fazer uso da condenagéo expurgada nos
processos come prerrogativa para investir contra os individuos tornados suspeitos &

vista da pragmética inquisitorial.

Devemos considerar os preconceitos e as tensdes sociais funcionando neste
cenario, uma vez sustentados pela intervengéo dos sacerdotes, no sentido de operar a
constituicdo das heresias através do envio de denunciantes e confitentes & mesa da
visitacBo. A documentacéo inquisitorial permite-nos um resgate fundamental desse
contexto, revelando as circunstancias e precedentes que nitidamente determinaram o
modo como ocorreram as apresentactes assistidas por Geraldo José de Abranches,
fossem denincias ou confissbes, e os testemunhos arrolados durantes os processos
instaurados pelo visitador. Neste sentido, o terceiro capitulo da dissertacéo aborda o
papel coercivo dos confessores no contexto repressivo da visitagdo, no sentido de
determinar apresentaces e a admisséo de cumplicidades em “culpas pertencentes ao
Santo Oficio”. A articulagéo entre o conjunto de mecanismos & disposicio de Geraldo
José de Abranches e as demais instancias da Igreja fez funcionar a engrenagem
punitiva da Inquisicdo no contexto da visitaclo setecentista, inserida no movimento de

secularizag@o das institui¢des religiosas e na politica regalista do periodo pombalino.

Restituindo & relag@o entre orfodoxia e heresia seu caréter “historicamente

B Cf. Souza, Laura de Mello . O Diabo € a Terra de Santa Cruz. Sao Paulo: Cia. das Letras, 1986;
VaNFas, Ronaldo. A Heresia dos Indios: catolicisno e rebeldia no Brasil colonial, Sao Paulo: Cia. das
Letras, 1995,
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indissolGvel”, retomando Georges Duby,? foi possivel reconhecer no antagonismo
entre acusadores e acusados a afferidade que permitiu sempre reconhecer no oufro
um herege, visto como tal a partir de um cédigo especifico, de uma ortodoxia a ser
seguida como um referencial. O estigma da heresia néo foi um recurso exclusivo das
autoridades religiosas, mas ecoou no interior da sociedade, que retomou a alferidade
como tonica da “construcdo simbélica” do “crime de fé”, dande um carater
legitimamente aceito ac funcionamento dos mecanismos repressores, tal como a tardia
visitacho do Grao-Paréd. Apenas desse modo revelar-se-& nitido o conjunto do
processo de estigmatizacédo que foi a base da construgio do herege enquanto sujeito
histérico no contexto repressivo da visitacdo do Grao-Paré, permitindo considerar a
correlacio enire o papel desempenhado por sacerdotes e autoridades eclesidsticas
diante da sociedade colonial, amparada pela legislagdo do periodo, e a intervengéo

repressiva de mecanismos como a Inquisicao.

Cabe compreender, todavia, como se deu o envolvimento, pelas malhas da
Inquisi¢do, de muitos individuos que demonstraram afinidade com algumas préticas
condenadas pela Igreja, sem, contudo, esbogar uma intengéo clara de contestagéo e
resisténcia. Diante de comportamentos e atitudes pouco orfodoxas, o Santo Oficio,
representado na figura de Geraldo José de Abranches, teve que se inclinar sobre os
individuos que transgrediram as regras de conduta e os preceitos da nommna religiosa.
Os processos instaurados pelo inquisidor revelaram mais e mais pessoas envolvidas,
direta ou indiretamente, com as praticas desvianfes tao evidentes nos autos da

visitacio ocorrida no Gréao-Para.

Decerto a apreensdo da condenagdo promovida pela norma religiosa
configurou o caréter desviante das préticas culturais e atitudes consideradas desviantes
no contexto repressivo da visitacdo, dando expressdao aos relatos daqueles que se
constrangeram ou foram constrangidos a comparecer perante ¢ inquisidor. No
entanto, o sentido conferido aos elementos religiosos que, (re)significados dentro do

universo da religiosidade colonial, compuseram o conjunto das praticas culturais que

2 DUy, Georges. “Heresias e Sociedades na Europa Pré-Industrial, Séculos XI-XVIII”, pags. 175-177.
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muitos vieram relatar & mesa da visitagio configurou-lhes o carater herdtico a ser
esmiucado pelo inquisidor. Assumindo contornos e destino tho particulares quanto
distantes das concepgdes originais da doutrina catélica, o uso profano de elementos
religiosos foi mencionado com freqliéncia nas desventuras dos personagens cuja
vivéncia pode ser resgatada, em parte, através da documentacao inquisitorial. Abriu-se
espaco, neste contexto, para os “desvios” da ortodoxia que iriam conferir a suspeita
de heresia a muitos dos individuos que confessaram ou foram denunciados por
“culpas pertencentes ao Santo Oficio”, tendo assumido os contornos ameagadores do
“concurso diab6lico” ou do “pacto expresso” que tanto retiveram a atencdo dos
inquisidores portugueses. No quarto capitulo da dissertacdo, procuro resgatar a tensdo
entre a condenagao apregoada pelo discurso religioso, ressonante nos relatos cuvidos
pelo visitador, e o distanciamento em relacéo as premissas que davam razéo de ser ao
estigma lancado sobre as préticas e comportamentos cuja feicdo desviante cabia ao
Santo Oficio esmiucar. Esta tenséo parece aflorar mais nitidamente nos momentos em
que praticas e comportamentos desviantes aparecem estigmatizados devido ao uso

profano de elementos religiosos.

Entendo que proceder a anélise da maneira apresentada permitem, em
principio, reconhecer o conjunto de mecanismos pedagdgicos e repressivos que
funcionou no contexto da visitagdo, inteirando o processo de estigmatizacdo que
funcionou na constituicdo do carater herético, difamatério e marginalizador, lancado
sobre os individuos flagrados em discordancia com a ortodoxia religiosa. Um othar
mais detido sobre as formas de se expressar dos individuos atingidos pela perseguicao
inquisitorial revela indicios sobre a estigmatizacdo que precedeu a condenacéo
formalizada na mesa da visitacio setecentista, apregoada pelo discurso normatizador
dos pregadores catélicos e por intermédio da legislacdo do periodo, junio de uma
sensacdo de onipresenca dos mecanismos persecutérios engendrados pelo Santo
Oficio portugués. Estes mecanismos estiveram vinculados, no contexto repressivoe da
visitagho ocorrida no Grao-Paré, acs demais mecanismos de controle de que dispunha
a Igreja Catélica no sentido de submeter a sociedade colonial a uma verdadeira

pedagogia da desconfianga, meio pelo qual tentou-se introduzir o receio diante de
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comportamentos e costumes suspeitos de desafiar ou contrariar a norma religiosa.

O empenho normatizador de Geraldo José de Abranches foi antecipado pelo
controle exercido pelos sacerdotes e demais autoridades eclesiasticas, reforcando a
intolerancia em meio a um conjunto cultural multifacetado, proprio das caracteristicas
particulares do viver em Colbnia, em prejuizo dos costumes, crengas e
comportamentos considerados desviantes e preteridos pela normma religiosa.
Considerando que a mesa inquisitorial instalada em Belém foi, ao final, a instancia
onde revelar-se-ia a atribuicdo do estigma herético aos costumnes, crencas e atitudes
considerados desviantes, busquei trazer & tona a pedagogia da desconfianca
introduzida no cotidiano da Colénia pelos mecanismos de controle da Igreja durante o
tempo em que o visitador esteve no Grao-Para. Os registros produzidos por Geraldo
José de Abranches revelam-na sensivel também nos dominios ultramarinos
portugueses, ainda que em intensidade e circunstancias préprias, dado o carater
periférico da sociedade colonial em relagéo ao rigor reformista europeu, mas consorte
3 utopia moral pretendida pela Igreja Catélica no contexto histérico de ascenséo e

consolidaco dos Estados modemos.
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Capitulo 1

O édito de fé insinuando a presenga de bereges e desuantes

Geraldo José de Abranches chegou a Belém em setembro de 1763,
acompanhado do novo governador D. Fernando da Costa Ataide Teive. Munido dos
documentos que o credenciavam como visitador do Santo Oficio,’ incluindo as cartas
régias, o inquisidor instalou-se inicialmente no Hospicio de Sao Boaventura, onde
funcionou a mesa da visitacdo até o inicio de 1764. Conforme previa o regimento
inquisitorial portugués de 1640, a visita deveria comecar pelo bispado e as
autoridades competentes deveriam ser avisadas com antecedéncia.’® Em cartas
enviadas ao Bispo do Para, ao Ouvidor e ao Juiz-de-Fora, entre outras autoridades
locais, o ex-governador do Estado Francisco Xavier de Mendonca Furtado anunciou a
instalacdo da mesa inquisitorial e preparou a recepcéo do delegado do Santo Oficio.
Mendongca Furtado, entdo secretdric da Marinha e dos Negécios Uliramarinos,
ressaltou a obrigacéo das autoridades da Colénia, bem como das Camaras das Vilas
submetidas a visitacdo, em sujeitar-se a determinacées e providéncias requeridas pelo
deputado da Inquisicéo de Fvora tornado visitador dos “Estados do Par4, Maranhao,

Rio Negro ¢ mais terras adjacentes”, mediante determinacéo do Conselho Geral do

! Conforme “Comissao”, datada de 21 de junho de 1763, transcrita no Livro da Visitacdo do Santo
Oficio da Inguisicdo ao Estado do Gréo Pard (1763-1769). Texto inédito e apresentacéo de José
Hoberte do Amaral Lapa. Petrépolis: Ed.Vozes, 1978, Pags. 48-49 e 115-117.

2 Os procedimentos adotados por Geraldo José de Abranches para instalar a mesa da visitagdo no
Grao-Pard seguiram as determinacbes formais prescritas no Tiulo VI “Dos Visitadores”, Tomo | do
Regimenio do Santo Oficio da Inguisicio dos Keinos de Portugal Ordenado por mandado do
Hustrissimo e reverendissimeo senhor Bispo Dom Francisco de Castro, Inguisidor Geral do Conselho de
Estado de Sua Majestade. 1.isboa, Manoel da Silva, 1640,
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Santo Oficio portugués antecipada por ordem régia.’

O bispado de Sao Luis, criado em 1677, antecedera em quase meio século o
de Belém, de 1720, estando ambos subordinados ao arcebispado de Lisboa. Junto
dos bispados de Salvador (1551), Rio de dJaneiro e Olinda (1676), Sao Paulo e
Mariana (1745), mais as prelazias de Goids e Cuiab4, formavam o conjunto de
dioceses responsaveis por administrar “os interesses espirituais de um territério
imenso, pelo qual se espalhava uma populacdo rala, étnica e culturalmente
diversificada, que girava em torno de trés milhdes de almas ao fim do periodo
colonial”.* Em torno de 10 mil habitavam Belém no momento da chegada do
visitador, segundo estimativa de José Roberto do Amaral Lapa.® A cidade que recebeu
a visitacdo setecentista era a sede do governo do Estado do Grao-Para e Maranhéo
desde 1737, subordinado diretamente & metrépole portuguesa e desvinculado do
governo geral do Brasil.

Empenhadc em implementar as diretrizes da reforma pretendida pelo
preeminente ministro de D. José I, Sebastidao José de Carvalho e Melo, o governo de
Mendonca Furtado explicitou a atencdo conferida & regifio norte da Colonia,
denotando a preocupacdo da administracdo metropolitana em vitalizar
economicamente uma érea de importancia estratégica e garantir a presenca do Estado
portugués na regido.® A capital de “ruas bem alinhadas, casas alegres, a maior parte
reconstruida em pedra e ladrilhos nos (ltimos trinta anos, e igrejas magnificas”,’
contava com “edificios de dois pavimentos”,® comc o Colégio de Santo Alexandre,

que serviu de residéncia ao inquisidor e onde a mesa da visitagao ficaria instalada a

9 “Termo de Abertura do Livro da Visitacio™, 10 de setembro de 1763, transcrilo em Lara, J. R
Amaral, Livro da Visitagdo. Pags. 1154 116.

4 NEVES, Guilherme Pereira das. Verbete sobre “Igreja”. /n- VAINFAS, Ronaldo (diregio). Diciondrio do
Brasil Colonial (1500-1800). Rio de Janeiro: Objetiva, 2000, pags. 292-296.

51apPA, J. R. Amaral. “A Visita Oculta”. /in: Livro da Vksitagdo. Pag. 38.

¢ CaMPOs, Pedro Marcelo P. Inguisicdo, Magia e Sociedade: Belém, 1763-1769 (dissertacao de
mestrado}. Rio de Janeiro: UFF, 1995, pag. 95.

7 La CONDAMINE, Chaxles Marie de. Viagem pelo Amazonas (1735-1745). Selegao, introducéo e notas
de Héléne Minguet. Rio de Janeiro: Nova Fronteira/ Sao Paulo: Edusp, 1992, pag. 107.
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partir de 1764. Construido pelos jesuitas, ali funcionava um semindrio desde 1749,
“fruto da atividade missionéria do padre [Gabriel] Malagrida”,” abrigando a residéncia
dos bispos a partir de 1760 com a expulséo dos inacianos em virtude de conflitos com
a administracdo portuguesa.’” Também nesta categoria estava o Armazém da Pélvora,
pertencente & Companhia de Comércio do Gréo-Pard e Maranh&o, criada em 1755
por iniciativa do futuro marqués de Pombal, dando “nova dimensdc as atividades
econdmicas na area”; a localizacado do prédio figurou como um ponto de referéncia na
geografia urbana de Belém, freqiientemente citado nos processos da visitaggo. As
“ruas bem alinhadas” da cidade foram reproduzidas nos planos de fortificagdo do
engenheiro Gaspar Jo&o Geraldc de Gronsfeld, denunciado durante a visitagao ~

retrato de uma regido altamente militarizada numa época de disputas e demarcagéo

de fronteiras com os territérios da Espanha.™

A atuagdo de Mendonca Furtado como governador do Estado do Gréc-Para e
Maranhao (1751-59) prenunciou mudancas profundas na regido submetida a
visitagdo do Santo Oficio. Preocupade em preservar os limites e fronteiras das areas
estabelecidos pelo Tratade de Madrid, Mendonga Furtado foi responsével pela
elaboracéo do Direfdrio que se deve observar nas povoacdes dos indios do Pard e
Maranhdo, assinado por D. José em 1758. Em substituicdo ao Regimenfo das missoes
do Estado do Grao-Pard e Maranhao (1686), o Direfdrio espelhava a preccupacéo da

Coroa portuguesa em requerer o auxilio dos indios na defesa das fronteiras, além de

8 Uma olaria, construida por ordem do govemador D. Fernando da Costa de Ataide Teive, passaria a
formecer telhas, cal e ladrilhos - material usado para “substituir gradativamente as primitivas casas,
muitas cobertas com folhas de palmeiras”. Lara, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pag. 38.

® NEveS, Guilherme Pereira das. Verbete sobre “Igreja”. /n: VAINFAS, Ronaldo (diregio). Diciondrio do
Brasil Colonial Pags. 292-296.

¥ Determinagbes previstas em cartas régias de 10 de abril de 1760 e 11 de julho de 1761,
respectivamente. Apud: LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pag. 55.

1 Gyronsfeld fora um dos engenheiros militares mals imporantes enviados ac Grao-Pard para atuar na
Comissdo de Demarcagdo de Limites, formada em 1750. Autor de vérios projetos para a protecao da
cidade de Belém, elaborou um plano urbanistico que previa o aprofundamento da 4rea do alagadc do
Piri com o fim de transforma-lo num lago permanente, onde foi construido um canal de drenagem que
separava 0s bairros da “Campina” e da “Cidade”. REIS, Nestor Goulart. /magens de Vilas e Cidades do
Brasil Colonial Sao Paulo: Edusp: Imprensa Oficial do Estado: Fapesp, 2000, pags. 266-281, 396-401.
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inseri-los no processo de producéio agricola e nas atividades comerciais da Colénia.*?

Acenando & intengao de tornar os indios “vassalos livies” da Coroa, o Diretdrio
gerou profundas alteragdes na politica indigena, “abolindo a tutela religiosa das
aldeias, doravante submetidas & administracdo laica de direfores™® - motivo de
confronto com os missionérios, especialmente os jesuftas, que moveram “uma luta
surda na Amazbnia confra o govemo de Mendonca Furtado”, resistindo a
implementacao do Direfdrio e a secularizacdo do governo dos indios. Os conflitos com
a administracéo portuguesa levaram & expulsdo dos inacianos de todos os dominios
de Portugal em 1759-60, seguindo-se o confisco de seus bens apds a acusagao de
envolvimento num atentado contra o rei, resultando em dez anos de rompimento nas
relagbes com a Santa Sé'* - indicio de que o Conselho Geral do Santo Oficio
portugués nomeou Geraldo José de Abranches como visitador dos “Estados do Para,

» 15

Maranhao, Rio Negro e mais terras adjacentes”,”” em 1763, atendendo antes aocs

interesses da administracao portuguesa que as determinacdes da Curia Romana.

Para atender as incumbéncias da visitagdo, o inquisidor nomeou o notério
Inécio José Pestana, presbitero regular natural do Pard que estudara gramatica e
filosofia no Maranh&o, e o meirinho Sebastidio Vieira dos Santos, nascido no reino,
ambos residentes em Belém.!® O corpo de funcionarios subordinados ac inquisidor
comportava ainda um solicitador e dois homens da Vara, conforme determinava a
“Comissao” assinada pelo secretério e demais autoridades do Consetho Geral do
Santo Oficio em 21 de junho de 1763. Os funcionérios diretamente subordinados ao
inquisidor tinham seus ordenados mantidos pela administragdo portuguesa, segundo

carta enviada em 25 de junho de 1765 por Mendonga Furtado ac governador do

12 Yer verbete “Diretério”. /n: VAINFAS, Ronaldo (direcao). Dicionério do Brasil Colonial (1500-1800).
Pags. 186-187.

13 er verbete “Aldeamentos”™. Jn: VANFAS, Ronalde (direcdo). Diciondrio do Brasil Colonial (1500-
1800). Phgs. 21-24.

1 Yer verbete sobre “Reformas pombalinas®. /n: VAINFAS, Ronaldo {(direcho). Diciondrio do Brasil
Colonial (1500-1800). Pégs. 501-504.

151 apa, J. R. Amaral. “AtribulacSes de um servidor do santo oficio no Brasil”. Livro da Visitagdo. Pag.
48,
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Estado, confirmando deliberaco régia neste sentido.””

Uma vez nomeados e juramentados os seus auxiliares, Geraldo José de
Abranches apresentou-se formalmente ao bispo Frei Jodo de Sao José e Queiroz em
20 de setembro, e ao Senado da Camara de Belém trés dias depois. O bispo leu as
comisses que foram-lhe eniregues em maéos, assentindo em prestar toda a ajuda
requerida pelo visitador, embora, precedido de desgraca, tivesse que retornar a
Portugal meses depois. Na Camara, as comissdes foram lidas pelo juiz de fora Dr.
Feij6 de Melo e Albuquerque, na presenga do procurador Francisco Pereira de Abreu,
do escrivao José de Mesquita de Bastos e dos vereadores. Como fizera o bispo, o juiz
beijou solenemente as comissdes apresentadas pelo inquisidor, elevando-as sobre a
cabeca e assinando o termo, reconhecendo a delegagdo de poderes conferida pelo

Conselho Geral do Santo Oficio portugués.*®

A cerimonia de publicagdo do édito de fé e da graca ocorreu no dia 25 de
setembro, quando o inquisidor foi enfim apresentado a sociedade de Belém em
procissdo que partiu da Igreja dos Mercedédrios em direcdo a Igreja da Sé.
Acompanhando a procisséo estavam os membros do Cabido, das irmandades e
confrarias da cidade, o vigario-geral, o ouvidor-geral, representantes da Camara e o
novo Governador, escoltados “por um regimento e um terco de militares que em
marcha levavam suas insignias e armas”.’® As formalidades previstas pelo Santo Oficio
e confirmadas por cartas régias obrigavam as autoridades da diocese e da
administracdo local a assistir a prociss@o e demais cerimdnias requeridas por sua

ordem, tomando-se motivo de disputas e conflitos com os representantes do

¢ Conforme “Provisac do notéric”, datada de 10 de setembro de 1763, e “Provisao do Meirinho”, de
19 de setembro, transcritas em LAPA, J. R, Amaral. Livre da Visitacdo. Pags. 63 e 116-117.

7 Lara, J. R. Amaral. Livio da Visitagdo. Pag. 50.

18 “Apresentagdo ao Exmo Sr. Bispo das Comissbes dos Senhores do Conselho Geral das aos
Visitadores” & “Apresentacio ao Senado da Camara das provistes e comissdes dos Senhores do
Conselho Geral ac Senhor Inquisidor Visitador”. LAPA, J. R. Amaral. Livre da Ulisitagdo. Pags. 51 e
120-121.

® “Auto da publicacao dos Editos da Fé e da Graga, e do Alvara de Sua Majestade, pelo qual perdoaré
a confiscacdo de bens e as culpas pertencentes ac Santo Oficio dentro do tempo da graca”. Argujvo
Nacional da Torre do Tombo, Inquisigio de Lisboa, livro 785, fls. 1r-7v. LaPA, J. R. Amaral. Livro da
Visitagdo. Pags. 121-122.
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Tribunal.?® Sustentando o poder intimidador do Santo Oficio, embora amainado pelas
circunstancias do contextc pombalino, o aparatc em torno da figura do visitador
reafirmou a sujei¢do das autoridades presentes as prerrogativas do Tribunal durante o
“auto de publicacdo” da visita, assistido pela sociedade atenta que acompanhou a

procissao e lotou os corredores da catedral de Belém.

Durante a ceriménia, o visitador ocupou o lade da Epistola no altar da capela-
mor, acomodado numa “cadeira de espaldar sobre alcatifa, e com almofada aos pés”,
destacado do bispo frei Jodo de Sao José e seus assistentes, enquanto o pregador
encarregado do serméo da fé enfatizava aos ouvintes o sentido emblematico da justica
e misericérdia em que erigia-se a autoridade do Inquisidor. Encorajando a confissao
de heresias e apostasias, com a promessa do perddo, mas ameagando com castigos 0s
faltosos, os omissos e os perjuros,”’ o serméo do mestre mercedério frei Pedro Mendes
antecipou as determinagbes contidas nos documentos lidos a seguir pelo notario
Inacic José Pestana. A prédica sustentava assim a prdxis inquisitorial, seguindo
“instrucdes precisas por parte do fribunal, algumas vezes impressas”, como foi na
ocasiao, devendo “esclarecer os artigos da fé, justificar o imperativo de denunciar as
heresias, demonstrar os beneficios da agio inquisitorial e sublinhar a misericérdia do

tribunal” .?

A leitura subseqiiente do Edito de Fé e Monitéric Geral, seguida do Edito da
Graca e Perddo, tornou publicos, respectivamente, a classificacio dos delitos
submetidos & alcada da Inquisicdo e o prazo concedido & apresentacdo esponténea
das “culpas pertencentes ao Santo Oficio”, isentando os “sinceramente arrependidos”
e os inocentes, garantindo-lhes o perddo concedido pelc “alvard de sua Majestade,
pelo qual se perdoa os bons a quem se acusar dentro do tempo da graga”.® Ao final

do “auto de publicagao”, prestaram “juramento de fé”, prostrados de joelhos em

20 BETHMENCOURT, Francisco. Hisféria das Inquisicées. Péag. 153.

2 1 AP, d. R. Amaral, Livro da Visitagdo ... , pag. 52.

22 Arquivo Histérico Nacional (Madrid), Inq., libro 1237, fl. 347 r-v. Instrugdo impressa pelo Tribunal de
Palermo no final do século XVI e compilada por Francisco Bethencourt. FHistdria das Inquisicbes. Pag.
155,

231 apa, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pég. 52 e 122.
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frente a um altar portatil e apoiando as maos sobre “os livros missas abertos na
Sacra”: o governador e capitdo-general, 0 ouvidor-geral, o juiz de fora, o presidente
da Céamara, os vereadores, dentre eles um familiar do Santo Oficio, o procurador do
Senado e o escrivao da Camara, os meirinhos do juizo eclesiastico e civel, e, por fim,
o alcaide de Belém.?* Colocando-se abaixo do cruzeiro, entre a capela-mor e a nave
central da catedral, Inacio José Pestana leu “para a gente e o povo que ali se achava o
mesmo juramenio, como estd no regimento”. Em resposta, recebeu a confirmacao do
juramentc pelos presentes, e, “em nome de todo o povo”, assinaram termo o

sargento-mor e o capitdo-mor.®

Sobre todos ali pesavam as determinacbes do Side Profegendis, breve do papa
Pio V em que estavam previstas medidas confra todos aqueles que “ousassern opor-se
a4 acéo do tribunal”,?® lido em seqiiéncia aos éditos que atestavam a jurisdicio do
Tribunal do Santo Oficio. Terminada a cerimdnia de “publicacéo” da visita, o notéario
fixou os éditos e o traslado do alvaréd no guarda-vento da catedral “por ser lugar mais
piiblico e onde se costumam pdr os papéis de editais depois de serem publicados”.
Sob pena de “excomunh&o maior” a quem os retirasse dali, permaneceram fixados
até 2 de novembro, quando findaram os trinta dias concedidos pelo inquisidor como
“tempo da Graga”, sem contar os domingos e dias santos.” O que pareceria um “rito
anacrdnico”, assinalou Francisco Bethencourt, guardava ainda todo o seu sentido no
contexto da Colbnia setecentista, introduzindo o Tribunal nos jogos de poder em
ambito local e reproduzindo a delegagéo de poderes determinada pelo regimento da

Inquisicao portuguesa de 1640.%

Ao tornar publico o campo de intervencéo da Inquisicdo portuguesa no espago
das visitas, 0 auto de publicacdo dos editos de fé e perdao foi transformado, segundo

Francisco Bethencourt, num “rito suplementar de consagracéo do tribunal, através da

22 1apa, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pég. 122-124.

2 “Juramento do Povo”. LaPa, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pag. 124.

% BETHENCOURT, Francisco. Historia das Inquisicées. Pag. 154.

27 “Termo da fechamento dos Editos e Alvaréd de Sua Majestade”, transcrito em LAPA, J. R. Amaral.
Livro da Visitagdo. Pags. 124-126.

28 BETHENCOURT, Francisco. Historia das Inguisicoes. Pag. 217.
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imposi¢ao de uma etiqueta em que era sublinhada a preeminéncia dos inquisidores e
dos ministros do Santo Oficio”.* Enfatizando a obrigagéo e os beneficios concedidos
aqueles que denunciassem os “delitos sob a algada da Inquisicdo” ou confessassem
espontaneamente suas culpas ao visitador, o sermao da fé e a leitura dos éditos em
voz alta, durante a ceriménia de publicacéo da visita, transmitiam uma preocupacao
com a comunicacao oral, resgatando aspectos da Inquisicio medieval, préprios da
rotina dos visitadores que chegavam a uma nova localidade em seu itinerario.*® Por
outro lado, a publicacdo dos éditos e sua afixagao diante da portada da Igreja da Sé
assegurava, como sustentou Bethencourt, uma definico clara das culpas que
“pertenciam ao Santo Oficio”, dirigida s elites letradas de centros urbanos, como a

Belém portuéaria do século XVIII.

Até o final do “tempo da Graga”, vinte e uma pessoas compareceram & mesa
da visitagdo para denunciar aquilo que julgavam ser da alcada do Tribunal da
Inquisicao ou revelar suas culpas, quase sempre acrescidas de suas cumplicidades.
Dentre as apresentagbes pretensamente “espontaneas”, procurei resgatar aquelas em
que a classificacdo das “culpas pertencentes ao Santo Oficio”, dada pela publicacso
dos editais da visitagdo, foi tomada como razéo de ser para que determinadas préticas
culturais fossem associadas a comporiamentos heréticos em meio ao contexto

repressivo da visita do inquisidor Geraldo José de Abranches.

A primeira confissdo a enredar-se por nesse caminho foi a do ferreiro Crecéncio
Escobar, no dia 3 de outubro. Mameluco natural da Vila da Vigia, o ferreiro apareceu
para confessar a franscricho de uma carta que, segundo disse, fizera a pedido de

Adride Pereira de Faria, outro mameluco “que vivia dos frutos de suas rocas” na

# O Conselho Geral do Santo Oficio portugués reafirmara, em 17 de fevereiro de 1637, a regularidade
anual da publicacéo do édito de fé. Arquivo Nacicnal da Torre do Tombo, Conselho Geral do Santo
Oficio, livro 348, 1l. 7 r. Apud BETHENCOURT, Francisco. Histdria das Inquisicdes. Pag. 151.

% BETHENCOURT, Francisco. Histéria das InquisicGes. Pag. 155.
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mesma vila, cerca de dez anos antes. Escobar morava com a esposa Deodata Vitéria
da Cunha em seu sftio de Guarapiranga, onde Adrio teria ido entregar-the um papel
“j& muito velho e com bastante rasgaduras pelas bordas” dizendo tratar-se de uma
podercsa “carta de tocar as mulheres”, Mesmo desconfiado, percebendo que na carta
em latim aparecia a palavra “diabo” repetidas vezes, Escobar fez a transcricdo,
recebendo os trés mil-réis que lhe haviam sido prometidos pelo servico. “Por serem
ambos muito amigos”, o ferreiro afirmou ao inquisidor que fiou-se na confianca de
Adrido Pereira, nao tendo ele relatado o episédio a mais ninguém. Terminou por se
contradizer ao revelar que “por esta causa, [Adrido] fora preso e castigado pelo Santo

Oficio”. ™

Adrido Pereira de Faria era administrador do engenho de aguardente de seu
padrasto e tinha menos de vinte anos quando foi levado & cadeia da Vila da Vigia por
ordem do vigério local. Um amigo o havia denunciado ao juiz ordinério da vila depois
que descobriu um papel com palavras que pareciam “opostas & nossa Santa Fé
Catélica” no bolso de um cal¢io que Adrido deixara em sua casa, por ocasiao de se
ausentar na captura de uns escravos fugidos, na qualidade de sargento dos auxiliares.
O juiz entendeu que nas palavras “parecia ter pacto com o diabo”, e depois de

conferir a assinatura de Adrido com o tabelido da vila, entregou o papel ac vigério.*

Enviado a Belém, Adriao Pereira permaneceu sob a responsabilidade do corpo
da guarda, por ordem do bispo. Antes porém, tentou convencer 0s comissarios do
Santo Oficio que o interrogaram de que havia assinado o papel sem saber o que nele
estava escrito. Descrevendo o encontro que tivera com Crescéncio Escobar, depois
que deu pela falta do papel, Adrido afirmou que o ferreiro irritara-se, acusando-o de

nao saber guardar coisa alguma, antevendo o risco da punicdo que pesava sobre si.

3 “Apresentacdo de Crescéncio Escobar, mameluco que tem o oficio de ferreiro, casado com Deodata
da Cunha, morador na Vila da Vigia”. Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa,
processo n° 2696; LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visifagdo. Pags. 129-131.

3 “Processo de Adrido Pereira de Faria, aliés Adriac Pereira de Passos, sargento dos auxiliares, natural
da Vila da Vigia e morador no engenho de Tapariuassu, Bispado do Grao-Pard”. Arquive Nacional da
Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, n® 1894; SoUzA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa
Cruz Pags. 229-230, 362-369.
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Apontado como verdadeiro culpado pelo irmao do réu, o ferreiro fugiu para o interior
do Estado. Neste momento, o estigrna de feiticeiro j&4 acompanhava o jovem Adrido:
na prisdo tratavam-no como tal e acusavam-no de desrespeito ao Santissimo
Sacrarmnento; a populacéo dizia que podia entrar ¢ sair pelas grades “como os bruxos

da Europa” o faziam.

Passado um ano, Adrido Pereira conseguiu convencer o bispo a liberta-lo e
quis reconstruir sua vida com outra mulher, esperangoso de que a esposa, que o
abandonara para viver com oufro homem no Maranhao, estivesse morta. Antes de
poder certificar-se do paradeiro da mulher, porém, os familiares do Santo Oficio
alcancaram-no e prenderam-no novamente. Durante o ano em que Adrido esteve
preso em Belém, o comissario Lourenco Alvares Roxo havia remetido o escrito com o
pacto e o sumario de suas culpas aos funcionéarios da Inquisicio de Lisboa, que
julgaram-nas pertencentes aquele Tribunal. As diligéncias para que as primeiras
testemunhas fossem novamente interrogadas conforme os procedimentos do Santo
Oficio demoraram devido a uma epidemia de bexigas que afastou os habitantes das

vilas proximas de Belém, temerosos do contégio.

Adrido Pereira de Faria foi enviado & Lisboa em novembro de 1755,
permanecendo nos carceres da Inquisicho por anos a fio, enquanto comia seu
processo. Depois de sair penitenciado em auto-de-fé em 1758, foi condenado pelo
Santo Oficio & cumprir degredo de cinco anos nas galés de Sua Majestade. Escapou
do céarcere e habito penitencial perpétuos depois de provar, com o atestado de um
médico do Santo Oficio, que a priséo o debilitara de tal modo que padecia de doencas
incuraveis. O Tribunal, que antes o julgara culpado por resultar “com evidéncia
presuncao contra ele réu de haver feito pacto expresso com o diabo”, atendeu seu
pedido, e depois de anos de privactes e humilhacfes, permitiu que o réu voltasse ac

Para no ano de 1765.%

% “Processo de Adrido Pereira de Faria, alids Adrifio Pereira de Passos, sargento dos auxiliares, natural
da Vila da Vigia e morador no engenho de Tapariuassu, Bispado do Grao-Pard”. Arquivo Nacional da
Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, n® 1894,
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Acreditando que Adrido Pereira vivia no Maranhdo “depois que saira
penitenciado pelo Santo Oficio”, Crecéncio Escobar revelou sua cumplicidade no
episodio que acarretara a priséo e o envioc do primeiro aos céarceres da Inquisicdo de
Lisboa, tentando isentar-se através de uma confissio que tinha um tom acentuado de

dentincia.

A imposicéo sustentada pelo édito de fé, em trazer ao conhecimento da Mesa
culpas definidas como “pertencentes ao Santo Oficio”, seguiu produzindo confissées e
den(ncias apoiadas nos beneficios garantidos pelos éditos da graca e perdéo. No dia
seguinte a confissao de Crescéncio Escobar, uma mulata livre, chamada Maria
Fructosa da Silva, “que vivia de ser costureira, rendeira e engomadeira”, nascida e

moradora de Belém, denunciou um soldade mameluco, chamado Antonio Mogo.**

O soldado vivia na vizinhanca da rua Sao Joao, onde Maria Fructosa morava
com o padrasto Domingos Luis de Carvalho. Antonio Mogo ensinara uma oracéo de
Sao Cipriano a Maria Josefa de Bethencourt, mulher do alfaiate Domingos Antonio da
Cunha, na presenca de vérias pessoas, durante uma reunido na época em que Maria
Fructosa morava com o casal. Remontava, também, a um episédio antigo, ocorrido
dez anos antes. A dona da casa, que o escutava com toda a atencéo, o soldado
garantiu que a oracdo era prépria para reparar a discérdia entre “pessoas gue, tendo

trato ilicito entre si, se desavieram, apartando-se uma da oufra”.

Segundo a denunciante Maria Fructosa, para provar a “virtude” da reza,
dissera o socldado que uma cafuza chamada Livia, “a qual veio do Maranhé&o e se
acha atualmente degredada no Macapé”, havia conseguido, por intermédio da oracéo
que lhe ensinara, obrigar outro soldado a se encontrar com ela depois dele té-la
abandonado. Habil em esquivar-se, ac ver-se pressionada pelo inquisidor, Maria disse
que tinha boa opinido a respeito de Antdnio, e que nado o havia denunciade aos
comissérios da Inquisicdo por n&o saber da “obrigacéo que tinha, e somente o soube

depois de ouvir o edital gue se publicou na Sé”. A distancia dos episddios, o tempo

% | apa, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 132-134.
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decorrido deste entdo, ndo constituiram um empecilho & remissdo das culpas
apresentadas pelos habitantes da Colénia com a chegada do inquisidor ao Grao-Para,

fator que sustentar-se-ia no decorrer da visitagio.

Escravos e libertos, como Maria Fructosa da Silva, denunciaram e foram
denunciados. Também confessaram, revelando suas cumplicidades e requerendo para
si a miseric6rdia que o Santo Oficio prometia durante ¢ “tempo da Graca”, conforme
publicade nos editais da visita. Do mesmo modo, Marcelina Tereza, mulata solteira
nascida em Lisboa, escrava do reverendo mestre-escola da Sé de Belém Felipe
Joaquim Rodrigues, ndo demorou a denunciar “o que sabia e pertencia ao
conhecimento do Santo Oficio”.* Compareceu 4 mesa da visitacdo em 08 de outubro
de 1763 para denunciar o episédio em que a escrava Maria Francisca realizara um

ritual de adivinhacao a pedido de dois outros escravos.

Maria Francisca era negra e escrava do advogado Mateus Alves Martins, e fora
apanhar um ferro de engomar com a denunciante na casa do reverendo. L3, o
escravo Pedro, a servico do cdnego Luis Pereira de Sousa, e Francisco, escrave do
reverendo, pediram que ela lhes revelasse quem havia roubado o pouco de dinheiro
que tinham. Maria Francisca assentiu, e tomando um balaio emprestado com
Marcelina, o segurou com a ajuda do “preto Francisco” pelos anéis de uma tesoura,
gue cravada no aro do mesmo, pedindo a Pedro para nomear as pessoas que
pudessemn té-los roubado. Dito 0 nome de um mameluco chamado Calisto, criado do
capeldo da Sé Clemente Pereira de Aratjo, o balaio deu volta e meia no ar e caiu no
chao. Maria afirmou que os escravos sabiam, entéo, quem roubara o dinheiro. Um
estudante chamado Joao José de Lira Barros, presente na ocasido, afirmou ter ouvido
as palavras murmuradas por Maria Francisca durante o ritual do balaio, dizendo a
Marcelina Tereza que ela deveria denuncid-la por fazer uso de “supersticbes”.
Julgamento semelhante teve o reverendo mestre-escola acerca do ocorrido ao reforgar

a obrigacéo de Marcelina em denunciar a escrava a mesa da visitagao.

% “Denunciagdo que faz Marcelina Teresa de Maria Francisca, preta”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da
Visitagdo. Pags. 141-144; Arguivo Nacional da Torre do Tornbo, Inquisigio de Lisboa, Proc. 210.
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Nao fora a primeira dentlincia a recair socbre um escravo. Geraldo José de
Abranches recebera, entdo, uma dentncia grave de oufro escravo no dia anterior,
quando o carpinteiro Manoel Francisco da Cunha foi até a mesa da visitagdo
denunciar “fatos que lhe pareciam supersticiosos e pertencentes ao conhecimento do
Santo Oficio”. O carpinteiro de 33 anos fez questdo de distinguir-se cristdo-velho,
natural do Porto e morador da rua Direita de Santo Anténio, em Belém. Foi o
primeiro a denunciar o escravo José, negro de Costa da Mina que realizava curas com
o consentimento de seu senhor, um negociante da rua de Sao Vicente chamado

Manoe! de Souza.®

José foi trazido a casa de Manoel Francisco da Cunha para curar a escrava
Maria. Ao deparar-se com os “bichos e sevandijas animadas de cor de latdo” que a
negra vinha lancando pela “via da madre”, sem responder aos remédios que lhe
davam, José preparou uma bebida com algumas ervas que trazia escondidas, usando
a dgua de um pote que estava na cozinha. Nao permitiu que os presentes vissem-no
preparar o remédio, e enquanto fazia a escrava beber repetidas vezes esta e outras
mezinhas, usou de palavras que as testemunhas presentes ndo enfendiam; “falava s6,
como quem rezava”, ao pé do limoeiro que florescia no quintal do denunciante, onde
enterrou uma espiga de milho; ndo consentiu que Manoel Francisco o acompanhasse
quando saiu para o quintal com a espiga de milho e uma enxada na mao, obrigando
o denunciante a observar o ritual “por detrds da porta”. Assim que desenterrou a
espiga, voltou & casa dizendo que a escrava iria, por fim, langar fora o restante dos

bichos que catregava consigo.

Horas depois, o prognéstico de José veio a se confirmar, e Maria langou fora
uma pequena bolsa na forma de uma bexiga, “na qual, depois de rota, se viam vivos
trés bichos: um do feitio de uma ra peguena, outro do feitio de um jacarezinho e outro

3%

do feitio de um lagarto com cabelos [...] cada um [...] de diversa cor”. ¥ Querendo

% “Denunciagao que faz Manoel Francisco da Cunha do preto José, escravo de Mancel de Souza”.
Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigéo de Lisboa, mago n® 23, processo n° 212.
¥ “Denunciacdo que faz Manoel Francisco da Cunha do preto José, escravo de Manoel de Souza”.
Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisi¢ao de Lisboa, mago n° 23, processo n® 212.



42

saber se Maria iria safar-se da doenca, José foi & copa da cozinha com a escrava
levando “um tostdo em cobre” que pedira a Manoel Francisco. Colocou a moeda
debaixo da copa do chapéu que trazia consigo, posto no chéo, entre ele e a escrava
enferma, e comegou a dizer novamente palavras que os presentes nao entendiam,
quando “tirou repentinamente, sem méao visivel, o dito chapéu do lugar em que
estava, e dando uma volta no ar foi meter-se entre os pés dele e da dita escrava,

ficando com a copa para baixo, e debaixo da mesma o dito dinheiro™.

“[...] E ficando ele denunciante pasmado do que viu, exclamou Jesus Maria
ericando-the e a dita sua mulher os cabelos, ao que o dito preto disse ndo

tenham medo, que a sua preta néo hé de morrer” *

Manoel Francisco da Cunha deixou transparecer sua desconfianca diante dos
rituais que o escravo rogou aplicar em sua esposa Dona Catarina Francisca Xavier,
também doente na ocasi@go em que José fora tratar da escrava Maria. Pedindo a
mulher do carpinteiro que subisse numa tdbua apoiada em cima de uma cuia cheia de
agua, com o tanto que ela pudesse carregar, José calcou a cuia com um pano,
jogando dentro dela um sumo de saliva e algumas ervas que havia mastigado. Dona
Catarina permaneceu cerca de um quarto de hora em cima da tabua, a revelia de seu
marido. Visivelmente contrariado, Manoel Francisco fez a mulher descer dali,
dispensando o escravo em seguida. José considerou-se destratado com o pagamento
que recebeu por seus servicos e pela desconfianca esbocada por Manoel Francisco.
Caiu em desgraca ao dizer 2 mulher do familiar do Santo Oficio Elias Caetano,
enguanto curava uma escrava da casa, que Manoel Francisco morreria primeiro que
sua esposa, em virtude dela néo ter derramado a 4gua da cuia, que resistiu intacta

durante o tempo em que esteve apoiada sobre ela.

Irado com o agouro do escravo, Manoel Francisco da Cunha n&o demorou em
delatar José na mesa da visitagdo, incentivado pelo familiar Elias Caetano, cuja

presenca furtiva esteve a acirrar os &nimos e rumores em torno do episédio. A

® LaPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pag. 138,
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presenca do visitador foi propicia a Mancel Francisco: alegando-se aflito e temeroso
das palavras de José, afirmou que reconheceu a “obrigagdo que tinha de denunciar” o

escravo depois “que ocuviu ler o edital da fé na publicacéo da visita”.

Ao denunciar o escravo José, Manoel Francisco da Cunha acrescentou o nome
de pessoas que haviam recorrido as curas do primeiro, como o familiar Elias Caetano,
que teve sua escrava tratada por José no mesmo periodo. Dentre os nomes
enumnerados pelo carpinteiro, encontramos o do procurador de causas dos auditérios
de Belém, José Januério da Silva, citado por ter recomendado as curas de José ao
familiar do Santo Oficio. O préprio procurador fez mencgéo das curas que o escravo
lhe aplicou quando esteve a confessar suas faltas ao inquisidor Geraldo José de

Abranches, ainda no “tempo da Graca”.®

José dJanuario da Silva era natural da Freguesia de Nossa Senhora da
Encarnacéo do Bairro Alto, Lisboa. Casado com Inacia Maria do Sacramento, residia
& rua de Sao Mateus e apresentou-se ao inquisidor em 12 de outubro de 1763. Como
fizera 0 carpinteiro Manoel Francisco da Cunha, o procurador distinguiu-se como
cristido-velho ao informar sua idade, 44 anos. Confessou que ha mais de vinte anos
aprendera a curar o mal-olhado e o quebranto, “mal que costuma dar-se a conhecer
por sinais de febre, quebramento do corpo e dores de cabeca”; ha dez anos aprendera
a tirar o sol, “moléstia gue dé& dores de cabec¢a”, e desde entdo fizera regularmente as
curas que conhecia na forma detalhada que descreveu ao inquisidor. Precavido, José
Januério declarou que em tempo algum exigiu pagamento ou retribuicdo pelas curas
que fazia, “porém se lhe mandavam alguma coisa © aceitava por esmola”.
Acrescentou que, ja sem saber a quem recorrer para amenizar as fortes dores de
cabeca que o incomodavam de tempos em temnpos, foi informado pelo escrivao de

éridos, José de Gouveia, que o escravo José “sabia fazer suas curas com bom efeito”.

O procurador informou mais sobre os “negécios e agéncias” de Manoel de

Souza, senhor do escrave denunciado, que o carpinteiro Manoel Francisco da Cunha

3 LaPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 139, 150 3 156.



44

em sua dentincia. Segundo José Janudrio da Silva, Manocel de Souza era um
“regatdo” - intermediério na compra de produtos agricolas e negociante que percorria
os rios da regido em canoas, vendendo e permutando mercadorias e produtos de
lugar em lugar - 2 quem o procurador pediu licenca para que pudesse dispor dos

“servigos” de José.

Levado a casa do procurador, José repetiu o ritual da cuia descrito pelo
carpinteiro Manoel Francisco da Cunha. De inicio, o escravo comegou o tratamento
apertando a cabega do enfermo, dizendo palavras que os presentes em sua casa nao
entendiam. Seguiu assoprando e cuspindo na cabeca do procurador; depois pediu
uma cuia cheia de agua, onde langou algumas ervas que frazia na algibeira, e deu
inicio ao mesmo ritual utilizado no tratamento de Catarina Francisca Xavier e que
despertara a ira do primeiro denunciante, Manuel da Cunha. Um scldado, chamado
Simao José de Oliveira, que morava na casa do procurador, juntou-se a eles naquele
momento. José pediu ao soldado que retirasse as chinelas e, em seguida, mothou os
seus pés com a 4gua da cuia em que introduzira as ervas. Mesmo desconfiado, o
procurador pediu a Siméo José que assentisse, sendo obrigado a equilibrar-se em
cima da cuia: José julgava saber, procedendo dessa forma, se o doente iria se
recuperar de suas dores, caso a cuia resistisse sem rachar. Siméoc José permaneceu alj,
equilibrando-se sem qualquer amparo “pelo tempo que se podia rezar um credo”, ao

fim do qual José o fez descer.

Vendo a cuia intacta, 0 escravo afirmou que José Januério nédo iria morrer
daquele mal. Preparou, entdo, uma bebida feita de leite, manteiga do reino, sal e agua
guente, e deu ac doente para que bebesse. Tomado de grande sufocagdo, o
procurador precisou ser acudido com apertos no peito e nas costas, e alguns
“abanbes”. Passada a sufocacéo, José Januério esteve livre das dores de cabeca,
reconhecendo os préstimos de José em fazer suas curas, confiando sua satde a ele em
outra ocasido, na qual sua esposa teve que se submeter ac ritual da cuia por ele, No
entanto, voltando-lhe as dores tempos depois, preferiu buscar “remédio nos

exorcismos da lgreja”, dizendo-se arrependido de antes ter recorrido &s curas do
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escravo. Foi interpelado pelo visitador, como o foram todos os denunciantes que
descreviam episddios mais distantes no tempo, sobre o motivo do procurador néo té-
lo denunciado antes, uma vez que trés meses haviam se passado desde entéo.
Respondeu o procurador: “por parecer que nao estava obrigado, e porque entendia
que o podia denunciar juntamente quando se acusasse, 0 que nao pbde até agora

fazer por suas moléstias”.*°

Confissao e deniincia, a apresentacio do procurador de causas dos auditérios
de Belém, José Januério da Silva, pareceu conjugar, como muitos o fizeram, o efeito
de purgar as culpas e faltas que, de acordo com o Edito de Fé, interessavam ao Santo
Oficio. Por intermédio do artificio de revelar faltas alheias e cumplicidades, desviando
a atencdo do inquisidor para outrem, o acusador assumia a fei¢do de penitente,
apelando & misericrdia do Tribunal e aproximando-se do sentido conferido pela

confissac sacramental.

Confissdes com essa caracteristica, como a de Crescéncio Escobar ou a de José
Januario da Silva, apresentadas durante e ap6s o “tempo da Graga”, perduraram a
tendéncia de revelar cumplicidades com um cunho de dentincia, fazendo chegar ao
conhecimento do Santo Oficio um maior nimero de pessoas envolvidas com
comportamentos e préticas culturais considerados desviantes da norma religiosa.
Como tal, encontra-se a surpreendente apresentacdo de Domingas Gomes da
Ressurreicao, mameluca que contava mais de sessenta anos na época da Visitacac.
Solteira ainda, filha de Indcio Gomes, “homem branco”, e Leocédia, india, Domingas
fora escrava de Maria de Ramos, ja falecida na ocasido. Com a senhora, aprendera a
curar o quebranto, a erisipela e a “dor-de-olhos”, depois que Maria de Barros recebeu
o “cordac de Sac Francisco” e foi proibida, pelos confessores, de realizar as curas que
conhecia. Logo na mesma época, Domingas aprendeu a fazer a cura do mal olhado
com um frade do hébito de Sac Bento que visitava na Vila de Camets, j& falecida a
sua senhora. Desde entdo, passados frinta anos, Domingas vinha realizando as curas

na forma como declarou ac inquisidor:

0 1 AP, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pag. 155.
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“[...] sem entender que obrava mal, e somente ha pouco tempo entrou a

considerar que nelas podia haver alguma coisa de supersticao [...]"*

Domingas Gomes da Ressurrei¢ao confessou-se arrependida de ter praticado as
curas que sua senhora havia lhe confiado, e também as que aprendera com o frade
beneditino. Pediu o perdéo e a misericérdia da Inquisicio, como fizeram em geral
todos os que confessaram suas culpas, mas foi obrigada, como a maioria, a
comparecer diariamente no Hospicio de Sao Boaventura até o final de seu processo, e
depois ao Colégio de Santo Alexandre, para onde a mesa da visitacéo foi transferida

no inicio de 1764.

Um escravo trilhou esse mesmo caminho ao confessar suas culpas & mesa da
visitagdo em 13 de outubro de 1763. Marcal era crioulo, escravo de um funcionério
que dirigia o coro da catedral, tinha o oficio de pedreiro e mais de quarenta anos.
Quando decidiu apresentar-se & mesa da visitacho, doze anos j& haviam se passado
desde a ocasido em que uma india fugida da Fazenda do Livramento - administracéo
dos padres carmelitas - ensinara-lhe o mesmo ritual do balaio pelo qual a escrava
Maria Francisca fora denunciada. Na época, Margal exiraia madeira, junto de outras
pessoas, para 0 engenho de seu senhor, perto do ric Guajara, onde conheceu a india
Quitéria. Em dada ocasigo, estando a sés com ele, a india ensinou-lhe ¢ ritual
emendando as palavras que deveria pronunciar enquanto segurava o balaio pelos
anéis da tesoura fincada em seu aro, dirigidas a S&o Paulo, S&o Pedro e Santiago.
Margal confessou ter recorrido vérias vezes ao ritual de adivinhagdo, embora em
apenas duas ocasides tenha descoberto quem havia lhe furtado dinheiro e outros
cbjetos — em uma ocasido seria o préprio feitor do engenho. Entendeu que incorria
em erros “pertencentes ac Santo Oficio” e deveria confesséa-los somente “depois que

se leram os editais pelas igrejas desta cidade e se publicou esta visita”.*

4 “Apresentagio da india Domingas Gomes da Ressurreicio”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo.
Pags. 179-182.

2 Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, Proc. 13326; LAPA, J. R. Amaral. Livro
da Visitagdo. Pags. 156 & 158.
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O “tempo da Graga” concedido pelo inquisidor Geraldc José de Abranches
evidenciou uma maior proximidade fisica daqueles que primeiro se apresentaram
perante a mesa da visitacdo. E, como se o temor diante da visita fosse se irradiando,
tal qual uma tormenta, a partir do nicleo urbano de Belém as demais areas
compreendidas pela visitacdo, foi se dissipando & medida que o tempo revelava
testemunhos oriundos de localidades mais distantes e as apresentacbes tornavam-se

mais escassas.

As confissdes e deniincias registradas no Livro da Visitagdo formam uma série
documental que permite-nos enxergar este movimento de irradiagéo e dissipacéo do
temor gerado pelo enviado do Santo Oficio a Colonia setecentista. A confissdo de
Crecéncio Escobar pareceu ser distintamente uma exce¢do neste movimento, uma vez
que o ferreiro se deslocou da Vila da Vigia até Belém para denunciar Adrido Pereira
ainda nos primeiros dias do “tempo da Graga”. No entanto, a dentincia apresentada
por Inés Maria de Jdesus, em 14 de outubro de 1763, parece alinhar-se as demais que
encaixam-se no movimento de irradiagdo e dissipacdo do temor em torno da

visitacao.

Muilata livre e solteira, filha de Valéria Barreto, cafuza, e do advogado Inéacio de
Andrade, “homem branco” ja falecido, Inés Maria de Jesus vivia de suas costuras e
rendas na rua de Sao Vicente, onde moravam o regatio Manoel de Souza e seu
escravo José. A presenca do visitador Geraldo José de Abranches tornou oportuna a
apresentacdo de Inés Maria: a mulata afirmou estar ciente de que deveria relatar
“coisas feitas contra a nossa Santa Fé Catélica”, distantes vinte anos daquela ocasido,
“depois que ouviu ler © monitéric e édito da fé, quando se publicou esta visita”. A
costureira esmerou-se em descrever minuciosamente as rezas mégicas usadas por
Ludovina Ferreira na ocasiao em que fora chamada a prestar auxilio 2 Dona Mariana
Barreto, viliva moradora da rua do Acougue que sofria de uma hemorragia uterina —

mal do qual viria a falecer logo depois.”® Os autos da visitagdo nfo permitem dizer,

43 “Denunciagio de Ludovina Ferreira muiher branca que faz Inés Maria mulata solteira”. LaPA, J. R.
Amaral. Livro da Visftagdo. Pags. 158-162.
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com exatid&o, se a denunciante fora escrava de Mariana Barreto, apenas que Inés
Maria de dJesus vivia em sua companhia no tempo em que Ludovina Ferreira foi
chamada “para que a curasse”, cerca de trinta anos antes do inicic da visitaggo.*
Sabemos, no entanio, que a costureira antecedeu, em alguns dias, a vizinha
Constanga Maciel, constantemente citada em sua dendncia. Em alguns pontos, o
testemunho de Constanga Maciel, viiva do cabo de canoas Manoel Thomas e

moradora, tarnbém, na rua de Sao Vicente, foi a tinica fonte dos fatos narrados.

De imediato, a distdncia do episédio, em relacdo ao tempo das dentincias
provocadas pela visitagdo de Geraldo José de Abranches, impressiona pela extensao
do poder coercivo exercido pela Inquisicdo no jufzo dos moradores da Colénia
setecentista. Ludovina Ferreira nascera em Belém e estava perto dos 60 anos de idade
quando foi denunciada no “tempo da Graga”. Vitva, residia “ao pé do Armazém da
Pélvora”, na rua detrés da Igreja de Nossa Senhora do Rosério dos pretos.”® Quando
chamada a curar Dona Mariana Barrefo, realizou sessées noturnas na casa desta
senhora, “gravemente enferma de maleficios”, na companhia de sua filha Inacia e dois
indios, Antonino e Gregdrio. Recorreram a rituais em que Antonino baforava a
fumaca de um cigarro feito com casca de pau e fumo mastigado na hora e tocava um
“maracd” ou chocatho feito de uma cabacinha espetada com uma flecha, enquanto
entoavam cantigas “que nao se entendiam”. Ludovina mandava que retirassem a luz
do quarto da enferma e ficavam trancados dentro da casa as escuras durante toda a
noite, na companhia da enferma. Ouviam-se vozes estranhas que respondiam &
perguntas feitas por Ludovina, em lingua desconhecida, e estrondos, como se alguém
viesse saltando pelo teto da casa, assobiando como o vento, continuando as cantigas e
os “maracés” a tocar. Depois de uma das sessbes, j& clareando o dia, Ludovina
mostrou a fodos uma cabega de cobra com uma pimenta enfiada na boca e afirmou

gue aquele era o “feitico” que haviam feito para a enferma, e que os “pajés ou

% No verbete “Ludovina Ferreira”, do Diciondrio Mulheres do Brasil consta que Inés Maria era escrava
de Mariana Bameto, apresentando-se para denunciar as rezas mégicas de Ludovina em 1767.
SCHUMAHER, Schuma & BRAZIL, Erico Vital (organizadores). Diciondrio Mulheres do Brasil Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2000.

% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigao de Lisboa, processo n® 13325.
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demoénios com quem tinha falado”, sequndo Constanca Maciel, haviam sido os

responséaveis pela descoberta do mesmo, enterrado na porta de entrada da casa.

Inécio Coelho Brandao, filho de Dona Mariana chamado a testemunhar pelo
inquisidor, acrescentou que Ludovina havia mostrado a cabeca de cobra cheia de
cabelos que enconirara enterrada “a porta da rua, na parie de fora”, dizendo que
aquele era o “feitico” que causava da doenca de Dona Mariana, desenganada todas
as noites pelos espiritos que evocava, Inacio nao escondeu sua desconfianga, dizendo
que Ludovina “sempre foi mal procedida, assim com também os indios”. Constanga
Maciel acrescentou em sua dentncia que assistira, numa das sessGes, uma cuia ser
colocada no ché@o da casa e rodear todo o espaco em volta sem que alguém a
sustentasse, indo parar embaixo da cama de Dona Mariana. Ludovina ordenou que

ninguém tocasse na cuia, e as cantigas continuaram ao som dos maracés.®

Camara Cascudo definiu o maracd como o “primeiro dos instrumentos
indigenas no Brasil” {em importancia, parece sugerir ...}, “ritmador dos cantos e
dancas amerindios”, fornecendo uma descricéo idéntica aquela dos denunciantes de
Ludovina Ferreira: “uma cabaca na exiremidade de um pequeninc bastio-
empunhadura”. Ressaltou, também ele, a funcéo magica primordial do instrumento,
pelo predicado do som em servir “intencionalmente para aumentar e intensificar o
efeito da magia [...] a fim de alcangar a protecdo dos bons fados e se defender das
influéncias diabdlicas”, citando Renato Almeida.®” A esse respeito, Camara Cascudo

recordou, ainda, a minuciosa definicao dada por Teodoro Sampaio:

“[...] instrumento usado por feiticeiros {pajés), feito de um cabaco, do tamanho
da cabeca humana, com orelhas, cabelos, olhos, narinas e boca, estribado
numa flecha como sobre pescogo. No maracd faziam fumo, dentro, com folhas

secas de tabaco, queimadas, e desse fume, que saia pelos olhos, boca e nariz

% “Denunciacio de Ludovina Ferreira, mulher branca, que faz Constanca Maciel”. Arguivo Nacional da
Torre do Tombo, Inquisigio de Lisboa, processo n° 13325,

47 ALMEIDA, Renato. Histdria da misica brasileira, pag. 39. CASCUDO, Luls da Camara. Diciondrio do
folclore brasileiro. Belo Horizonte; Hatiaia; Sao Paulo: Ed. USP, pag. 471.
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da figura, se inebriavam os tais feiticeiros e ficavam como que tomados do
vinho: neste estado, faziam visagens e ceriménia, prediziam o futuro e em tudo
que afirmavam criam os outros indios [...] Depois da conquista, o nome
maracé ficou servindo para chocalho [...] De facil encontro e descricdo nos
cronistas coloniais, Lery, Thévet, Abbeville, Soares de Souza, Staden, Anchieta,

Fermmao Cardim, etc.”*®

Definindo os procedimentos de Ludovina como “supersticbes” e “diabruras”,
Constanca Maciel acreditou ser evidente que ela, sua filha Inécia e o indio Antonino
tinham “familiaridade e trato com o Diabo”. A descricio feita pela denunciante
carregava no sentido pejorativo e detrator de suas suspeitas, denotando um notavel
preconceito dianie do substrato indigena das curas, na forma de elementos
pertencentes a sua tradicdo maégico-religiosa. O mesmo ocorreu com a denunciante
Inés Maria de dJesus, baseando seu relato no que Constanca Maciel disse ter
presenciado na casa de Dona Mariana: reiterou & Mesa que Ludovina e o indio
Antonino cantavam em uma “lingua incégnita que sabem e com que costumam cantar

os pajés ou mestres da feiticaria”.

O termo “pajé”, junto a referéncia aos “maracas”, remete, mais diretamente,
aos tracos marcantes da cultura indigena, persistindo no juizo dos envolvidos nas
dentncias de Ludovina Ferreira & maneira prépria das definicbes registradas por
Camara Cascudo com base no testemunho de viajantes e missionérios. Seguindo
esses testemunhos, Camara Cascudo definiu o pajé como médico, conselheiro, misto
de “padre” e feiticeiro, depositario, enfim, da ciéncia fradicional, e reconhecido como
tal por seus pares. Respeitado e temido pelos indios, os missionéarios viram-no como
seu principal adversario, embora tenham se apropriado de seus métodos, “cantando e
dangando com o marac4, ao som de oragdes catélicas”. A sociedade colonial, ainda
que formada em formo das relacbes marcadas pelo escravismo, cumpriu conservar em

muito a confianca no cerimonial dos pajés “para alcancar férmulas terapéuticas,

8 Sampal0. Teodoro Femandes. O fupi na geografia nacional, 1901, pag. 261. CASCUDO, Luis da
Camara. Diciondric do folclore brasileiro, pag. 471,
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tradicionais, por meio dos espiritcs encanfados [...] benzeduras, passes magicos e

defumacées”.*

A caracterizacéo negativa dos saberes que carregaram a permeabilidade com o
universo mégico-cultural indigena aparece de forma extremamente nitida nos autos
decorrentes da acao do inquisidor que esteve no Grao-Para, e o caso de Ludovina
Ferreira é segquramente um dos mais ricos em informacgées neste sentido. Em ambas as
dentincias, Ludovina foi acusada de ter invocado demdnios nas préticas de cura em
que invocava espiritos para tentar descobrir a origem da doenga que afligia Dona
Mariana Barreto, cerca de trinta anos antes da chegada de Geraldo José de Abranches
a Belém.

A inten¢do de Inés Maria de Jesus, em antecipar-se & vizinha para denunciar
Ludovina, isentou a mulata de ser interpelada pelo inquisidor quanto a demora em
denunciar os fatos ocorridos naquela ocasido. Constanca Maciel ndo péde escusar-se
dessa cobranca, mas defendeu-se argumentando que fizera esta mesma dentncia
muitos anos antes, sem que “procedimento algum para se conhecer do referidos fatos”
fosse tomado pelas autoridades do clero local® Existiram desacordos entre o
testemunho das denunciantes. Constanca Maciel afirmou que os “fatos extraordinarios
que presenciara” na casa desta senhora, “pertencentes ao conhecimento do Santo
Oficio”, teriam ocorrido dez anos antes do que havia declarado Inés Maria de dJesus.

Ainda assim, remetem a epis6dios ocorridos 20 anos antes do inicio da visitacéo.

O escravo José e Ludovina Ferreira ndo foram os Gnicos denunciados no
“tempo da Graga” a serem estigmatizados em fungéo do caréter africano ou indigena
de suas curas e rezas méagicas. A suspeita do pacfo com o diabo pairou sobre as
préticas de cura e adivinhagio da mais notavel “feiticeira” da regido de Belém na

segunda metade do século XVIII, de acordo os autos da visitacdo do Grao-Para: a

% CasCUDO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasifeiro, pags. 569-571.
501 apa, J. R, Amaral. Livro da Visitagdo. Pag. 178.
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india Sabina.> Nascida no sertéo e escrava liberta, Sabina foi vitima de uma série de
dentncias que tiveram inicio em 17 de outubro de 1763 com a apresentacio de
Manoel de Souza Novais, senhor de escravos que primeiro relatou a notoriedade da

india “em descobrir e desfazer os feiticos”.

Manoel de Souza Novais era um fazendeiro de 58 anos. Casado com Andresa
Maria, vivia de suas rocas em Belém, onde havia nascido. Cerca de sete anos antes de
ter inicio a visitagao, teve a “feiticeira” em sua fazenda para tentar descobrir a causa
do grande nimero de mortes entre seus escravos. Temeroso de que procediam de
“maleficios e feiticarias que se faziam, pela razéo de se encontrarem pelas arvores de
cacau uns embrulthos de coisas desconhecidas”, o denunciante recorreu varias vezes
aos “exorcismos” da Igreja, sem sucesso. Quando teve noticia que Sabina tinha
“virtude para descobrir e desfazer os feiticos”, a india era ainda escrava de Bento

Guedes e morava em sua propriedade as margens do ria Acara.*

Trazida a fazenda de Manoel de Souza, Sabina fez com que cavassem um
buraco no patamar da porta de entrada da casa-grande, onde encontraram um
embrutho feito de um pano velho e deteriorado que escondia, em seu interior, apenas
os ossos da cabega de uma jararaca. Disse tratar-se de “maleficio” lancado contra ele
denunciante e sua esposa, Dona Andresa Maria. Ciente de que a india nunca havia
pisado em sua fazenda antes, o senhor de escravos resolveu dispensar Sabina,
pagando sua ida a fazenda com uma peca de bretanha, pratica comum nas relagbes
de servico e comércio na regido, como bem fez lembrar Frei Jodo de Sao José, em
suas viagens ao sertao, recordando o padre Antdnio Vieira, que, um século antes,
apontava 0s novelos de algoddo como moeda de troca comrente no Maranhso.®
Manoel de Souza resolveu apresentar-se & mesa da visitacdo para denunciar a india
desconfiade de que fora por “arte diabélica” que ela descobrira o “feitico” com

desmedida facilidade. Estava convencide de que Sabina nao teria “virtudes tio

%! Arquive Nacional da Torre do Tombeo, Inquisiggo de Lisboa, Proc. 13331; LaPa, J. R. Amaral. Livro
da Visitagdo. Pags. 165-167, 171-174, 266-269.

%2 Lapa, J. R Amaral. Livro da Visitagdo. Péags. 165-167.

8 Memrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pag. 172.
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adiantadas que Deus obrasse por ela aquela maravilha”, embora nao pudesse lhe
reputar “acdo alguma” ou qualquer “palavra que lhe parecesse supersticiosa”.
Segundo o denunciante, Sabina “néo fez mais que subir ao sobrado e descer logo
para o lugar donde mostrou e fez tirar o dito embrulho”, Mostrou-se reticente quando

pressionado pelo inquisidor, dizendo que nao fizera antes aquela dendncia

“[...] por ficar em diavida de ser ou néo o dito descobrimento por obra do
demobnio, e também por descuido seu, e nao refletir na pena em que incorria

sen&o depois que se leram os éditos nesta Visita”.>*

Manoel de Souza Novais néo péde dissimular o preconceito que cabia a sua
posicéo de senhor de escravos: “a respeito de sua crenga, ndo tem dela muito boa
opinido, assim como pode ter das mais pessoas da sua condi¢do”. Ressaltou, como os
demais denunciantes também o fizeram, que Sabina tinha alcangado notoriedade na

cidade “hé bastantes anos”.%®

O segundo denunciante de Sabina emitiu opinido semelhante, ainda que
menos contundente, sobre os préstimos da india, ainda em outubro de 1763,
apoiando-se também no “edital que se publicou para ... [a] Visita” para justificar os
epis6dios que trouxe ao conhecimento do inquisidor, distantes quinze anos daquele
momento.*® Cristao-velho de quarenta e trés anos, Domingos Rodrigues viera de
Funchal e se instalara na Colonia, onde *vivia de suas rogas”. Morava em Belém com
a esposa Caetana Tereza, na rua da Rosa. Ao afirmar que Sabina andava degredada
na vila de Cintra, contradisse Manoel de Souza Novais, que dizia-na moradora da Vila

dos Colares.

Domingos Rodrigues relatou dois episddios em que pbde verificar a notdria
reputacac de Sabina em “descobrir e remediar os males ocultos”. O primeiro referia-se

a sua esposa. Cerca de quinze anos antes, Caetana Tereza, ainda menina, adoeceu

% 1 APA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Péag. 167.
51 aPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo ... , pags. 167,
% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicio de Lisboa, processo n® 13331,
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sem responder aos medicamentos da botica. A mée, Dona Teodora Ferreira de
Cliveira, resolvera chamar Sabina & casa de Bento Guedes, ciente de sua “virtude” em
desfazer “feiticos”. Sabina garantiu que a menina havia sido enfeiticada por uma das
escravas da casa, todas indias tapuias, indicando diferentes lugares no andar térreo da
casa onde encontraram embruthos em tudo semelhantes aquele descrito por Manoel
de Souza Novais. A escrava tapuia responsabilizada pelos males que afligiam a jovemn
“enfeiticada” esmoreceu ao ver a facilidade com que Sabina descobria os “feiticos”
escondidos pela casa. Embrulhos que continham “vérios ossos, penas, espinhos,
lagartinhos espetados e outras mais coisas” enterrados no chéc de terra batida,
debaixo da cama de Caetana e onde mais assinalava a india: “E a vista deles, e da
certeza com que a dita Sabina os fazia descobrir, confessara a dita india da casa |[...]
que ela mesma os tinha metido naqueles lugares, e seu camarada, que declarava ser o
deménio”.*” As curas aplicadas por Sabina s6 fizeram aumentar a admiracio daquela

gente:

“[...] pedindo a dita Sabina um fogareiro com brasas, langando sobre elas
certas folhas e mandando a dita doente receber o defumador, e esfregando-a
depois e o mesmo por todo o corpo, dele fizer sair vérios bichos vivos, como
lagartinhc e outras sevandijas; e que pedindo agua-benta, metendo nela a

méo, fora com os dedos dentro da boca da doente e dela extrafra um lagarto

[".]n58

Caetana Tereza precisou recorrer “aos exorcismos da Igreja” para sentir-se
melhor, seguindo conselho da prépria “feiticeira” que o denunciante vinha agora

acusar em nome da mulher.

O segundo episddio remetia ac tempo em que Domingos Rodrigues estava a
servico do entdo governador Jodo de Abreu Castelo Branco. Ciente que o mesmo

encontrava-se doente na época, Domingos Rodrigues quis saber se haviam langado

571aAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 171-172.
% O termo “sevandija”, usado como sinénimo de verme parasita, tem ocorréncia Gnica no testemunho
do denunciante Domingos Rodrigues. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pag. 172.
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sobre ele algum tipo de “feitico”, de modo que conseguiu levar Sabina aos aposentos
onde dormia o governador. Quando Sabina entrou no quarto, Sabina pediu uma faca
e “fez um buraco na parede que era de taipa de pildo, rebocada com cal”, de onde
retirou um pequeno embrulho “que mostrava ser feito de muitos anos antes”. Dentro
dele encontraram pequenos 0ss0s e outras coisas que o denunciante ja ndo se
lembrava. Sabina disse que aquele “feitico” estava ali ndo para aquele governador,
mas para o anterior, José da Serra, ja falecido na época. Sabina adentrou o outro
quarto em que estava o doente na companhia de Domingos Rodrigues garantindo que
ndo existiam quaisquer “feiticos” contra ele, e o convenceu a deixé-la aplicar-lhe um
defumador:

“mandou vir um fogareiro com brasas, e acendendo um cachimbo de gesso
que pediu a ele denunciante lhe soprou com ele e fez fumo em uma pemna, e
dando-lhe logo na mesma uma esfregacdo com as méos, fez sair dela trés
bichos vivos do tamanho de um grio-de-bico, muito moles e facilmente se
desfizeram”.

Mandaram-na embora depois de pagar o servico, “suspeitando mal da dita
india por verem que ela adivinhava o que estava oculto”. Ao final, o denunciante foi
incisivo em seu julgamento sobre as praticas de Sabina, dizendo que a tinha “por uma
fina bruxa e feiticeira, porquanto nao tem virtudes para poder descobrir as coisas

ocultas, e néo tem sido bem procedida”.

Ao final de sua apresentacio perante o inquisidor, Domingos Rodrigues
acrescentou a dentincia de Sabina um terceiro episédio, envolvendo uma escrava
negra de seu compadre Manoel de Souza, de alcunha “o Pard”. Em dada ocasiao,
trazida & casa de Dona Teodora Femreira de Oliveira para curar seus escravos doentes
de “bexigas”, a escrava chamada Maria protagonizou um ritual semelhante aquele
descrito pelas denunciantes de Ludovina Ferreira. Maria meteu-se numa casa as
escuras, depois de dizer 2 Dona Teodora e sua filha que “sabia o que estava oculto, e

que se quisessem saber [...] 0 mostraria”. Ambas declinaram do convite, desconfiadas,
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mas assistiram a casa tremer “ao som de vozes desconhecidas falando umas com as
outras e algumas pancadas no teto”. Ao sair da casa, Maria falou sobre o naufrégio
que sofrera o seu marido e sobre a vinda de um “varao” para casar-se com Dona
Teodora, vitva na época — fatos que depois se confirmaram. Domingos Rodrigues
denunciou Maria a0 inquisidor Geraldo José de Abranches dezoito anos depois do
ocorrido, em nome de sua esposa, Caetana Ferreira, e sua sogra, confirmando a

suspeita delas acerca das afitudes da escrava, “por parecerem coisa do deménio”.*®

Antes de encerrado o “tempo da Graga”, duas apresentacdes ficaram
condicionadas a uma acusagdo de pacfo com o diabo, revelando uma trama
emblemética da fantasmagoria causada pela presenca de um representante da
Inquisicdo portuguesa nas terras do ultramar. Misto de tens6es sociais expurgadas pela
ocasiao da visita e da desconfianga generalizada instituida pelas determinacées do
édito de fé, o caso de Isabel Maria da Silva conserva os tons obscuros usados para
definir a trajet6ria de personagens que tiveram suas desventuras registradas nos autos
do Tribunal do Santo Oficio. Dona Isabel Maria era brasileira, nascida em Belém e
casada com o capitdo Domingos da Silva Pinheiro, do regimento da cidade, que
postericrmente se apresentaria & Mesa para denunciar ¢ soldado José Felizardo por

bigamia.*

Em 26 de outubro de 1763, Josefa Coelho apresentou-se na mesa da visitagio
para denunciar Dona Isabel Maria. Crista-velha, nascida em Belém, Josefa Coelho
contou ao inquisidor que Isabel Maria da Silva era conhecida em Belém e,
principalmente, na vizinhanga, por ter “comércio e comunicacio com uns xerimbabos
ou deménios”, descobrindo por esse meio 0 que se passava com as ouiras pessoas.
Dez anos haviam se passado desde os acontecimentos revelados pela maranhense
Ana Basilia em sua casa, na presenca de Luiza de Souza, esposa do carpinteiro Onofre
da Gaia, e da irmé Joana da Gaia, casada com Anténio José de Morais, soldado da

companhia do capitao Domingos da Silva Pinheiro, marido de Dona Isabel Maria. A

¥ Lapa, 4. R. Amaral. Livro da Visitagéo. Pags. 173-174.
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dentincia e os testemunhos que se seguiram permitem-nos espreitar as relacées sociais
entre os individuos envolvidos no episddio e apreender as tensdes que prenunciaram

as dentncias e o desvendamento das cumplicidades.®

Ana Basilia freqlientava diferentes circulos de amizades na vizinhanga, e pos-se
a relatar estranhos acontecimentos que presenciou na casa de Dona Isabel Maria:
contou que a anfitria fizera aparecer, diante de si, frés “pretinhos” ou “diabretes”, que,
saindo do canto da casa, dancavam ao som de “cantigas” que entoava. Depois de
responder o que ela lhes perguntava, sem que Ana Basilia pudesse entender a lingua
que falavam, desapareceram de siibito, da forma como haviam aparecido. Sem
hesitar diante do que lhe relatou Ana Basilia, a denunciante concluiu que era desta
forma que Dona Isabel ficava sabendo o gue se passava com as outras pessoas: por
meio de “familiaridade e tratamento com os deménios”. Luiza de Souza foi chamada
a testemunhar e preferiu silenciar-se, dizendo que nada sabia sobre o episédio narrado
por Ana Basilia. Joana de Gaia, na sua vez, preferiu o oposio, assentido que
conhecera o episddio — sabia que a irméa havia se apresentado para denunciar o caso.
Maledicente, citou o nome de vizinhas que podiam atestar a mé fama de Dona Isabel
Maria, tida “por mulher muito maliciosa, principalmente nao estando o marido em
casa”. Contradisse Josefa Coelho ao sustentar que Ana Basilia tinha referido-se a um
“pretinho que safa de baixo da cama de Dona Isabel”. Era dessa forma gue ela sabia
“tudo © que se passava, fosse de dia ou fosse de noite, porque tudo perguntava ao
dito pretinho, e ele tudo respondia porque era o demdnio”. Ana Basilia foi chamada a
testemunhar em dezembro de 1763, mas negou tudo veementemente, ciente dos

rumores e acuada diante das proporgdes que o caso havia tomado.

Josefa Coelho e a irma Joana da Gaia deixaram transparecer sua intolerancia
ao ressaltar gue Dona Isabel Maria era mal-afamada na vizinhanca por nao assistir &

missa e rezar em sua casa. Por outro lado, a maneira pejorativa com que foi retratado

8 “Denunciacio que faz o Capitdo José Domingos de Silva Pinheiro de José Felizardo”. Lapa, J. K.
Amaral, Livro da Visifacdo. Pégs. 195-197.

§ “Denunciaco que faz Josefa Coelho, mulher de Anténioc Gomes, de D. Isabel Maria da Silva”.
Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigao de Lisboa, processo n® 12889.
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o episédio narrado por Ana Basilia acompanhou a conotacao negativa do elemento
africano, evidenciando preconceitos referentes & exclusao social e submissao imposta
pelo regime da escraviddo negra, fator que se estenderia ainda aos indios e mesticos
conforme a leitura dos registros da visitacdo setecentista podera demonstrar mais
adiante. Joana da Gaia reproduziu ao inquisidor os termos utilizados por Josefa
Coelho para caracterizar a situagéo, insinuando uma analogia entre preconceitos
préprios da condigéo e do universo cultural multifacetado da Colénia, marcado pelo
escravismo, e reminiscéncias da crenga nos deménios domésticos conservados pelas
bruxas européias que, (re)significada pela demonoclogia modema, indicariam a
efetuacéo do pacto com o diabo.** O deménio doméstico adquirira conotacéo social e
racial — os preconceitos insinuados neste contexto, segundo José Roberto do Amaral
Lapa, encontrariam respaldo no juizo negative dos aparelhos do poder diante
daqueles que poderiam ameacar a norma social estabelecida. Em meio ao sistema de
representagbes simbdlicas préprio do universo colonial setecentista, amparado no
regime escravista, ¢ esfigma da heresia poderia acompanhar o deliric persecutério
frente contestagGes e insurgéncias ao poder constituido, reforcando “o mal que estava

inerente ao outro, o dominado”.®

Certa de rumores a seu respeito, Isabel Maria da Silva ndo demorou em ir ao
encontro do inquisidor, ainda em outubro de 1763. Talvez sabendo da dentncia de
Josefa Coelho, Dona Isabel Maria confessou o uso de um ritual de adivinhagéo
descrito por ela como “sorte de Sao Joao”, no qual ndc havia qualquer referéncia aos
demonios mencionados pele denunciante trés dias antes. Procedera o ritual vérias
vezes antes de casar-se, quando pediam-lhe que desvendasse o destino de pessoas
que conhecia. Disse que o marido a repreendera por seus erros e que, aconselhada
por ele, fora confessar-se & Mesa da Visitag&o, onde jurou n&o ter mais lancado méo

da sorte desde que se casara, requerendo para si a misericérdia que o Santo Oficio

®2 Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pégs. 137-143.
& 1apa, J. R. Amaral. “Da necessidade do Diabo {Imaginério social e cotidiano no Bresil do século
XVIN)”. In Kevista Hesgate, Campinas, Centro de Meméria / UNICAMP, n® 1, pag. 41, s/d.
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oferecia aqueles que davam “sinais de verdadeiro arrependimento”.*

Os éditos da graca e perdao cumpriram, assim, seu papel no tempo
determinado pelo visitador Geraldo José de Abranches, desencadeando o que
Francisco Bethencourt classificou como uma “engrenagem cujo objetivo final era
produzir deniincias” e estabelecer cumplicidades. A partir de uma “definigéo clara dos
delitos da alcada da Inquisicao”, fixada pelo édito de fé, as dentincias e cumplicidades
reveladas nas confissdes permitiram ao enviado do Santo Oficio portugués constituir
um “primeiro arquivo de suspeitos” que, posteriormente, seriam submetidos a

processos no decorrer da visita.®

A “misericérdia” sublinhada e ostentada pelo Tribunal durante o “tempo da
Graga” encorajou confissdes e dentincias, acentuando o impacto inicial da visita e a
funcionalidade da publicacio dos éditos de fé e da graca, de modo a fornecer ao
visitador Geraldo José de Abranches minuciosas descrigbes dos “desvios” que deveria
julgar, os elementos a permitir-lhe transformar em delitos as “culpas pertencentes ao
Santo Oficio”, bem como o cenério e os personagens envolvidos. A ignoréncia em
relacao as culpas pertencentes ao Santc Oficio, invariavelmente utilizada para justificar
culpas que remontavam a um longo periodo de tempo, apoiou-se na recérn definicac
dos delitos feita durante a publicacéo do Edito de Fé, que fez conhecer aos habitantes

de Belém os “erros” e “desvios” que o inquisidor vinha perscrutar e julgar.

Decerto, alegar ignorancia sobre as culpas passiveis de punicdo ou sobre a
autoridade do Santo Oficio foi uma maneira de dissimular a responsabilidade
daqueles que relataram os atos e episédios trazidos ac conhecimento do visitador.

José Roberto do Amaral Lapa, em sua anélise pioneira sobre a Visitagdo do Grao-

& Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, Proc. 13211; Livro da Visitagdo. Pags.
182-186.
5 BETHENCOURT, Francisco. MHistéria das Inguisicdes. Pag. 157.
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Paré, cogitou que a nogéo sobre os crimes cabiveis ao julgamento do Santo Oficio e
mesmo a propria acdo do Tribunal era ainda vaga entre os habitantes do norte da
Colénia. O préprio autor, no entanto, menciona a perseguicao do Santo Oficio aos
jesuitas Antdnio Vieira, obrigado a aguardar o término de seu processo nos carceres
da Inquisicio entre 1665-67, e Gabriel Malagrida, sentenciado & morte em 1761 —
personagens célebres por suas realizagbes no convivio com a sociedade do Grao-Para

e Maranhao.%

Nao fosse o conhecimento da perseguicdo dos notérios jesuitas suficiente,
oufros processos apontam em sentido contrério ao desconhecimento e ignorancia da
“méquina inquisitorial” e das culpas suscetiveis de julgamento pelo Tribunal pela
sociedade que ora estava sob a mira do visitador Geraldo José de Abranches. A
indicar-nos a presenca atuante de agentes e autoridades agindo sob as premissas do
Santo Oficio nas capitanias do Grao-Para, inclusive em periodo imediatamente
anterior a Visitaco, temos os processos estudados por Laura de Mello e Souza, ricos
em informagbes sobre a perseguicdo de manifestacbes da religiosidade colonial

comumente associada & feiticaria.®’

Condenado a sair em auto-de-fé no Terreiro do Paco de Lisboa em 1682,
agoitado e sentenciado a cinco anos nas galés de Sua Majestade, 0 maranhense
Manuel Jodo sofrera mais de dez anos nas prisdes de Belém e nos cérceres da
Inquisicao de Lisboa, para onde fora mandado em 1672, seguindo com ele os autos
das devassas aplicadas pelas autoridades que apuraram suas culpas. Manuel Joao
tinha apenas 16 anos quando o ouvidor de Belém mandou prendé-lo, ainda em 1668,
na fortaleza de Belém. Dezenas de testemunhos apontavam-no como feiticeiro,
“supersticioso” e “invocador do diabo”, responsavel por espiritos malfazejos que
viviam a atormentar os moradores da casa de seu avd, e nem mesmo 05 exorcismos
encomendados aos padres mercedérios foram eficazes para livra-los das visdes e

acontecimentos extraordinérios narrados pelas testernunhas arroladas pelo ouvidor,

% Lapa, 4. R. Amaral, “A Etica da Inquisicio e o Funcionamento dos Ritos Processuais”. Livro da
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Apoiando-se na condenacdo acalentada pelo “ideério inquisitorial”, a
sociedade de Belém estigmatizou Manuel Jodo como feiticeiro, alternando-se entre a
admiracéo e a repulsa as suas “habilidades”. Ao Ouvidor diziam “que néo era possivel
fazer semelhantes coisas sem palavras supersticiosas e arte diabélica”. Acusaram-no de
“encher aquela casa de demdnios, mas bota-los fora néo, que lhe néo sabia a contra”,
emendando o preconceito que lhe imputavam os reindis “por ter nascido no
Maranh&o e nao ter experiéncia que os filhos de outras ferras tém para conhecer o
bem e fugir do mal”. Foram encontrados com ele um escrito com pinturas e nomes de
dem6nios, tomado pelo padre mercedério encarregado dos exorcismos, e uma bolsa
de mandinga, que frazia a0 pescogo na ocasido em que foi preso, aumentando a
suspeita de pacto com o diabo. Uma nova inquirigao foi feita em Belém a pedido do
Tribunal da Inquisicio de Lisboa, agora sob o juizo eclesiastico. A dificuldade em
localizar as testemunhas fez o processo amastar-se até o final de 1673, quando foi
lancada a “presuncéo de pacto”, baseada na possivel intervencéo do diabo nos fatos
ocorridos na casa de seu avd. Nos interrogatérios, Manuel Joéo reconheceu o estigma
de feiticeiro que lhe atribuiam “na roga de seu avd, e na cidade do Pard”. Nos anos
seguintes novas testemunhas foram ouvidas, enquanto os inquisidores insistiam em
obter a confissio de pacto de Manuel. Reticente, foi enviado a tormento em 1676 —
debilitado pelos anos no cércere, os médicos nao consideram-no capaz de sofrer a
polé. Posto no potro por um quarto de hora, ainda assim nao confessou, chamando
“sempre pelo nome de Jesus, dizendo que nao fora feiticeiro”. Apregoado como tal na
sentenca piblica que ouviu no auto-de-fé, abjurou de veemente e cumpriu o destino
que o Santo Oficio portugués reservava aos da sua condicdo e culpa, discorridos

quatorze anos desde sua primeira prisdo em Belém.®

Em periodo imediatamente anterior a visitagio conduzida por Geraldo José de

Visitacdo. Pag. 64-65.

§7 §oUZzA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pégs. 288-289, 362-3689.

8 «Drocesso de Manuel Jo&o barbeiro, solteiro, filhe de Francisco Jodo ferreiro, natural e morador da
cidade de Sao Luis do Maranhao, preso nos cérceres da Inquisicdo de Lishoa”. Arquivo Nacional da
Torre do Tombo, Inquisicho de Lisboa, n° 10181; Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa
Cruz Pégs. 338-345.
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Abranches, encontramos dois processos importantes sobre a carga de estigmatizacdo
recebida por personagens perseguidos pela Inquisicio em funcéo de préaticas culturais
tornadas desviantes e associadas & feiticaria. Registro de uma formalidade, o auto de
entrega a que procedeu o capitdo Jodo de Freitas Monteiro, encarregado de levar
Isabel Maria de Oliveira em viagem & Lisboa e entregé-la &s autoridades do Santo
Oficio, traz a identificacdo de alguns dos familiares que atuavam em nome do Tribunal
na regido de Belém. O “desnivel entre a concepgéio erudita de feiticaria e a vivéncia
popular”, apontado por Laura de Mello e Souza, parece desnudar-se na descricgo da
1é acusada de feiticaria, que tinha de seu apenas uma corrente com imagens sacras e
uma cruz, junto a um anel, metidos num embrutho de papel, a ser entregue ao

tesoureiro do Santo Oficio:

“Digo eu, Jodo de Freitas Monteiro, capitéo QUe sou da nau Nossa Senhora da
Madre de Deus, Séo José e Almas, que se acha surto no Poro do Para para
seguir viagem para Lisboa, que é verdade que recebi de Manoel Pedro Nunes e
José Gongalves Chaves, a bordo de dito navio, a Isabel Maria, presa a ordem
dos llustrissimos Senhores Inquisidores Apostélicos, da Imposicao da Corte e
cidade de Lisboa da mé&o dos ditos familiares. Também recebi um embrulho
em papel, que consta de uma cruz de filigrana e uma cadeia de brago com uma
verdnica esculpida & imagem de Nossa Senhora da Conceicéo e Sao Bento, e
um anel de ourc com uma pedra falsa, em que diz pesa seis oitavas menos
quinze graos, para entregar por conta e risco da dita Isabel Maria ao Tesoureirc
Geral do Sante Oficio. Como também recebi o maco de papéis lavrado para
entregar em o dito Santo Tribunal, por haver recebido tudo do deduzido neste
dos Familiares acima, que tudo me obrigo, levando-me Deus a bom
salvamento do navio, entregar a dita presa ao Alcaide dos Cérceres do Santo

Oficio [...]" &

* “Processo de Isabel Maria de Oliveira, solteira, filha de Rogue de Oliveira, lavrador, natural da Vila de
Castanhedo, Bispado de Coimbra e moradora na cidade de Belém do Grao-Pard”. Arquivo Nacional
da Torre do Tombo, Inquisi¢o de Lisboa, n® 5180; Souza, Laura de Melle e. O Diabe ¢ a Tera de
Santa Cruz. Pags. 188, 288-289, 312.313.
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De acordo com o documento, anexado ao seu processo, Isabel Maria de
Qliveira foi enviada a Lisboa em novembro de 1756, permanecendo nos cérceres da
Inquisicdo até agosto de 1758, quando saiu em auto-de-fé do Convento de Sao
Domingos, com leve suspeita de 6. No mesmo auto-de-fé, usando carocha com rétulo
de feiticeiro, saiu penitenciado Adrido Pereira de Faria, tendo que abjurar em forma,
condenado a cércere e hébito penitencial perpétuos, além dos cinco anos de degredo

nas galés de Sua Majestade.

Os autos do processo de Adridao Pereira de Faria frazem o©s nomes dos
familiares do Santo Oficio encarregados de sua prisdo. Um deles foi Lazaro Fernandes
Borges, membro da Cémara de Belém que mais tarde prestaria juramento como
vereador ao inquisidor enviado do reino, Geraldo José de Abranches. O comissario
Caetano Eleutério Bastos, outro nome constante no processo, encarregar-se-ia de

verificar as posses do réu e as condi¢des de sustentar-se nos carceres de Lisboa,™

Crescéncic Escobar, ciimplice e possivel autor das cartas que incriminaram
Adrido Pereira, em confissdo ao visitador Geraldo José de Abranches, em outubro de
1763, quis isentar-se da culpa atribuindo ac amigo a responsabilidade da transcricao
do escrito que tratava-se, ao final, de uma “carta de tocar as mulheres”. Reiterou que
era “constante e notdrio que ele [Adriao], por esta causa, fora preso e castigado pelo
Santo Oficio”.” O testemunho de Crescéncio Escobar ndo constitui, todavia, uma
excegao a hipbtese de José Roberto do Amaral Lapa. Na verdade, o conhecimenio da
sociedade colonial sobre as culpas pertencentes ao Tribunal e a acao de seus agentes

manifestou-se em diversas passagens nos autos da visitacdo do Grao-Para.”

Constanca Maciel, ao afirmar que Ludovina Ferreira, a filha Inécia e o indio

" Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicdo de Lisboa, processo n® 1894; Souza, Laura de
Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz Pags. 229-230, 362-369.

"t Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigio de Lisboa, processo n® 2696; LAPA, J. R. Amaral.
Livro da Visftacdo. Pags. 129-131; Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz Péags.
229.230.

7 “Apresentacao de Crescéncio Escobar, mameluco que tem o oficio de ferreiro, casado com Deodata
da Cunha, morador na Vila da Vigia”. Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicio de Lisboa,
processo n° 2696.
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Antonino tinham “familiaridade e trato com o deménio”, com base no episédio que
havia presenciado trinta anos antes, tentou esquivar-se das suspeitas do inquisidor
garantindo que denunciara o ocorrido muitos anos antes as autoridades locais, sem
que “procedimento algum para se conhecer do referidos fatos” fosse tomado,

conforme mencionado aqui.”

O familiar do Santo Oficio Elias Caetano esteve envolvidlo em ambas as
deniincias sofridas por José, levando ao conhecimento de Manoel Francisco da Cunha
o agouro do escravo sobre ele e a esposa.” Elias Caetano deixou o carpinteiro
aternorizado e indignado a ponto de fazé-lo comparecer & mesa da visitacéo ainda no
“tempo da Graga”, seguido pelo procurador de causas José Januario da Silva, que
emendou as suas culpas as curas que o escravo José havia the feito, de conhecimento

de Manuel Francisco e do familiar do Santo Oficio.™

Ainda no “tempo da Graga”, apresentou-se na mesa da visitacio o pedreiro
José da Costa, para dar conta ao inquisidor de um fato inusitado ocorrido em um dos
dias da quaresma de 1742. Seu testemunho foi contundente sobre a atitude de
desrespeito aos objetos e simbolos catdlicos protagonizada pelo alferes de infantaria
Tomés Luis Teixeira, que jogou, pela janela, um vazo de “imundicies” sobre uma
procissdo de meninos que passava em frente ao seu sobrado, fazendo a imagem do
Cristo crucificado despencar do andor e misturar-se a sujeira. Logo, o alferes retirou-se
com a familia para dentro do sobrado, enquanto os meninos chamavam-no de judeu.
A procisséo se desfez ali e os participantes retornaram as suas casas, todos “cheios” de
imundicies. Dias depois, José da Costa, que conversava com amigos & janela de sua
casa no momento da atitude desmedida do alferes, recebeu a visita do comissario do
Santo Oficio Afonso da Esputacdo, frade franciscane, a interrogé-lo sobre o que o

ocorrido. Frei Afonso alertou o pedreiro que ele e os demais presentes seriam

7 “Denunciagao de Ludovina Ferreira mulher branca que faz Constanca Maciel”. Lapa, J. R. Amaral.
Livro da Visitagéo. Pags. 178.

™ “Denunciagéo que faz Manoel Francisco da Cunha do preto José, escravo de Manoel de Souza”.
LAPA, J. R. Amaral. Livro da Uisitagdo. Pags. 139,

75 “Apresentagao de José Januario e denunciagdo do preto, José escravo de Manoel de Souza”. LAPA,
J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pégs. 155.
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novamente interrogados por ordem do Santo Oficio no momento devido. Passados
vinte anos, José da Costa n&c havia recebido qualquer chamado ou visita que viesse
tratar do caso. Decidiu, assim, relatar o que vira naquela noite ao inquisidor Geraldo
José de Abranches, cauteloso depois que ouviu a publicagio do Edito de Fé e das
“culpas pertencentes ao Santo Oficio”, persuadido pelos padres a quem havia dado

conta do ocorrido.”

Assim como nos registros da visitagdo a cargo do inquisidor Geraldo José de
Abranches, também nas visitas ac sertdo de D. Frei Jodo de Sao José temos indicios
que evidenciam o conhecimento da sociedade colonial acerca das atribuicées do
Tribunal da Inquisico. No relato de uma das visitas feitas pelo bispo do Para,
encontramos uma dentncia, inicialmente entregue em carta andnima, que confirma
uma “conspiragéo de testemunhas para relatarem ao Santc Oficio” as faltas de um
funcionéario da Coroa, acusado de blasfemar, negando a existéncia do inferno, “em

vinganga deste ter feito umas prisdes por ordem do capitao general”.”’

Mais do que esmorecer um desconhecimento sobre a agéo do Santo Oficio, a
publicacdo dos Editos de Fé e da Graga durante a visitagho do Grao-Pard fez
conhecer a sociedade colonial as punigbes ostentadas pelo Tribunal, tornando
palpéavel e imediata a ameaca de possiveis delagdes ou a revelagéo de cumplicidades
em atos e pensamentos condenados pela Inquisicao, fruto de desagravos e do esforgo
de contricho tho veementemente requisitado pela chegada do visitador que, mais

adiante, fornar-se-ia bispo interino de Belém.

No contextc conturbado da visitagdo setecentista, as suspeitas de heresia
registradas nos processos movidos pelo inquisidor Geraldo José de Abranches néo
tém razdo de ser unicamente pela definicio das “culpas pertencentes ao Santo Oficio”
estabelecida pelo auto-de-fé. Envolveram, nitidamente, as circunstancias em que as

“culpas” puderam ser entendidas como “delifos” passiveis de condenagdo. As

% Arquive Nacional da Torre do Tornbo, Inquisigao de Lisboa, Processo 12888. Lara, J. R. Amaral.
Livro da Visitagdo. Pags. 169-171.
71 Memdérias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pags. 211 4 212.
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suspeitas de Aeresia tiveram como manifestar-se por intermédio do estigma baseado
numa condenagao formal dos “desvios” da norma religiosa, estimulada pela urgéncia
do Santo Oficio em reprimir formas e contetidos da religiosidade popular desalinhados

da ortodoxia pretendida pela Igreja Catélica.
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Capitulo 2

A presenga do inguisidor e a manutengio da ‘usita deflagrando
conflitos e preconiceitas

Em 27 de novembro de 1763, o prelado Geraldo José de Abranches assumiu o
bispado vacanfe de Belém, em substituicao a D. Frei Jo&o de Séo José e Queiroz.
Uma carta régia, fransmitida ao Cabido de Belém pelo governador Fernando da Costa
de Ataide Teive, determinou a nomeacéo do inquisidor Geraldo José de Abranches
como vigério capitular.’ D. Frei Jo&o de Sao José anunciou ac Cabido a ordem régia
que lhe fora transmitida pelo préprio inquisidor, adiantando seu embargue para
Lisboa na companhia do ex-governador e capitdo-general Manoel Bernardo de Melo e
Castro.? A condenacfio dos costumes da sociedade colonial, em especial dos vicios do
clero local, e a constatacéo da “miséria que ia pelos povoados” apés as viagens que o
bispo fizera pelo sertio renderam-the muitas desavengas e inimizades entre a
sociedade colonial do Grao-Pard.® As queixas cada vez mais freqiientes e graves,
enviadas & administracdo do Reino pelas autoridades seculares da Colbnia, somar-se-
iam as suspeitas sobre taxas e beneficios cobrados indevidamente pelo Bispo, além da

paralisacdo de obras na Catedral da Sé em 1761, contrariando ordens régias e

1L APA, J.R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pag. 56.

2 Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pag. 35.

% José Roberio do Amaral Lapa apontou, ao levantar os prenincios da visitacio, as graves criticas e
dentincias & administracio metropolitana de que fora vitima o bispo Frei Jodo de Sa0 José por parie do
clero e autoridades locais, com quem se indisp6s, alcunhado de “depredador dos povos” em virtude de
“algumas dizias de mil cruzados, constantes de multas acoimadas no ato das visitas ao sertéo, afora o
levantamento das fiangas dos banhos, convertidas em proveito préprio”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da
Visitagdo. Pag. 72.
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resultando numa situacéio insustentavel.*

Personagem central no contexto das reformas pombalinas pretendidas pela
administracdc portuguesa para a regido, D. Frei Jodo de Sao José fora nomeado
bispo do Paré imediatamente ap6s a expulséo dos inacianos da regido, estabelecendo-
se no Gréo-Para em 1760. Notabilizar-se-ia como opositor da Companhia de Jesus e
seus missionarios, remetendo a Corca apontamentos sobre a sobrevivéncia do
doufrinamento dos jesuitas no cotidiano e costumes dos colonos.® Mencionou em
comrespondéncia com Francisco Xavier de Mendonga Furtado que “as doutrinas
jesuiticas” estavam “semeadas” nas terras do Para, explicando o mau costume dos
indios emn recusarem-se a comprar as bulas, “em cuja venda muito se empenhava
Paulo de Carvalho e Mendonga, irmao do Conde de Oeiras [Sebastizao José de
Carvalho e Melo]”.° O legado dos jesuftas era ainda perceptivel na persisténcia da
lingua geral como forma de comunicagéo entre os habitantes da regifio, malgrado os
esforcos da Coroa em tomar o portugués lingua obrigatéria desde a criacdo do

Diretsrio erigido por Mendonga Furtado.”

Frei Joao de S&o José reportou a necessidade de recorrer aos padres que
conheciam a lingua geral para se comunicar com os indios fugidos dos aldeamentos,
transformados em povoagGes depois que o alvaré régio de 17 de agosto de 1758
confimmou o Direfdrio e estendeu suas determinagbes a toda a Colénia.® Das
descri¢bes criteriosas do bispo acerca da sobrevivéncia material da empresa jesuitica,
destacam-se as fazendas transferidas aos “homens bons” do Par4, as casas construidas

nas antigas aldeias, de posse dos novos direfores das vilas, e as igrejas transformadas

* Camilo Castelo Branco definiu 2 situagio que culminou com o desterro de Frei Jodo de Sao José a
um convento nos confins de Portugal, precedido de infAmia ¢ desgraca: “As defesas do bispo, acusado
na Corte, malsinade ac conde de Oeiras, desdourado na opinidc de seus préprios amigos, nac
vingaram desfazer a intriga do provincial, dos carmelitas paraenses, mancomunados com o vigéric geral
do Paré e com alguns prelados da Metrépole”. (Memdrias de Fr. Jodo de 8. José Queiroz - Bispo do
Grao-Pard, Infrodugao de Camilo Castelo Branco. Porto: Tipografia da Livraria Nacional, 1868, pégs.
25-26, 38-39}

5 Memdrias de Fr. Jodo de . José Queiroz. Pag. 5.

¢ Merndrias de Fr. Jodo de 8. José Queiroz. Pags. 23 & 24.

7 ALMEIDA, Rita Heloisa de. O Diretério dos Indios. Brasilia: Ed. UnB, 1997, pag. 152.

8 Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pag. 201.
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em freguesias, maiores e mais bem estruturadas que as capelas dos habitantes da
povoacdo.” No entanto, o abandono de muitas culturas também foi reportado pelo
bispo, que em suas viagens por um dos rios da regido contou “arruinados sessenta e
tantos sitios ou rogas por falta de quem possa trabalhar”, abandonados apés a saida

dos missionarios que os administravam.®

Sugerindo urna continuidade entre ¢ papel pretendido pelo bispo Frei Jodo de
Sao José na politica de reformas pretendida pela Coroa e as atribui¢des conferidas ao
inquisidor Geraldo José de Abranches, José Roberto do Amaral Lapa levantou a
hipétese de que a visitacdo do Grao-Paré tratar-se-ia de um empreendimento com a
funcdo de avaliar a extens@o e a sobrevivéncia do grande dominio espiritual e
temporal exercido pelos jesuitas na regido.” Tal consideracéo foi matizada por Pedro
Marcelo P. Campos, que atribuiu & visita a funcéo de substituir, face aos colonos e
indios, o modelo religioso dos missionérios jesuitas. Ponderando sobre a “funcé@o
normatizadora” da visitacao setecentista no contexto das reformas pombalinas, o autor
enfatizou a necessidade de uma substituicao do modelo de evangelizagao missionério
- considerado extremamente “hermético” nas queixas dos colonos a Coroa “por seu
caréter segregacionista, exclusivissa e por ndo reconhecer lingua e Estado
portugueses” — por um modelo marcado pela intervencéo do Estado na administracéo
religiosa na Colénia.'? Mais incisivo, Ronald Raminelli considerou que o Tribunal do
Santo Oficic, paulatinamente destituido de sua autonomia através da politica
acentuadamente regalista fomentada durante o periodo pombalino, atuou neste
contexto de secularizagdo do governo das aldeias em favor de “propésitos ilustrados”,

denotando a clara submissdo da Igreja aos interesses da Coroa portuguesa.™

O tempo de permanéncia na regido e a importancia das responsabilidades

9 Memorias de Fr. Jodo de 8. José Queiroz. Pag. 193.

18 Memcrias de Fr. Jodo de 5. José Queiroz. Pags. 192, 201 e 208.

111 apa, J. R Amaral. Livro da Visitagdo. Pégs. 23-32.

2 Campos, Pedro Marcelo P. InguisicBo, Magia e Sociedade: Belém, 1763-1769 (dissertacic de
mestrado). Niterdi: UFF, 1995, pags. 111-112.

2 RAMINELLL, Ronald. “Diretorio”. [n- VaNFas, Ronaldo {direcio). Diciondric do Brasif Colonial (1500-
1800). Pags. 186-187.
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atribuidas a Geraldo José de Abranches sobressaem num momento em que a
consolidacdo da rede de comissérios e familiares do Santo Oficic em todos os
dominios de Portugal havia levado & interrupgéo das prolongadas visitacdes desde a
segunda metade do seiscentos, conforme indicou Francisco Bethencourt, tornando a
Visitago do Grao-Pard um caso excepcional.’® Ronaldo Vainfas, simplificando
demasiado a questdo, considerou que esta visitaco denota o ocaso do Santo Oficio
portugués, uma vez que atendia a politica regalista da administragio pombalina,
abandonando as causas de judafsmo, por exceléncia o objeto de julgo dos

inquisidores portugueses.'®

O caréter excepcional da Visitagho setecentista, em funcdo de seu peso
financeiro e do aperfeicoamento da maquina inquisitorial, parece contrapor-se as
freglientes visitas pastorais e devassas instauradas por visitadores diocesanos —
mecanismos amplamente difundidos na Colénia durante o setecentos através de uma
melhor organizagdo da estrutura judiciéria eclesidstica.!®* A “rede de comissarios e
familiares” do Santo Oficio, difundida pelo territério colonial, complementaria o
quadro de agentes encarregados, entdo, de alimentar os tribunais portugueses de réus
“suspeitos de heresia”: aos familiares do Santo Oficio cabia executar as prisdes dos
acusados e sequiesirar os bens dos suspeitos nos crimes que implicassern confisco,’” e
aos comissarios cabia instruir processos, proceder os inquéritos e ordenar a prisao de
réus culposos em “matéria que cabia a Inquisicdo”, enviando a Portugal os réus cujas

culpas mais graves fossem passiveis de julgamento do Tribunal de Lisboa.®

As Constituicbes Primeiras do Arcebispado da Bahia (1707), fruto do primeiro

4 BETHENCOURT, Francisco. O Imagindrio da magia, Lisboa, Universidade Aberta, 1987, pags. 06-07;
Historia das Inguisicdes, pég. 215.

15 VAINFAS, Ronaldo. “Visitagdes do Santo Oficio”. /n IDEM. Diciondrio do Brasil Colonial (1500-1800).
Pags. 586-589.

16 VAINFAS, Ronaldo. Trdpico dos Pecados: moral, sexualidade e inquisicio no Brasil Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 1997, péags. 225-226.

17 Yamras, Ronaldo. “Familiares do Santo Oficio”. /n IDEM. Diciondrio do Brasil Colonial (1500-1800).
Pags. 218-220.

18 SIQUERA, Sénia. A Inquisicéo porfuguesa e a sociedade colonial, Sao Paulo: Atica, 1978, pégs. 160-
168 e 172-181. NOVINSKY, Anita. “A Igreja no Brasil Colonial. Agentes da Inquisicao”. In Anais do
Museu Paulista. Tomo 33, 1984, pags. 26-34.
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sinodo diocesano realizado na Colénia convocado por D. Sebastido Monteiro da Vide,
estabeleciam um monitério de culpas a serem delatadas aos visitadores ordenados
pelos bispos, incluindo crimes da alcada do Santo Oficio, fornando as visitas pastorais
um expediente auxiliador da engrenagem punitiva da Inquisicho portuguesa. O
“Regimento do Auditdrio Eclesidstico” previa os crimes a serem delatados aos
visitadores, incluindo os “pertencentes ac Santo Oficio”, determinando o envio do
“suméario de testemunhas” aos inquisidores e a prisdo dos acusados nos cérceres do
Juizo Eclesiastico aguardando determinacdo do Tribunal de Lisboa.’® Diversos
processos atestam a atuacéo de comissérios e familiares do Santo Oficio no Gréo-Pard
e Maranhdo, inclusive em periodo imediatamente anterior & visitagdo. Em
concordancia com isto, uma das comissées entregues ao inquisidor pelo Conselho
Geral do Santo Oficio confirmava que esses comissarios deveriam atender ao visitador
em caso de impasse nos procedimentos da visitagdo, conforme determinava o

regimento de 1640.#

A nomeagéo de Geraldo José de Abranches como vigério capitular da diocese
de Belém atenderia, segundo Pedro Marcelo P. Campos, ao interesse da
administracdo portuguesa em reorganizar a diocese, malgrado o exercicio do bispado
de Frei Joao de Séo José, imerso em uma rede de acusacdes e querelas que levaram a
desestruturacéo das relacées com os colonos e o clero regular do Grao-Para.
Tomande a visita um “instrumento politico de vigilancia e controle”, ¢ acimulo de
funcbes atribuidas ao inquisidor adequou “uma prética anacrdnica para o século
XVII” (as prolongadas visitagbes inquisitoriais), a0 modelo de catolicismo regalista
pretendido pela administragéo pombalina, através do poder simbdlico de represséo

que uma visitagdo do Santo Oficio poderia exercer ainda sobre a sociedade colonial

¥ Constituicoes Primeiras do Arcebispado da Bahia (1707). Sao Paulo, 1853, Livre V. Titulo XXXIX
relativo as “Devassas” apud VAINFAS, Ronaldo. Trdpico dos Pecados. Pags. 226-227; e “Regimento de
Auditério Eclesiastico” apud VAINFAS, Ronaldo. Trdpico dos Pecados. Pags. 226-227.

2 Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicgo de Lisboa, processos n® 1894, 5180, 10181.

2 “Comissao”assinada pelos membros do Conselho Geral do Santo Oficio, estampada com o selo do
Santo Oficio e datada de 21 de junho de 1763, Lisboa. Transcrita em LAPA, 4. R. Amaral. Livro da
Visitagdo. Pags. 116-117.
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setecentista.?

Geraldo José de Abranches conciliou as obrigagdes da diocese com as
atribui¢bes que lhe foram conferidas pelo Consetho Geral do Santo Oficio portugués
durante os nove anos em que permaneceu no Grao-Pard, fator que garantiu um
caradter absolutamente especifico & sua agdo como visitador, modificando
definitivamente o cardter nommatizador da visitacio setecentista e criando uma
sifuagio sobremaneira especial. Isto se refletiu na simultaneidade com que o
inquisidor investigava a comunidade enquanto procurava “zelar” pela mesma,

expedindo recomendages pastorais e editais de exaltacio a fé:

“[...] os contratos fraudulentos, as usuras, os latrocinios, os jogos ilicitos, as
murmuracdes, as faltas de restituicdo da fazenda ao préximo, da sua honra e
do seu crédito, as demandas injustas, os édios, os desejos de vinganca, as
comunicacOes torpes, os procedimentos escandalosos, as blasfémias, as
ebriedades, os maus exemplos dos pais para os filhos, dos descuidos em o
instruir na doutrina crista, e crer no santo amor e temor de Deus, e os mais
vicios finalmente que condenam as leis [...] todas estas coisas déo largo

caminho para a perdic&o [...] ndo deixar-te ir por estes fatais caminhos [...]"%

A correspondéncia freqiiente do inquisidor com Mendonga Furtado fornece
indicativos importantes sobre o andamento da visitagdo. Suas reclamacées constantes
ao ministro déo conta da dificuldade que encontrou, aquela altura, para “aliciar os
animos” e “atemorizar as consciéncias”, seguindo as palavras ditosas de J. R. Amaral
Lapa.®* Os castigos reservados pelo Santo Oficio aos desafiadores, aos relapsos e
zombadores, ndo puderam conter a conservagéo de praticas condenadas pela Igreja,
embora a visitagdo faga registro impassivel das desventuras e percalcos do cotidianc

colonial onde o proibido e o profano, os desvios e as heterodoxias, encontram lugar e

Z CampPOS, Pedro Marcelo P. Inquisicéo, Magia e Sociedade: Belém, 1763-1769. Pags. 114-116.

2 Arquivo Distrital de Evora, Cédice CXXX, pég. 8. Apud: Lapa, J. R. Amaral. Livro da Uksitagéo. Pag.
58.

2 1LaPa, J. R. Amaral. “Afribuigdes de um servidor do Santo Oficio no Brasil”. Livro da Visitacao. Pag.
54,
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motivo de ser. Decerto, a (re)afirmacéo da visita, constante nas cartas enviadas pelo
inquisidor até 1766, apoiar-se-ia na caréncia de “graves providéncias e repreensées
espirifuais” a que estava sujeita a sociedade colonial. Geraldo José de Abranches
deixou claro o julgamento negativo e as desconfiangas que acalentava no Grao-Par3,
julgando concitar contra si “a maior parte da gente que nele vive, principalmente nesta
cidade aonde sem receio algum se ofende a Deus e reinam livremente os escandalos:

e por esta razéo se faz bemn necesséria a Visita” *

O exercicio das prerrogativas atribuidas ao visitador Geraldo José de
Abranches renderam-lhe desavencas com autoridades seculares do Grao-Pard. Em
carta enviada a Mendonga Furtado, o governador Ataide Teive acusou o inquisidor de
estar dificultando a celebracio de casamentos por seu excesso de zelo.” A autorizagéo
régia para prover as igrejas de sacerdotes idéneos, conforme the parecesse apropriado,
rejeitando intervencdes alheias, aponta uma concessdo excepcional de poderes que
eram de prerrogativa de El-Rei como Grao Mestre da Ordem de Cristo, resultando em
conflitos e disputas com o clero secular do Grao-Para.”” Contentas nao impediram,
porém, o inquisidor de fazer recomendagbes e notificagbes &s autoridades judiciarias e
administrativas da regido, chegando ac ponto de processar e condenar os padres
Rosério de Novaes e Campos, Jerdnimo Ferreira Barreto e Vicente Ferreira da Silva,
enviados de Barcelos, sede da capitania do Rio Negro, em fevereiro de 1766, presos
por dissolugdes, escandalos diversos e delitos graves.” Em resposta &s insistentes
reclamagbes sobre a ignorancia e as arbitrariedades das autoridades religiosas no trato

com os fiéis, a diocese recebeu uma impressao da Dedugdo Cronoidgica e Analtica de

2 Manuscrite de 29-03-1766, papéis avulsos nao catalogados, Caixa 28. Arquivo Histérico Ultramarino
{Lisboa). Apud LaPA, d. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pég. 58.

2% Carta de 22 de abril de 1765. Arquivo Nacional do Rio de Janeiro. Manuscritos, c6dice 99, vol. 1,
folha 25. Governadores da capitania do Pard. Correspondéncia com a corte. Apud L.APA, . R. Amaral.
Livro da Visitagdo. Péag. 57.

27 Arquivo Nacional do Rio de Janeiro. Manuscritc de 22/04/1765, cédice 99, vol, I, fls. 25
Governadores da Capitania do Para. Correspondéncia com a Corte. Apud Lapa, J. R. Amaral. Livro da
Visitagdo. Pég. 57.

2 Arquivo Piblico do Pard. Manuscrito 11, cédice 73. Comespondéncia de diversos com o Govemno.
ApudLapa, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pég. 59.
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José Seabra da Silva,” expressando formalmente a preocupacéo da coroa em precisar
a jurisdigio espiritual e as normas do Direito Canénico.®® Em abril de 1769, Geraldo
José de Abranches foi autorizado pelo govemnador a criar um curso de Filosofia para
atender os estudantes interessados na cidade, designando como responsével o padre
Antonio Manoel Furtado de Vasconcelos, paroco da Vila Vicosa de Santa Cruz do

Cametd, o Gnico em condigbes de assurnir a cadeira.®

A aggo do visitador no sentido de reestruturar a diocese seguiu além do
cuidado e zelo com a situagio de relaxamento moral e religioso que julgou encontrar
entre a sociedade colonial, conforme atestamn as pastorais que mandou publicar e sua
constante correspondéncia com o ministro Francisco Xavier de Mendonca Furtado.
Geraldo José de Abranches soube conciliar o funcionamento da visitacdo com a
necessidade de restabelecer as relagbes com o clero regular do Grao-Para. Em grande
parte dos processos, a comecar pelas dentincias e confissées, o inquisidor convocou a
presenca de sacerdotes como festemunhas ouvintes dos depoimentos e
interrogatérios, em especial os padres mercedarios e carmelitas que tanto haviam se

indisposto com o bispo Fr. Jodo de Sao José e Queiroz.*

As responsabilidades do bispado vacante conferidas ao visitador estender-se-
iam até o final de 1772, quando chegaria a Belém o novo bispo D. Fr. Jodo
Evangelista Pereira, tardando dois anos desde a designagéo conferida por D. José 1,
em 1770. José Roberto do Amaral Lapa apontou que a longa estadia do inquisidor
possivelmente tivesse implicado num “enfraquecimento no temor da populacéo
perante a visitagdo”, gerando “um sentimento de familiaridade da comunidade com
os membros da Mesa”. Esta mesma hipétese foi retomada por Luciano R. A.

Figueiredo, que comparou o expediente utilizado pelo Tribunal de Lisboa no Grao-

% Suva, José Seabra da. Deducio Cronoldgica e Analitica. Lishoa: Oficina de Miguel Manescal da
Costa, 1767-1768, 3 vols.

01 APa, J. R. Amaral. Livro da Visitagéo. Péag. 60.

%t Arquivo Piblico do Pard. Cédice 59 (1765-1771) - Reinado de D. José 1. Manuscrito 275, tolha 87.
Correspondéncia dos Governadores com diversos. Apud LaPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagéo. Pag.
59,
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Pard ao das visitas pastorais promovidas pelos bispados ao longo do setecentos na
regiao das Minas, em que raramente era enviado o mesmo visitador seguidamente,
“renovando-os sempre”, e, caso se repetissem, o roteiro divergia do anterior.®® Essa
noc¢ao de declinio do rigor e da intimidacéo exercida pela visitagdo baseou-se no
namero decrescente de confissGes e deniincias apresentadas & mesa inquisitorial ao

longo dos anos subsegiientes & chegada do inquisidor.

Geraldo José de Abranches atuara como comisséric do Santo Oficio na
Coldnia, nomeado provedor e vigario-geral do novo bispado de Sao Paulo em 1747,
e, em momento posterior, visitador episcopal “encarregado de corrigir a conduta dos
habitantes da cidade de Mariana”.** Em 1760, ja em Lisboa, requereu processo para
ser deputado do Santo Oficio, mencionando o zelo e a fidelidade com que cumprira
suas obrigagbes em Sao Paulo e Mariana para justificar a distingdo que ora almejava.
Os constantes desentendimentos e a campanha movida contra o bispo de Mariana,
que levaram o comissério a prisao em 1752, por ordem do primeiro, nao impediram-
no de ser habilitado e provido como deputado do Santo Oficio ainda em agosto de
1760.% Como visitador da Inquisicdo no Grao-Para, Geraldo José de Abranches teve
“dilatada sua competéncia de despachos”, acentuada pelas dificuldades de
comunicagdo com o Conselho Geral do Santo Oficio.* Dentre suas atribuigbes, foi lhe
concedido o poder de processar os suspeitos, prendé-los e sentencia-los, conforme seu

arbitrio:

“No delito e crime de heresia e apostasia, no de pecado nefando ou em outro
qualquer gue pertenca ac Santo Oficio da Inquisicdo, [eram atribuicbes do

visitador] tomar apresentagbes e quaisquer denunciacbes e informacées,

% Arquivo Nacional da Torre do Tornbo, Inquisicdo de Lisboa, processos n° 13325, 13331 e 13336,
entre outros.

3 FIGUEIREDO, Luciano Raposo de Almeida. Barrocas Familias: vida familiar em Minas Gerais no século
XVil Sao Paulo: Editora Hucitec, 1997, pags. 74-75.

% Arguivo Eclesidstico da Arquidiocese de Mariana, Livro de Devassas, 1742-1794. Apud FIGUEIREDO,
Luciano Raposo de Almeida. Bamrocas Familias. Pag. 71.

% Arguivo Nacional da Torre do Tombe. Indice Geral do Santo Oficio. Segao de manuscritos, diligéncia
16 - habilitagdes. ApudLaPa, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 44-47.

%1 apA, J. R. Amaral. Livro da Visitacao. Pag. 72.
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testemunhas contra elas, e assim contra os fautores, receptores e defensores das
mesmas; e para que possa fazer e faga contra os culpados, a cada um deles,
processos em forma descida de direito [...] segundo a forma da Bula da
Inquisicdo e Breves concedidos ac Santo Oficio, e para que possa prender os

ditos culpados e sentencia-los em final conforme o Regimento [...]"%’

Estreitando relagbes através das atribuigbes do bispado, Geraldo José de
Abranches fez funcionar a agdo doutrinaria e “pedagégica” da visita contando com a
vigilancia e correcéo das condutas assistidas pelo clero, e valendo-se dos preconceitos
e conflitos sociais sustentados pela perseguicdo inquisitorial para multiplicar as
delagbes e o grande nimero de testemunhas avocadas nos inquéritos. A “acio
doutrinéria e pedagdgica” da visita tende a adquirir, neste momento, os contormos de
uma correlacdo com a politica regalista do periodo pombalino, de modo a tornar a
punicdo inquisitorial uma ameaca latente, mantida e reforcada no contexto social da
Colénia setecentista. Cabe-nos articular o papel desempenhado por Geraldo José de
Abranches, durante o periodo em perduraram suas atribuigbes como visitador e suas
responsabilidades sobre a diocese, com a estigmatizacdo em torno da suspeita de
heresia que aflora no cenério repressivo da visitagdo do Grao-Par4, de modo a inserir
as disposicbes do Santo Oficio no contexto das reformas pretendidas pela

administracdo pombalina para o norte da Coldnia.

A manutencdo da visita ¢ a permanéncia do inquisidor Geraldo José de
Abranches no exercicio das fungbes do bispado possibilitou uma exposicao
continuada, enfim, dos preconceitos e conflitos dissimulados pela estigmatizacso das

préticas consideradas desviantes da norma religiosa, estendendo-se além do “tempo

37 “Comissac” designando o ingquisidor apostélicc Geraldo José de Abranches como visitador dos
“Estados do Grao-Pard, Maranhéo, Rio Negro e mais terras adjacentes”, assinada pelos membros do
Conselho Geral do Santo Oficio, estampada com o selo do Santo Oficio e datada de 21 de junho de
1763, Lisboa. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pags. 115-116.
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da Graga” concedido pelo Santo Oficio e do perfodo inicial de fantasmagotria imposto
pela instalagdo da mesa da visitagdo. Estimulados pelo clero e amparados pelo
segredo dos processos inquisitoriais, os individuos que moveram-se a delatar faltas
alheias ou revelar cumplicidades deixaram a descoberto o estigma acalentado pela

intolerancia do discurso eclesiastico diante da religiosidade popular colonial.

Constituindo uma rica reconstrucdo dos acontecimentos que levaram a prisao
de um sacristdao da Vila de Beja, chamado Joaquim Pedro, a dentncia apresentada
em abril de 1764 por Raimundo José Bitencourt, diretor dos indios da mesma vila,
reproduz toda a carga do preconceito racial que regia os jogos de poder no interior da
sociedade colonial setecentista.”® Tendo como pano de fundo a utilizacdo de objetos
de uso da fé catélica para a confecco de bolsas de mandinga, a dentncia do diretor
envolveu varios indios e um escravo negro no ocorrido, compondo um verdadeiro rol
de iniciados que compartilhavam com o sacristdo os meios de negociar e ter consigo
os objetos necessérios a confecgio dos amuletos mégicos, amplamente difundidos na

Colénia durante o setecentos.”

Raimundo José Bitencourt assentiu as desconfiancas da esposa, Dona Maria
Josefa de Brissos, quando ela mostrou-lhe o embrulho encontrade no fundc de um
batl que pertencia ao indio Lazaro Vieira, empregado da casa. Ao abrir o pacote,
cuidadosamente envolvido em tafetd, identificaram uma héstia e um papel que
julgavam ser do brevidrio, junto de uns bocadinhos de pedra do tamanho de
pequenos botdes. Tao logo chamaram o vigario da vila, foi langada a suspeita de que

os objetos haviam sido furtados a igreja onde Joaquim Pedro era sacristdo. Na

companhia do denunciante e do padre Luiz Francisco Monteiro, morador de Belém, o

38 “processo de Joaquim Pedro, indio sem oficio natural do lugar de Azevedo, termo da Vila Vigosa de
Cameta e morador na Vila de Beja, Bispado do Paré, sacristio da igreja desta vila". Arquivo Nacional
da Torre do Tombo, Inquisicio de Lisboa, n° 218; ‘Dentncia que faz Raimundo José Bitencou ",
LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 203-207.

% Oriento-me, aqui, pela analise primorosa de Laura de Mello e Souza acerca da deflagracéo de
conflitos através da acio dos agentes do Santo Oficio no contexto colonial, em especial, o reflexo da
tensdo permanente e “constitutiva da formacéo social” da Colbnia nas praticas magicas de carater
preservativo como o uso das bolsas de mandinga, segundo a autora, “a forma mais tipicamente colonial
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vigario Verissimo José Giraldes confirmou que os bocadinhos encontrados com o
indio pertenciam & “pedra que estava no altar sobre que se celebrava o Santo
Sacrificio da Missa”. Téo logo perceberam que faltava o pedago de uma das pontas da
pedra de ara, substituido por ouiroc pedago de tijolo do mesmo tamanho e escondido
pela capa que a cobria, as suspeitas recairam sobre o sacristdo. Joaquim Pedro foi
logo interrogado, e percebendo que ndo poderia esquivar-se, confessou que havia
retirado o pedago que faltava a pedra de ara em favor de Domingos Gaspar, sargento-
mor da Vila de Beja. Em virtude da insisténcia dos padres, aquiesceu que entregara
também uma héstia a Lazaro Vieira e ao sargento-mor, além de uns pedacos de pedra
de ara que disfribuiu a oufros indios. O vigério néo se deu por satisfeifo até enconfrar
duas bolsas com Joaquim, uma que ele frazia no pescogo e oufra que escondia num
cesto, em sua casa. Ambas continham pedacos da pedra de ara, mas somente aquela
que o sacristdo carregava consigo continha restos da héstia consagrada, “j& com a
forma perdida por causa do suor”. Joaguim recusou-se a dizer a finalidade do
amuleto, mas confessou que guardava a segunda bolsa para um indic chamado
Matias, da casa do denunciante. Interrogado por Raimundo José Bitencourt, o indio
Matias afirmou que queria a bolsa “porque lhe diziam que quem a tinha consigo da

dita pedra decertc n&o monia sem confissao”.

Ciente que um escravo da casa andava a convencer o sacristao para dar-lhe
uns punhados da pedra, a mulher do denunciante conseguiu arrancar dele uma
conversa que ouviu, as escondidas, entre Joaquim Pedro ¢ Lazaro Vieira, na qual o
sacristio garantia que quem trazia consigo a pedra de ara, que chamava “pedemeira
da Igreja”, tinha o corpo fechado as espadas, e havia de atrair o desejo de mulheres.
O escravo em questdo tinha apenas 14 anos e chamava-se Manoel de Jesus, menino
de nacdo Angola, e seu testemunho foi determinante para levar o sacristdo aos
céarceres do Santo Oficio, onde permaneceu durante os quatro anos de seu processo.
Questionado sobre a capacidade de entendimento dos implicados acerca dos fatos
gue vinha relatar, Raimundo José Bitencourt disse que tinham “o juizo que [lhes] cabe

na condicdo de indios”, e embora fossem batizados e freqiientassem a Igreja, “néo

da feitigaria no Brasil®. SOUZA, Laura de Mello e. O Diabo e a

Terra de Santa Cruz. Pags. 194-226, em especial 210-226.
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perdiam a ocasido que tinham de ofender a Deus”.* O julgamento negativo do diretor
da Vila de Beja firmou-se no mesmo preconceito que, num paradoxo aparente,
contribuiria para atenuar o julgamento do Conselho Geral do Santo Oficio de Lisboa
acerca das culpas do sacristdo Joaquim Pedro, anos depois. Conforme a interpretacéo
segura de Laura de Mello e Souza, a “condigéo inferior do réu”, que antes justificava a
repressdo, dada a intoleréincia do juizo eclesiastico, teria cedidec a uma posicéo
paternalista, onde a rusticidade e ignorancia dos acusados implicavam na falta de

discernimentio para conhecer o delito que interessava ao Santo Oficio examinar.*

Quatro anos mais tarde, em outubro de 1767, Raimundo José de Bitencourt
voltou & mesa da visitagdo para relatar, em detalhes, as curas que a india Sabina lhe
aplicara. J& com 34 anos, o denunciante no era mais o diretor da Vila de Beja, mas
mantinha o posto de ajudante do Terco dos Auxiliares da Capitania de Sao José do
Rio Negro. Recorreu aos cuidados de Sabina nas diversas ocasides em que esteve
“gravemente enfermo dos olhos”, mandando buscé-la nas “casas do padre José
Cameiro”, no Bairro da Campina. Sua denincia foi a que mais informagbes trouxe
sobre a notoriedade alcangada sobre os rituais de cura da india, constituindo,
indiretamente, um retrato dos conflitos entre os indios e as autoridades encarregadas

da administracio das vilas.*

Sabedor do “préstimo para fazer curas” que corria a seu respeito dela,
Raimundo José de Bitencourt sujeitou-se aos conhecidos defumadores e de rezas que
Sabina havia aplicado no govermador Joao de Abreu, segundo o relatc de Domingos
Rodrigues. Para traté-lo do mal dos olhos, Sabina tomou um cachimbo com tabaco,
“e depois de cachimbar um pouco, recolheu dentro da boca o fumo, e com ele lancou

por algumas vezes borrifos pelas ventas [...] dos narizes dele”. Nos intervalos, fazia-lhe

% Raimundo dJosé Bitencourt era natural da cidade de Angra da Ilha Terceira e ajudante do Terco dos
Auxiliares da Capitania de Sao José do Rio Negro. Retomaria & Mesa da Visitagdo para denunciar a
india Sabina em outubro de 1767, ocasio em que morava ao pé da Igreja de Sao Jodo, na Freguesia
da 5é em Belém. LaPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pag. 266.

! Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a Tenra de Santa Cruz. Pégs. 322-323.

“ Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicio de Lisboa, Proc. 13331; Liwro da Visifagdo ... |
péags. 266-268.
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o sinal-da-cruz na testa, com o polegar, enquanto dizia palavras das quais reconheceu
apenas mencoes & Santissima Trindade e & Virgem Maria. Com o cachimbo, a india
defumou o clho direito do doente, introduzindo nele “a prépria lingua, andando com
ela a roda do dito olho pela parte interior”. Pareceu vomitar logo em seguida,
langando na mé&c um pequeno bicho de aspecto repugnante “na forma de lacréo pela
parte do rabo”,” com a cabega semelhante a de um peixe. Tomando o bicho j& morto
para si, a esposa do denunciante resolveu abri-lo, mostrando aos presentes que estava
cheio de filhotes, todos mortos. Sabina afirmou que a fumaga langada no olho do
doente era justamente para matar os filhotes, “e que se l& nascessem ficaria 0 mesmo
olho totalmente perdido”. O mesmo procedimento ela repetiu no olho esquerdo, se
lancando “a cuspir, dizendo que achava dentro coisas de areia, ou cinzas, que nao
mostrou”. Voltou no dia seguinfe para repetir todas as mesmas “ceriménias e
diligéncias” descritas em detathes pelo denunciante. Desta vez, Raimundo José de
Bitencourt teve uma vespa retirada do olho esquerdo, “que da sua boca [Sabina]

langou morta para a mao, e dela a passou para a méo da dita sua mulher”.

Demonstrando seguranca, a “feiticeira” afirmou, finalmente, que a razdo do
mal que sofria 0 denunciante eram “feiticos que lhe tinham feito na povoacao de
Beja”, onde era diretor. Os responséveis eram trés indios e uma india “dos quais nao
quis Ihe dizer os nomes”, dando a entender que os conhecia. Aconselhou-o a recorrer
aos “exorcismos” e lavar os olhos com agua benta “para mais depressa sarar’,
retornando dias depcis para repetir o tratamento, até que nac existisse mais nada em
seus olhos que pudesse achar. O denunciante reconheceu ter experimentado alivio
com as curas de Sabina, ainda que o sumo de ervas que a india lhe aplicara néo

tenha clareado sua viséo, como esperava.

Flemento que perpassa a narrativa de todos os denunciantes da notéria
“feiticeira”, a atestar a crenca no poder de acéo dos “maleficios” sobre o corpo, os

defumadores usados por Sabina eram pratica de “agéo protetora e de combate as

4 ) terrno “lacréo”, conforme transcrito no registro deixado pela pena do notério José Pestana, parece
uma variante de alacrdo, termo antigo usado come sindnimo de escorpido.
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forcas adversas, malévolas e agressivas”, tendo se difundido em todo o Brasil,
segundo Cémara Cascudo, “notadamente no exiremo Norte, onde sdo de facil
encontro os elementos para sua realizagéo habitual”.* Junto a suc¢éo, compunha um
processo terapéutico comum para exirair os “humores” malignos. Uma nota
compilada por Cémara Cascudo é referéncia aqui: “E uma das formas com que oS
pajés curam em certos casos os doentes; chupando-lhes, extraem do corpo as coisas
mais heterogéneas, literalmente, cobras e lagartos, além de sapos, espinhos, arestas de

peixes, pedacos de madeira, pedras e quantas coisas h&”.*

Pressionado pelo inquisidor, Raimundo José de Bitencourt acrescentou, enfim,
que ja havia recomido as curas da india por trés vezes no més de junho, quando
retornou da Vila de Beja: resolveu chamé-la & sua casa “pelas noticias que entéo tinha
da dita india” e “por causa da mesma moléstia de olhos”. Nas duas primeiras vezes,
Sabina retirou dois “olhos de camarbes”, das vistas enfermas do denunciante, e na
terceira nao encontrou nada, lancando méo das mesmas “diligéncias”, a que tudo
assistiu o preto Garcia, encarregado de busca-la no Bairro da Campina, e o soldado

Anténio de Avila, cunhado do denunciante.

“E é certo que ele denunciante vira os ditos olhos de camardes, e que achava
alivio nos seus, e que a dita india lhe encomendou a freqiiéncia dos exorcismos

e de Agua benta, com que lavasse os olhos”.

A esposa de Raimundo José de Bitencourt, Dona Maria Josefa de Brissos,
optou por recorrer as curas de Sabina enquanto seu marido fora aoc Convento das
Mercés para lhe encomendar os “exorcismos”. Sabina preparou-lhe uma beberagem
com é&gua ardente, dgua natural e canela pisada, junto de outros ingredientes,
provocando-lhe forte enjéo. Dona Maria Josefa vomitou, “misturados nuns bocados
de taja, ja corruptos, cinco ou seis caracdis, ou cascavéis de lesmas, compridinhos,
sem lesmas”. Mais adiante, vomitou “coisa que parecia terra desfeita”, depois que a

india preparou-lhe “cinco ajudas de vérios ingredientes”. O denunciante retornou a

“ Cascupo, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro, pag. 283.
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tempo de ver a aflicho que acometia a esposa. Soube, depois, que a india havia
aplicado nela mesmos os “defumadores” de antes, diante de Anténio e Luis de Avila,
irméaos de Dona Maria, e da mae Dona Floréncia, que a tudo assistiam. Atenta as
expectativas em torno da situagdo, Sabina sustentou que a matéria que viam dona
Maria Josefa expulsar de si era resultado de “feiticos que lhes tinham feito na dita Vila
de Beja, e lhes tinham dado em bebida”, insistindo para que a mulher freqiientasse os
“exorcismos” da Igreja, acentuando que por virtude deles “ja langava desfeito o que
tinha dentro de si”.

O “tajd”, sinénimo de tinhoréo, era erva de uso corrente na tradigio maégico-
religiosa dos indigenas da regido. Cultivada extensamente por sua beleza, permaneceu
no centro de “supersticbes assombrosas” entre os indios, assegura Camara Cascudo,

transmitidas a populacéo mestica através da tradicdo medicinal das ervas:

“Convenientemente preparado pelo pajé (feificeiro), o taja é amuleto ou
talisma, abrigando forcas de a¢éo defensiva, guardando a residéncia ou objetos
confiados & sua vigiléncia, afastando os inimigos visiveis (c&es, ongas, ladrdes,
cobras, efc.} ou invisiveis (bruxarias, forgas contrérias, eflGvios malévolos, etc.).
Ha um tajé para cada desejo humano, desde o amor até a gulodice [...] Nao ha
pajés sem tajés, nem casa de bom e velho paraense sem a touceira de caladios
[...] Vezes o feitico é feito num tajad, para empobrecer, adoecer ou matar
alguém, [...] e é preciso que venha um feiticeiro “curar”, rezar para afugentar o

agouro”.*

A nova dentncia trazida por Raimundo José de Bitencourt, quatro anos depois
que os primeiros denunciantes de Sabina compareceram & mesa da visitagéo, conferiu
maior consisténcia ac conjunto de informactes de que dispunha o inquisidor sobre as
curas magicas e os costumes correntes na regido de Belém, formecendo-nos um
testemunho elogiiente da crenca no poder do maleficio como fonte do mal que

assaltava os corpos, capaz de gerar achaques e doencas. Podemos afirmar, em

4 Cascupo, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro, pég. 721.
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principio, que Raimundo José de Bitencourt distanciou-se do esterebtipo da bruxaria
a0 acentuar que acreditava no poder benéfico das curas de Sabina, fosse pelo alivio
que experimentaram ele e sua mulher, fosse porque a india valia-se do sinal-da-cruz e
de rezas em que evocava o poder da Santissima Trindade e da Virgem Maria,
prescrevendo o uso de dgua-benta e a assisténcia dos “exorcismos da Igreja” para
melhor resultado nos tratamentos. As curas, diziam, davam-se “por virtude especial de
uma cruz” que Sabina tinha no céu da boca. Por outro lado, a anuéncia em relatar os
referidos fatos na mesa da visitagdo devido & “obrigacao” imposta pelo confessor, a
que Raimundo José de Bitencourt referiu-se, refletiu a condenacao da Igreja diante da
apropriagéo profana dos dogmas e elementos religiosos em meio as préaticas magicas e
curativas de uma notdria feiticeira india. E, dado sua participagic nos eventos que
levaram & pris&o do sacristéo indio Joaquim Pedro, que permanecia na cadeia ptblica
de Belém, e a dentncia que ele mesmo apresentou ao inquisidor, é certo que queria
dar pistas a mesa da visitagho sobre os indios da Vila de Beja que, a julgar pelas
palavras de Sabina, teriam-no prejudicado. Embora suspeitasse, como nos é dado a
inferir, ndo sabia ao certo quais eram os indios, seno certamente teria acrescentado

os nomes em sua dentincia.*’

Inquiridos sobre a confiabilidade das informacées que Raimundo José de
Bitencourt apresentou na mesa da visitacéo, o beneficiado Alexandre Pereira da Costa
e o padre André Fernandes Pinheiro, testemunhas da dentincia, foram incisivos em
seu julgamento, expressando o (rejconhecimentc do clero local acerca do dualismo
forcoso que se impunha entre a religiosidade popular e a ortodoxia religiosa

pretendida pela Igreja na Colénia:

“[..] e mandado para fora o denunciante, foram perguntados os padres
ratificados se thes parecia [que] falava a verdade |...] Foi dito que sim, [...] que

se lhe podia dar crédito por ser notério em toda esta cidade que a dita india é

% CasCUDO, Luis da Camara. Dicionéria do foiclore brasileiro, pags. 734-735.
% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicic de Lisboa, Proc. 13331; Liro da Visitagéo ... ,
pégs. 266-269.
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costumada a fazer tudo e muito mais do que declarou o denunciante [...]"*®

As dentincias contra indios continuaram, partindo quase sempre de autoridades
da Igreja ou da administracdo portuguesa residentes em Belém e nas vilas préximas,
embora as narrativas transmitidas ao visitador refletissem a experiéncia de individuos
atados pelos lacos da escravidéo negra e indigena, remanescente na regido apesar das
determinagtes do Diretério. Estas dentncias traduziram o preconceito e o receio da
elite ligada aos senhores de engenho e donos de escravos, diante de uma religiosidade
infiltrada de elementos constitutivos do universo cultural de indios e negros,
manifestada através de costumes e préaticas associados a feiticaria colonial. Foi o
testemunho da populacdo branca do Grao-Pard, que fazia-se distinguir por crista-
velha mediante os atos que considerou “pertencentes ao Santo Oficio”, que continuou
a inserir os indios no processo de repressdo desencadeadc pelo inguisidor Geraldo

José de Abranches durante a Visitacao setecentista.

Uma segunda dentincia envolvendo a confecgdo de bolsas de mandinga
reforca essa idéia, apresentada por Frei Anténio Tavares, vigério da Freguesia de
Nossa Senhora da Conceicdo, Vila de Benfica.*® O roséric de acusagdes contra o
jovem carpinteiro Anselmo da Costa, fitho dos indios Atanasio da Silva e Maria do
Rosario, teve inicio num Domingo de Pascoa, quando o vigério resolveu admoestar os
fisis durante a missa sobre o desaparecimento de objetos da sua igreja. Ao preparar a
missa do Dominge de Ramos, na semana anterior, o frei carmelita deu pela falta de
uns corporais que estavam lavados e guardados na gaveta da sacristia; na sexta-feira
santa encontrou a pedra de ara do altar mor quebrada quase pelo meio, faltando uns
pedacos de uma ponta que tinha a capa descosida. Quando interrogou os fiéis
presentes na missa do dia de Péscoa, resultou toda a gente consternada, em siléncio.
Anselmo atraiu as suspeitas sobre si ao refirar-se durante o serméo, sem assistir a

missa até o final. Um menino indio chamado Cipriano, criado de frei Antdnio Tavares,

8 Arguivo Nacional da Torre do Témbe, Inquisicdo de Lisboa, Proc. 13331; Livro da Visitagdo ... , pag.
270.

#® “Denunciagao que faz Fr. Anténio Tavares do indic Anselmo e outros”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da
Visitagio. Pags. 214-218,
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veio até ele depois da celebragéo para contar que vira Anselmo com dois pedacinhos
da pedra de ara, dizendo que “a tinha para ser valente, e lhe néo fazerem mal facas,
nem espadas, nem paus”. Cipriano dissera-lhe que seria excomungado por ter
roubado objetos da Igreja, ao que Anselmo teria respondido “que aquilo era para ter

remédio preservativo, ter Mandinga, e que a excomunhao nao lhe fazia mal”.

O vigério deu conta do roubo ao diretor da vila Rodrigo Pereira Gastéo, que
mandou prender Anselmo no tronco, ignorando as desculpas que o indio apresentou
ao meirinho da vila. Informado por um indio canoceiro que pairava sobre ele a
suspeita de ter roubado os corporais da Igreja, Anselmo tentou desmentir as acusacoes
do vigario, mas ja era tarde. Recebendo a palmatéria repetidas vezes e ameacado de
nao sair do fronco até confessar o roubo, o indio assentiu que fora induzido a fazé-lo
pelo indio Joaquim, do Sitio de Tapari. Joaquim somente seria encontrado muito
mais tarde, e talvez a situagéo do jovem Anselmo nao tivesse se complicado tanto no
fosse a perfidia de Francisco, outro indio que participou do roubo e apareceu para
restituir um dos corporais e a metade de um sanguinho que Anselmo havia lhe “dado
para seu preservativo”. Francisco envolveu, em seguida, o indio Patricio, que recebera
pedagos dos panos roubados; acrescentou que tinha devolvido alguns dos corporais &
sacristia e outros Anselmo havia escondido no mato, com uns bocadinhos da pedra de
ara e demais objetos que roubara da igreja. Acompanhado do diretor e do meirinho, o
vigario foi verificar o lugar apontado por Francisco, onde enconiraram hostias,
pedacos da pedra de ara, dos corporais e do sanguinho, além de uns bocados de cera
das velas que faltavam & igreja. Todo o ocorrido teve inicio no dia 14 de abril de
1764, na dltima semana da quaresma, e j& no inicio de maio o vigario da Vila de
Benfica dava conta ao visitador Geraldo José de Abranches das acusacbes que
jevaram Anselmo da Costa aos calabougos de Belém por ordem do diretor da vila
Rodrigo Pereira Gastao.™

Qutras duas denuncias, de um teor quase idéntico, reforgaram a estigmatizacéo
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de préticas infiliradas de elementos da religiosidade indigena associados a feiticaria
colonial, apresentando uma descricdo dos rituais de indios curandeiros em engenhos
préximos & Belém. A primeira, em abril de 1764, foi dada por Dona Anibnia Jerénima
da Silva, esposa do sargento-mor José de Magalhées Lobo de Almeida, descrevendo
as curas de Antdnio, oleiro. A segunda, em julho do mesmo ano, foi apresentada pelo
alferes Manoel Portal de Carvalho, notificando as curas de Domingos de Souza, a
servico em sua fazenda. Muito préximos, os rituais de cura descritos por um e outro
denunciante remetem aos rituais testemnunhados pelas denunciantes de Ludovina
Ferreira na casa de Dona Mariana Barreto, vinte anos antes,* e aos procedimentos da
escrava Maria assistidos pela familia do roceiro Domingos Rodrigues, no mesmo

tempo.*

Os “fatos pertencentes ao Santo Oficio” que Dona Antbnia Jerbnima da Silva
quis narrar ao inquisidor remetiam & ocasido em que, sozinha na sua roga, foi
acometida de fortes dores de cabeca, febre e dores pelo corpo.” Ela e o marido José
de Magalhaes viviam de suas terras na ocasiao, e tinham residéncia na rua detrés da
Misericérdia, na Freguesia de Nossa Senhora do Rosério do Bairro da Campina. Na
mesma época, a denunciante teve noticia das curas do indio Anténio por intermédio
de oufros indios libertos, que haviam acompanhado seu pai Francisco da Silva
Tavares em canoas que viajavam ao sertao. Dona Antdnia ja havia retomado a cidade
quando encontrou o indio e lhe pediu que curasse suas moléstias. Antbnio fez a
doente voltar ao sitio e comegou a tratar dela. Passados alguns dias, Dona Antbnia
recusou-se a tomar os remédios feitos com “raspas de umas cascas e raizes de
arvores” que o indio vinha lhe dando, uma vez que sua saide néo apresentava

melhoras. Dona Antdnia teve que enfrentar a célera de José de Magalhées quando o

% “Processo de Anselmo da Costa, indio campinteiro solieiro filho de Atanasio da Silva, natural e
morador no lugar da Freguesia de Nossa Senhora da Conceicao de Benfica, Bispado do Grao-Paré”.
Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicdo de Lisboa, n® 213.

St Arquivo Nacional da Torre do Tormbo, Inquisiggo de Lisboa, processo n® 13325.

2 “Denunciacio da india Sabina que faz Domingos Rodrigues”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitaggo.
Pags. 171-175.

5 “Dentncia que d& Antdnia Jerbnima da Silva do indio Antdnio”. 1aPA, J. R. Amaral. Livro da
Visitacdo. Pégs. 211-214.
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sargento chegou ao sitio e soube dos remédios que o indio lhe dera. Disse ter sido
forcada a denunciar o indic depois que relatou ac marido as ceriménias a que se

sujeitou antes de comegar a tomar as purgas.

A julgar pela semelhanca entre os rituais utilizados pelo indio Antdnio e os
rituais de Ludovina Ferreira, em que participavam sua fitha Inécia e o indio Antonino,
podemos inferir uma possibilidade de justaposicio entre esses personagens. Antonino
era “bem conhecido” na época, escravo de Jerdnimo Roberto na Vila da Vigia, e tinha
o oficic de oleiro no tempo da visitaggo, trabalhando na Olaria de Sao José e
residindo na Vila de Cintra. E verossimil tratar-se do mesmo Anténio que fazia suas
curas nos arredores de Belém, também oleiro, denunciado por Dona Anténia. Os
procedimentos aplicados por ele eram em quase tudo idénticos &s ceriménias
assistidas pelas denunciantes de Ludovina Ferreira: antes de dar suas mezinhas 2
doente, o indio entrou com ela e a filha na casa &s escuras para “consultar seus pajés”,
entoando cantigas em sua lingua. Seguiram-se o pé-de-vento que balancava o telhado
e os estrondos no teto, como se alguém andasse ali e pulasse para dentro da casa. A
voz que respondia sobre a enfermidade de Dona Anténia falava agora na lingua da
denunciante, vindo da dire¢io onde estava Anténio e garantindo “que Deus havia de
Ihe dar satide por meio de umas mezinhas que havia de lhe fazer aquele indio”. A
doente ainda teve tempo de perguntar quem era responsavel por aqueles maleficios,
mas “respondeu a dita voz que ndo vinha descobrir faltas alheias”. Além da filha
Jerbnima Caetana, casada com o alferes de auxiliares Francisco Cardoso, esteve em
companhia de Dona Anténia, na casa as escuras, um menino indio a seu servico. O
marido da doente, José de Magalhées repreendeu a esposa “assentando que aquilo
nao podia ser coisa boa e que por isso 0 nao devia consentir em sua casa”. Aflita,
Dona Antbnia tentou escusar-se de ter participado dos rituais que ora vinha
denunciar, e que “dali [se] resultaria ofensa de Deus e alguma falta da religido [...] ela
denunciante néo levou oufro sentido que melhorar de suas moléstias”.* Maria, a

escrava negra de Manoel de Souza, de alcunha “o Pard”, foi denunciada por
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Domingos Rodrigues no “tempo da Graga” em virtude de um ritual idéntico, dezoito
anos depois de té-lo usado para prenunciar acontecimentos futuros a Dona Teodora
Ferreira de Oliveira e sua filha Caetana Teresa quando requisitada para curar os
escravos da fazenda, quase todos doentes de “bexigas”.® A diferenca entre estes
rituais atribuidos & Ludovina Ferreira e os rituais atribuidos ao indio Antonino e a
negra Maria € o caréter coletivo, préprio dos rituais de cunho indigena conhecidos
como catimbds.® Tomados em conjunto, integram, porém, os trés grupos éiicos
inseridos no convivio colonial no mesmo ritual, demonstrando a interpenetracéo
arraigada no universo cultural “multifacetado™ da Colénia setecentista. As dentncias
que recairam sobre esses personagens, as descri¢des carregadas de um tom pejorativo,
espelhando suspeitas e preconceitos étnico-culturais, encerram em si o processo de
estigmatizacdo sociocultural que encontrava, héa muito, respaldo e amparo no discurso
dos sacerdotes da Igreja, fazendo funcionar o mecanismo repressor da Inquisicdo com

base na suspeita de heresia.”’

O relato do denunciante Manoel Portal de Carvaltho, por sua vez, aproximou-se
da descri¢do talhada pelas denunciantes de Ludovina Ferreira ao acentuar o caréter
coletivo dos rituais protagonizados pelo indio Domingos de Souza.® Manoel Portal era
alferes da ordenanca da Vila de Melgaca e vivia na sua fazenda de Utinga com a
esposa Dona Antdnia Maria de Miranda, nos limites da Freguesia de Nossa Senhora
do Roséario. No inicio de junho de 1764, Manoel Portal teve noticia com alguns dos
empregados que Domingos e a esposa Bernardina, a seu servigo na fazenda, faziam
“algumas operacOes suspeitas contra a religido catélica”. A julgar pelo testemunho das
pessoas citadas pelo alferes, convocadas a depor na Mesa da Visitagao pelo inquisidor
Geraldo José de Abranches, era “grande a credulidade” nos rituais de cura de

Domingos de Souza.

5 “Deniincia que d& Anténia Jerénima da Silva do indio Anténio”. LAPA, d. R Amaral. Livro da
Visitacdo. Pags. 211-214.

55 1 APA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Péags. 173-174.

%6 SOUzA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pégs. 269-273,

57 SoUzA, Laura de Mello e. Inferno Atfantico. Péags. 25 4 27.

%8 “Denunciacao que faz Manoel Portal do indio Domingos de Souza”. Arquive Nacional da Torre do
Tombo, Inquisicdo de Lisboa, processo n® 12893,
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Com trés jovens empregadas da casa, uma india, uma mameluca e uma
mulata, de idades que variavam entre os 12 e 16 anos, Manoel Portal obteve a
descricdo de uma ceriménia que haviam presenciado na casa de Anténia, mulata
casada com o indio Alexandre, também da fazenda. Durante a ceriménia, Domingos
de Souza cobria-se de penas e tangia um maracé num ritual em que era auxiliado pela
mulher Bernardina, uma mulata chamada Lourenca e uma cafuza chamada Tereza.
Cantavam “em lingua incégnita” ao pé do doente, e uma vez apagada a luz, a casa as
escuras, seguiam-se os mesmos acontecimentos que antes foram narrados pelas
denunciantes de Ludovina Ferreira, do indio Anténio e da escrava negra Maria. O
espirito que ora vinha informar sobre a doenca recebia de Domingos de Souza a

alcunha de “camarada”.

Manoel Portal tinha noticia de que Domingos de Souza e os demais realizavam
suas cerimOnias ja no tempo em que a fazenda era administrada por Bento Peres
Machado, ciente de que o feitor os repreendera por isso. Geraldo José de Abranches
ndo considerou a incoeréncia do alferes e senhor da fazenda de Utinga, que

inicialmente afirmou conhecer as curas do indio menos de dois meses antes.

As ceriménias de cardter acentuadamente indigena, registradas nos autos da
visitag@o setecentista, foram descritas como rituais de possesséo, alternando a idéia do
embuste e o esfigma da identificaggdo com a feitiaria que recebia o julgo das “artes
diabdlicas” e “familiaridade e trato com o deménic”, conforme apontou Laura de
Mello e Souza.” Isto ocorreu mesmo quando os protagonistas dos catimbds néo eram
indios, como no caso de Maria, a escrava negra denunciada por Domingos Rodrigues,
e de Ludovina Ferreira, mulher branca que “assimilara a magia curativa dos

indigenas*.%

Em setembro de 1764, oufra autoridade ligada & administracdo portuguesa
compareceu & Mesa instalada no Colégio de Santo Alexandre para fazer graves

dentincias acerca de um indio e um mameluco. Geraldo Correa Lima, diretor dos

% S0Uza, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pags. 269-262.
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indios da Vila de Buim, filho de senhor de engenho de Sergipe, fomou conhecimento
dos fatos que veio relatar com o vigéario da Freguesia de Santo Inécio da mesma vila.
Por ocasido de uma visita do diretor, o padre Acécio da Cunha e Oliveira deu conta
da existéncia de um carpinteiro mameluco que assistia na freguesia, chamado Pedro
Rodrigues, “tido e comumente reputado por feiticeiro, adivinhador e principal mestre
ou oraculo entre os indios”. Pedro Rodrigues foi acusado de ensinar falsas doutrinas
aos fndios junto do capitdo Margal Agostinho, indio nascido no sertio e morador da
mesma vila. Ambos seguiam, na aparéncia, uma vida regular de cristdos, eram

casados com indias e assistiam & missa, cumprindo as demnais obrigagdes da religigo.”

As falsas doutrinas a que referia-se 0 denunciante Geraldo Correa Lima,
“contrarias e totalmente opostas a todas as leis divinas e humanas”, constituiam néo
somente grave “desvio” da religido transmitida pelos missionédrios, mas também
grande estorvo aos inferesses nommatizadores da administragdo poriuguesa no
contexto do Diretério. O vigério da Vila informou o diretor que ambos, o capitio
Marcal Agostinho e o carpinteiro Pedro Rodrigues, estavam a persuadir as indias
gravidas que n&o era pecado matar os filhos que carregavam no ventre, dizendo que

as almas das criangas mortas vinham lhes falar do outro mundo:

“E para melhor e mais facilmente persuadir este diabdlicc erro, em
ajuntamentos que convoca dos mesmos indios e indias, finge vozes
desconhecidas que com ele vao falar e lhe dizem o estado e lugar em que se
acham, declarando o dito Pedro Rodrigues que estas vozes que faz ouvir aos
miseréveis indios sao almas das criangas que foram mortas nos ventres de suas
maes. E que isto tudo é tao certo que a Virgem Nossa Senhora assim lho tinha

revelado”.

Padre Acécio acentuou que Pedro Rodrigues incentivava a auto-flagelago por

meio de peniténcias excessivas, dizendo que “quem as fizer, morrendo no meic delas

& Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigao de Lisboa, processo n® 13325.
8! “Denunciacio que faz Geraldo Correia do indic e capitdo Margal Agostinhe e outro mameluco”.
Arguive Nacional da Torre do Tombo, Inquisicaoc de Lisboa, processo n® 2701.
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vai para o céu”, citando o caso de uma india, chamada Rosaura, encontrada muito
debilita quando o marido voltou do sertdo e repreendida por assentir nas rigorosas
peniténcias. De acordo com o testemunho do vigério, era tamanha a credulidade dos

fieis

“[...] que todas quantas maldades podem apetecer, vém facilmente a conseguir,
sendo uma, e a mais prejudicial delas, o trato ilicito com aguelas que lhe
parecem, sejam solteiras ou casadas [...] E que por estes meios conseguem os
seus depravados intentos com quaisquer mulheres que lhes parecem, as quais,
por ventade ou por temor, se the facilitam porque o reconhecemn por seu pajé e

superior, e como tal o respeitam e temem [...]”

Em sua dentncia, o diretor fez questdo de reproduzir as acusacdes reputadas
ao capitdo da povoacao pelo portugués Francisco de Brito Mendes que acompanhou
Manoel Gongalves a casa do vigério quando o denunciante la esteve, ambos “homens

brancos” e cabos da canoa de comércio da Vila de Buim:

“l...] uma mulher casada [...] vendo-se fortemente perseguida do dito Margal
Agostinho, foi dar parte do que lhe sucedia a sua sogra, e logo esta lhe
respondeu que consentisse antes que ele a matasse, porque assim o costumava
fazer, e que tudo procede do conceito que esta miseravel gente dos indios faz

destes pajés ou feiticeiros, como eles lhes costumam chamar.”

Geraldo Correia Lima foi categérico em seu juizo negativo acerca dos indios
que fora encarregado de “civilizar”, distante o quantoc se podia do ideal ilustrado
manifestado no Diretério através do qual a administracdo pombalina esperava
adequar os indios & condicao de vassalos livres da Coroa portuguesa. O diretor esteve
a endossar a rusticidade e a incapacidade dos indios de se auto-governarem,
argumentos defendidos pelas autoridades comprometidas com a administracio
portuguesa nos territérios de ultramar para cunhar as determinacbes que fixavam o

controle tutelar transferidc aos funcionédrios laicos com a secularizacdc dos
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aldeamentos.® O juizo negativo em torno dos ritos e crencas indigenas demonstra as
restricbes de um projeto de “civilizaco” que deveria promover a integracéo entre os
colonos e as comunidades das novas povoagbes em funcdo do jugo ideoldgico e
cultural imposto aos indios, manifestado através da vigilancia inquisitorial que fazia

transparecer assim as contradi¢des do sistema colonial.*

E certo, porém, que nos autos da visitagho setecentista ndo vicejam apenas
dentincias contra indios. O estigma langado sobre préticas associadas & feiticaria
colonial motivou uma dentncia importante contra uma escrava negra no final de
1763: a presenca de raizes de taja misturadas a comida utilizada para envenenar uma
india no Engenho de Nossa Senhora de Guadalupe foi determinante para a suspeita
de pacto com o demdénio lancada sobre a escrava. Retrato acabado da tenséo gerada
no interior do sistema escravista, o testemunho de Gongalo José da Costa, tomado no
dia seguinte a nomeacéo de Geraldo José de Abranches para o bispado vacante de
Belém, revela-nos como o contexto da visitagéo tornar-se-ia oportuno & exacerbacéo
de conflitos e 6dios inerentes a estruturacdo da sociedade colonial. Antecipando-se
aos funcionarios do Tribunal, o senhor de engenho enviaria por conta prépria a
escrava negra Joana Maria 2 cadeia pablica de Belém, por culpas gue julgava

“pertencentes ao Santo Oficio”. *

Natural de Vila das Caldas da Rainha, patriarcado de Lisboa, o portugués
Gongalo José da Costa era dono do engenho de Nossa Senhora de Guadalupe, na
Freguesia de Santana do Rio Capi, onde Joana Maria vivia com o marido Francisco
Vaz de Barros, oficial de ourives e negro escravo, como ela. O denunciante relatou ao
Inquisidor que mantinha a escrava presa “por levantar uma faca contra sua senhora”.
Conforme confirmaram os interrogatérios realizados pelo visitador, a escrava teve de

ser carregada pelo marido quando o denunciante resolveu levé-la & cadeia da cidade,

5 RAMINFLLI, Ronald. “Diretéric”. fm VAINFAS, Ronaldo {dir.). Diciondrio do Brasil Colonial (1500-
1500) Pags. 186-187.

5 ALMEDA, Rita Heloisa de. O Diretério dos Indios. Pég. 96.

8 “Drocesso de Joana Maria, preta criouia.” Arguivo Nagional da Torre do Tombo, Inquisicdo de
Lisboa, n® 2691,
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por nao ser “capaz de ir por seu pé, por estar tropega pelo largo tempo que se achava

no tronco”.

O denunciante tinha para si que Joana Maria incorrera em culpas da alcada da
Inquisicdo quando outra escrava de seu engenho, uma india chamada Felipa Josefa,
apareceu “repentina e gravemente enferma, lancando da boca abundancia de sangue
a forca de tosse, que [...] repentinamente lhe deu”. Obtendo melhoras passageiras
com os remédios da botica, mas tornando sempre a adoecer, a india somente fez
acirrar as desconfiancas de Gongalo José da Costa ao assentir que tinha receio de
Joana Maria. A escrava dissera-the “que havia de tiré-la do poder dele denunciante e
de sua mulher, porque s6 a ela mostravam agrado e inclinacgo”, oferecendo-lhe trés
peixes guisados numa cuia de tacaca, “sumo das raizes de mandioca”. Acreditando
que o sofrimento da india era resultado de “maleficios”, o senhor de engenho passou
a pressionar a escrava que ora vinha denunciar, ameagando entrega-la & Inquisicao.
Segundo o denunciante, Joana Maria assentiu que havia misturado aos peixes umas
raizes de taja raladas, fazendo uma série de cruzes por todo o corpo da india enguanto
dava-lhe a cuia com o guisado. Gongalo José da Costa nic demorou a chamar o cura
da freguesia, que conseguiu obrigar a escrava a apontar-lhe os lugares onde havia

enterrado as raizes colocadas na comida da india.

Péaroco da familia e do engenho, ¢ padre Domingos de Souza fez uso das
“palavras da Igreja” para benzer as partes do corpo gue incomodavam a enferma,
seguidamente, expulsando as dores de um membro a outro, benzendo “ultimamente
com preceito a demédnio, para que néo perseguisse a dita india”. Felipa Josefa esteve
“boa e sa [...] por um espaco de cito dias”, como se ja néo tivesse doenca alguma.
Porém, as dores retornaram como de inicio, e a india nao tinha alivio “senao por

beneficio das palavras santas da Igreja”.

Para justificar a iniciativa de enviar a escrava & cadeia publica e entrega-la ao
juizo do inquisidor Geraldo José de Abranches, Goncalo José da Costa referiu-se ac

estigma de “feiticeira de sorte” que acompanhava Joana Maria desde o ano e meio
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que estava no engenho, admitido até pelo marido, que confirmou té-la apanhado a
fazer seus “feiticos”. Por sua conta, o cura Domingos de Souza contribuiu com os
exorcismos que aplicou & india doente para fortalecer as desconfiancas acalentadas
pelo denunciante e o estigma apregoado & escrava pelo demais moradores do

engenho. Diziam-na “amiga de fazer e dizer mal”, e conhecedora de sortilégios.

Gongalo José da Costa compareceu a mesa da visitagdo em novembro de
1763 para denunciar Joana Maria, e ndo mencionou que sua escrava aprendera com
uma tal Quitéria, mulata escrava de um engenho préximo, os sortilégios que ora vinha
denunciar. Presa no tronco, quando vieram lhe interrogar sobre o que fizera a india
doente, Joana Maria confessou ac denunciante e mais testemunhas ter aprendido com
a mulata uns sortilégios que usava costumeiramente para evitar o castigo de seus
senhores, sem admitir ser responsavel pelos “maleficios” que causaram mal a india.
Quitéria dera-lhe umas raizes chamadas “cipé pic&o” certa vez que fora ao engenho,
dizendo que eram eficientes “para fazer abrandar os coracbes”. Joana Maria aceitou
planta-las nos locais que indicou ao cura Domingos de Souza, julgando que
conseguiria “abrandar o coragdo” do seu senhor, “que tanto mal lhe queria”.
Confessou ac padre que recorrera s tais raizes colocando-as debaixc da lingua e
esfregando-as nos pulsos, enquanto repetia uma reza conforme Quitéria tferia lhe
ensinado: “Senhor paitinga, assim como vossa mercé tem raiva de mim, assim se the
abrande o coracdo”. Julgou evitar o castigo de Gongalo José da Costa em duas
ocasibes com este artificio, mas nao pdde escapar de ir para ¢ tronco guando levantou

a faca conira Dona Maria Rosa, mulher do denunciante.

Joana Maria confessou ao inquisidor os sortilégios que conhecia. Disse a
Geraldo José de Abranches que néo via mal em usar as raizes que Quitéria lhe dera
com a intencio de escapar dos “rigorosos castigos” aplicades pelc senhor: somente
teve consciéncia de que eram “supersticiosas”, abandonando o uso que fazia delas,
depois que foi advertida por seu confessor, demonstrando arrependimento e
requisitando para si o perdéo e a misericérdia do Santo Oficio. Joana Maria esforgou-

se em parecer uma “boa cristd” aos olhos do inquisidor. Era batizada e crismada,
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conhecia as oragbes usuais e os dez mandamentos. Néo soube dizer quais eram os
“preceitos da Santa Madre Igreja” a que o inquisidor se referia por conta de suas
faltas, mas afirmava confessar, comungar e assistir a missa regularmente. Durante o
inquérito, todavia, as testemunhas diziam que a escrava nao tinha “muito boas
entranhas”, como o fizera Gongalo José da Costa na ocasifio de sua dentncia.®
Geraldo José de Abranches tentou fazé-la aquiescer durante os interrogatérios,
alegando que as “superstices” eram “inven¢bes do deménio [...] pois é certo que
Deus Nosso Senhor néo se mistura em coisas vas, intiteis e supersticiosas”. Durante os
quatro anos que esteve presa, Joana Maria continuou a negar a légica do inquisidor,
reforcando que “ainda que usava das ditas coisas pelos motivos ja declarados, e ainda
que tinha adverténcias de que eram supersticiosas e inventadas pelo deménio, nunca
chegou a fazer com ele pacto expresso; porém, que se nas ditas coisas o havia oculto e

implicito, neste caso o contrairia ela, por usar das ditas coisas”.*

A expiacdo dos delitos que “pertenciam ao Santo Oficio”, fosse através das
confissbes voluntarias ou das delagbes, atraiu individuos de todos os estratos da
sociedade de Belém e das vilas préximas, conforme as culpas verificadas no “tempo
da Graga”. Senhores de engenho e escravos, autoridades da administracio colonial e
pessoas dos mais variados oficios, gente de posses ou humilde, a despeito da condicéo
imposta as etnias subjugadas que formavam a base do sistena colonial: toda a
sociedade fez-se representar nos autos da visitagio setecentista. No entanto, é certo
também que o inquisidor ndo revogou “os privilégios de que gozavam as classes
dominantes coloniais”, agindo de maneira muito distinta nos casos em que a gente
branca do Gréo-Pard foi denunciada por indios, negros ou mesticos, tornando
evidente o preconceito, intrinseco aos “critérios regimentais” do Santo Oficio, que
fazia diminuir o peso dessas acusacdes diante da tolerancia com os delitos das pessoas

de “mor qualidade”.*” O racismo da Inquisigao, que tanto justificou punicbes severas

* “Processo de Joana Maria, preta crioula.” Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de
Lishoa, n® 2691.

% “Processo de Joana Maria, preta crioula.” Apud SOUZs, Laura de Mello e. O Diabo e a Temra de
Santa Cruz. Pag. 313.

" VAINFAS, Ronaldo. Trdpico dos Pecados. Pags. 323-332.
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como o indulto das gentes de “condicéo inferior” tinha respaldo na legislagéo civil do
Antigo Regime que mantinha os privilégios de linhagem da nobreza e os estendia aos
servidores da Coroa e autoridades administrativas, excluindo-os das penas vis que
previam os delitos da alcada do Santo Oficio, como os agoites cifra sanguinis

effusionem e a condenacao s galés, exceto nos casos de feiticaria.®

Por intermédio dos receios e preconceitos da “elite” branca do Grao-Para,
Geraldo José de Abranches estendeu a vigildncia e a punicdo “pedagdgica” da
InquisicBo especialmente aos réus de “condicdo inferior”, de modo a exacerbar os
conflitos e tensdes no interior da estrutura social da Colénia: assim foi no caso dos
indios, contra os quais pesaram as dendncias mostradas aqui, mas também no caso
dos negros José, escravo de Manoel de Souza, e Maria Francisca, escrava do
advogado Mateus Alves Martins, denunciados no “tempo da Graga” por membros da

administragiio e pessoas ligadas ao clero local.*

Os registros produzidos pelo Visitador Geraldo José de Abranches fixaram,
dessa forma, as tensbes sociais da comunidade que esteve sob a mira da Inquisicéo.
Por intermédio do segredo em torno das delagbes e testemunhos, o Inquisidor tirou
proveito das fensdes geradas no interior da sociedade do Grao-Pard, consciente do
femor que a perseguicdo inquisitorial incutia no imagindrio da sociedade colonial,
exacerbando-as no intuito de obter os meios mais apropriados para apurar os erros e
desvios da norma catblica que caracterizavam a heresia em meio a religiosidade dos
colonos. O modus operandi inquisitorial gerou, por sua vez, tensbes ainda mais
intensas, mais do que simples desavencas ou querelas corriqueiras, expurgadas nas
delacgbes e cumplicidades admitidas nas confissdes, e nos inquéritos que seguiram-se,

instaurados pelo Visitador.

O estigma da heresia lancado sobre os saberes e préticas convertidos em

8 “Das pessoas que sfo escusas de haver pena vil® (titulo 138). Ordenacdes Filipinas: Livro V.
Organizagao de Silvia Hunold Lara. Sao Paulo: Cia. Das Letras, 1999, pag. 488-490.

% Arguivo Nacional da Tome do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processos n° 212 e 210,
respeciivamente.
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préstimos demnoniacos nos autos da Visitacdo setecentista foi catalisado através das
circunsténcias que acompanhavam o contexto repressivo da acéo de um delegado do
Santo Oficio na Colénia. Autoridades administrativas e membros do clero exerceram
sua influéncia em meio a essas circunsténcias, bem como os receios e preconceitos
acalentados por uma sociedade colonial hierarquizada conforme a ordem do sistema
de produgdo escravista, sustentada por uma Igreja atenta ac movimento de

secularizagao das instituicGes religiosas e da politica regalista do periodo pombalino.

Deve-se considerar, ademais, as tensées sociais funcionando em conjunto com
a influéncia e a intervencéo quotidiana dos sacerdotes catélicos no sentido de operar a
constituico das heresias afravés do envio de fiéis & mesa da Visitacdo instalada no
Colégio de Santo Alexandre desde o inicio de 1764: a documentacéo inquisitorial,
permitiu, aqui, um resgate fundamental desse contexto, revelando as circunstancias e
precedentes que nitidamente determinaram a maneira como veio a ocorrer cada uma
das apresentagbes pretensamente voluntarias assistidas pelo visitador Geraldo José de

Abranches, fossem dentincias ou confissdes.



99

Capitulo 3

O papel dos confessores na projegio do estigma da beresia

“Estes eram 0s fatos que se lhe ofereciam denunciar, por descargo de sua
consciéncia e ser obrigado pelo seu confessor, a quem deu parte do referido, e ouviu a
obrigacdo em que estava de denunciar tudo nesta Mesa”.! A presenca furtiva do
sacerdote na deniincia apresentada por Raimundo José de Bitencourt, a fazé-lo
entender que os fatos narrados no confessionério constituiam “culpas pertencentes ao
Santo Oficio”, foi antes um exemplo que um caso isolado, com precedentes na
interacdo entre os mecanismos de controle da Inquisicio e a atuagdo das demais
instancias da Igreja presentes na Coldnia. Ao articular semelhancas e diferencas entre
a visitacao do Grao-Paré e as visitas pastorais ou diocesanas, freqlientes na regiao de
Mariana durante o setecenios, Luciano Figueiredo acentuou que “a dinamica
circulacdo de funcionérios eclesidsticos” entre o bispado e o Santo Oficio concorria
“nor revelar um relativo entrosamenio para o controle sobre a conduta das

populacdes mineiras”.?

Em principio, a visitagao de Geraldo José de Abranches distanciou-se das
visitas pastorais ac “pulverizar a perseguicéo”, no sentido tdo habilmente sintetizado
por Laura de Mello e Souza,® estimulando as confissbes voluntérias & Mesa afravés dos

indultos concedidos no “tempo da Graca”. Porém, nas visitas pastorais a cargo dos

! “Denunciacio da india Sabina que d& Raimundo José de Bitencourt”. Arguivo Nacional da Torre do
Tormbo, Inquisicdo de Lisboa, processo n® 13331

2 Figueiredo, Luciano Raposo de Almeida. Barrocas Familias: vida farniliar em Minas Gerais no século
XVII Sao Paulo: Ed. Hucitec, 1997, pag. 72.

% Souza, Laura de Mello e. “Atribuicdes da Inquisicio: pulverizar a perseguicio e aticar memérias”. Jn:
O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pags. 295-310.
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comissérios do Santo Oficio, em que o bispado designava os visitadores, os depoentes

vinham expor faltas alheias ou respondiam sobre dentincias.

Embora fossern expedientes complementares a vigilancia inquisitorial, as visitas
pastorais mantinham um funcionamento diferenciado das visitagdes do Santo Oficio,
privilegiando os testemunhos da localidade assistida pelo visitador acerca das
dentncias de individuos que incorriam nos delitos previstos no Kegimento do
Auditério Eclesidstico, conforme demonstrou Caio César Boschi* Apesar da
semelhanga no cardter repressivo e pedagdgico, a curta permanéncia dos visitadores
diocesanos nas freguesias forcaram uma posicéo a rigor menos incisiva na argiiicao
“sobre pormenores do relato, condigdes atenuantes e circunstancias atinentes as faltas
reconhecidas naquele ato”.’ Neste sentido, contribuiam menos para “pulverizar a

perseguicdo”, ao contrario do que ocorria no reconhecimento das cumplicidades

incitado nos interrogatérios a cargo dos inquisidores enviados de Reino.

No entanto, Geraldo José de Abranches valeu-se também do interrogatério as
testemunhas arroladas nos processos que instaurou, pega central na engrenagem
punitiva das visitas, E, ademais, respondendo pela diocese de Belém, langou mao do
expediente comum de nomear e enviar comissarios &s povoacbes para averiguar as
culpas dos denunciados, conjugando assim as determinacées do Regimento da
Inguisicho as prerrogativas que lhe cabiam na funcdo de vigério capifular. Um
exemplo neste sentido foi a nomeacio do padre Antdnic da Silva, vigério da Vila de
Santarém, como comissario encarregado dos interrogatdrios acerca das culpas

atribuidas ao capitho Marcal Agostinho, realizados na Vila de Buim.®

Conciliando, ao final, o funcionamento da visitagdo com as disposigbes das
visitas pastorais, o inquisidor suscitou estimular delacbes e revelar cumplicidades
enquanto ocupava-se das numerosas audiéncias dos implicados, “aticando a meméria

de cada um e esmiugando vidas, medos e desejos” através das diligéncias que impés

¢ BoscHl, Caio César. “As visitas diocesanas e a Inquisicio na Colonia”. /n: Revistz Brasileira de
Histéria. Sa0 Paulo: ANPUH/Marco Zero, vol. 7, n® 14, marco/agosto de 1987, péags. 167-168.
®> BoscHI, Caio César. “As visitas diocesanas e a Inquisico na Colénia”. Pag. 166-167.
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aos confitentes, convocados a comparecer regularmente perante a Mesa.” Porém, uma
articulacdo ainda mais sutil entre o conjunto de mecanismos a disposicdo de Geraldo
José de Abranches e as demais instancias da Igreja fez funcionar a engrenagem

punitiva da Inquisicdo no contexto da visitac@o setecentista.

A vigildncia ideclégica que norteava o principio normatizador da visitagéo
encontrou eco na condenacgdo, alimentada pelo clero colonial, de manifestagoes da
religiosidade colonial transgressoras da norma religiosa. Junto & sociedade colonial, os
sacerdotes catolicos esforcaram-se em sustentar o carater supersticioso e a suposta
permissao aos préstimos demoniacos que forjaram o estigima langado sobre saberes e
préticas traduzidos em atitudes e comportamentos heréficos. Neste sentido, a interagao
do clero local com o Santo Oficio, no cenério repressivo da visitagdo, pode ser medida
pela incitacdo constante dos fiéis a comparecer perante a Mesa para apresentar suas
“culpas” e cumplicidades, deflagrando conflitos e preconceitos através de uma
aparente “fidelidade espiritual” aos ditames da Igreja e, por extenséo, aos agentes da

Inquisicéao.

Devemos considerar, neste sentido, as artimanhas de que dispunham os
confessores, argutos em encaminhar os penitentes as autoridades inquisitoriais com a
garantia de ser-lhes concedida a absolvicdo almejada na ocasido da confissao
sacramental. Extremarnente fértil, este aspecto fez-se proeminente, a principio, nas
confissdes voluntarias apresentadas 2 mesa inquisitorial instelada em Belém. Em
acentuado tom de dentncia, os implicados revelaram as cumplicidades a que o
inquisidor poderia deter-se para envolver, na engrenagem punitiva da Inquisicao,
aqueles que haviam compartilhado conhecimentos e experiéncias nesse meio. E certo,
porém, que a incitacdo dos confessores gerou dentincias, embora em menor nimero,
mantendo presente a ameaca constante das punicbes e renovando o alcance da
repressao inquisitorial além do “permitido pela capacidade de atuagéo do Tribunal

enquanto instituicio” no contexto da Colbnia setecentista, conforme sugeriu Laura de

¢ Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo n® 2701.
7 Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pag. 296.
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Mello e Souza.® Nos registros da visitacdo empreendida pelo inquisidor Geraldo José
de Abranches ao Grao-Par4, a dentncia apresentada por Raimundo José de

Bitencourt foi, de fato, uma excecéo, guando predominaram as confissdes.’

Ronaldo Vainfas apontou que o confessionario tornara-se, na Colénia e nas
metrépoles ibéricas, uma “ante-sala de numerosos processos inquisitoriais”. Para tal, o
autor apoiou-se nos casos de individuos incentivados pelos confessores, sobretudo
jesuftas, a procurar a mesa inquisitorial para dar conta de “erros” e “desvios” de

cunho herético durante a visitacdo do Santo Oficio & Bahia, iniciada em 1591:

“ De mecanismo expiador dos pecados e reconciliador do fiel com Deus, a
confissdo sacramental transformava-se, entfo, em fonte de outras confissdes,
nao mais intimas e espirituais, senao externas e criminais, isto é, feitas na mesa

do santo fribunal e usadas como prova judiciéria de delitos contra a Igreja.”*°

Sintomatico da coergio representada pelo aparato que acompanhava as
visitacbes, o recurso freqliente de revelar cumplicidades nos processos inquisitoriais,
verificado por Vainfas, distinguiu o carater das confissdes reunidas pelo inquisidor

Heitor Furtado de Mendonga no periodo da visitacgo quinhentista:

“a despeito dos préprios erros, o confitente se esmera em acusar outros
individuos de culpas semelhantes, quando néc transfere a outrem a iniciativa

ou a responsabilidade pelas suas faltas” !

Recurso catalisador de um discurso pedagdgico que encontrava nos
mecanismos persuasivos da Inquisi¢o um meio de reconhecer a sua possivel ou
efetiva assimilagdo junto ao imagindrio popular, esse tipo de confissdo “induzida”
permitiu ao visitador um meio de transformar em material de investigacéo e inquérito

o que antes foi considerado “de conhecimento do Santo Oficio” pelos confessores.

8 S0uUzA, Laura de Melio e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz Pég. 296.

® “Denunciacéo da india Sabina que d& Raimundo José de Bitencourt”. Arquive Nacional da Tormre do
Tombo, Inquisicio de Lisboa, processo n® 13331.

% VAINFAS, Ronalde. 7répico dos Pecados. Pag. 228.
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Geraldo José de Abranches péde apreender, mais préximo, todoe o cenario que
prenunciava o estigma da heresia atribuido as préticas e atitudes “desviantes”
mediante o “adiamento da absolvicdo” imposto pelo clero. Os sacerdotes, por sua vez,
ao impor a “obrigatoriedade” da apresentacdo a mesa da visitacho durante a
confisséo sacramental, acenaram para uma participacdo mais ativa no desvendamento
dos “erros” e condutas heréficas que o Santo Oficio vinha coibir, resultando num
paradoxo aparente: o efeito de redimir-se perante a mesa inquisitorial implicava,
invariavelmente, em conseqiiéncias temiveis aqueles mencionados nos depoimentos.
O ato de revelar cumplicidades e culpas alheias permitiu a autoridade constituida do
visitador valer-se do sentido de redencdo préprio do sacramento da confisséo,
assegurando-lhe a continuidade como um instrumento para inquirir a sociedade
colonial. Os sacerdotes, que ndo podiam romper o sigilo do confessionéario, incitaram
os fiéis a fazé-lo por sua conta e risco, condicionando a absolvigdo que ora almejavam
& apresentacéac das culpas na mesa da visitacao. Geraldo José de Abranches, por seu
turno, incitou o0s que se apresentavam a n&o mentir sobre suas culpas ou alheias,
fazendo valer a prerrogativa do depoimento como uma “verdadeira confissdo”,
revestindo-o do caréfer contrito que deveria acompanhar o exame de consciéncia

exigido para a reparacao das culpas.

E correto ressaltar que a confissdo sacramental e as confissdes da visitacao
inquisitorial permaneciam fotalmente apartadas no juizo eclesidstico, conforme
apontou Ronaldo Vainfas. A primeira “tratava-se de um sacramento no qual o fiel
narrava seus pecados e recebia a absolvicio em troca de peniténcias espirituais”. No
caso das confissdes apresentadas 2 Inquisicdo, “trata-se de contar erros de fé, enganos
conscientes de doutrina ou de comportamento que configuravam crimes, delitos
passiveis de pena secular, inclusive a morte na fogueira”.’” No entanto, a distingao

entre a confissfo sacramental e a confisséo perante os agentes do Santo Oficio parece

I Confissées da Bahia: santo oficio da inquisicdo de Lishoa. Organizacéo e Introdugao de Ronaldo
Vainfas. Sao Paulo: Cia. Das Letras, Colecéo Retratos do Brasil, pag. 26.

2 Segundo o autor: “A confissdo sacramental, numa palavra, tratava de pecados; a confisséo
inquisitorial, equivalente a uma prova judiciéria, tratava de heresias”. Confissées da Bahia: santo oficio
da inquisicdo de Lisboa. Pags. 25-26.
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diluir-se no juizo daqueles que apresentaram-se ao visitador para dar conta de suas
culpas e revelar cumplicidades, dado o contexto intrincado da visitagcdo setecentista.
Geraldo José de Abranches forjava uma atmosfera de “alivic da consciéncia”,
confribuindo para a confuséo entre as confissdes ouvidas na mesa inquisitorial e ¢

sacramento da confissdo auricular.

Fernando Torres-Londofio apontou que a pressa em relatar faltas menores ou
do conhecimento geral da comunidade, muitas vezes sem relacio com os delitos
previstos no édito publicado durante as visitas pastorais, encerrava uma estratégia
para driblar a perseguicdo dos visitadores, numa forma de se evitar as suspeitas ou
direcioné-las a outrem.’® Muitos adiantavam-se em confessar “pecadilhos” e culpas
que néo interessavam ao Santo Oficio; o visitador, por sua vez, aplicava as peniténcias
cabiveis as faltas leves e mais graves, atinando para os sinais de verdadeiro
arrependimento dos culpados.” Porém, cabe-nos considerar que, no caso da visitacgo
ocorrida no Gréo-Para, todas as confisses que chegaram aos ouvidos do inquisidor,
tendo passado antes pelo crivo dos confessores, referiram-se a “culpas pertencentes ao

Santo Oficio”.

Procuro considerar, neste momenio do trabalho, as confissdes pretensarnente
expontaneas apresentadas ao inquisidor Geraldo José de Abranches apds o “tempo
da Graga”, quando a mesa da visitacao foi transferida do Hospicio de Sao Boaventura
para o Colégio de Santo Alexandre. Coadjuvantes na tentativa de disciplinar a
sociedade colonial, os confessores so mencionados em todos os relatos daqueles que
predispuseram-se a revelar préticas associadas & feiticaria colonial no contexto da

visitagao ocorrida nc Grao-Para.

¥ TORRES-LONDONO, Femnando. A oufra familia: concubinato, lgreja e escindalo na Coldnia. Sao
Paulo: Edictes Loyola, 1999, pags. 142-154.
¥ Vamras, Ronaldo. Confissées da Bahia, pag. 25; Tropico dos Pecados, pag. 231,
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O periodo que circundou a quaresma de 1764 foi proficuo em confissGes e
dentincias. E verossimil que o visitador enviado pelo Tribunal de Lisboa renovasse
nessa época a obrigacdo de se denunciar as faltas “pertencentes aoc Santo Oficio” e os
beneficios das confissbes espontdneas, valendo-se de procedimento regular da
Inquisicdo em tornar piblicos, através dos éditos de fé, os erros e desvios heréticos.™®
A dentncia de Raimundo José Bitencourt contra Sabina ocorreu neste pericdo. Dias
antes, em abril de 1764, o soldado Manoel José da Maia, morador nos quartéis da
Vila da Vigia, havia comparecido & Mesa para confessar o uso de oracbes para
“obrigar a bem querer”. Disse que, desde que aprendera a fazer uso da oragao de Sao
Marcos com um companheiro de viagem, “nao confessava amitide como tinha por
costume, mas somente de ano a ano por preceito da quaresma”. O companheiro o
alertou para que Manoel José “ndo contasse a ninguém o que havia lhe ensinado, por
ser tudo caso que se havia de denunciar a Santa Inquisicdo”. Disse, entdo, que ficara
envergonhado em admitir o que havia feito aos seus confessores, e somente frés anos
depois resolveu narrar suas faltas diante da mesa da visitag&o, depois de desobrigar-se
durante a quaresma. E certo que Manoel José implicou-se com a confissdo, porém,
tentou desviar a atencdo do inquisidor para o indio que lhe ensinara a oracao,
ressaltando a recomendacdo de manter segredo acerca dos procedimentos que
acompanhavam a oracao e a ressalva de que nao deveria “ter consigo coisa alguma
de Deus, nem rezado [...] as cracbes que tivesse por devogdo” no dia e momento em

que pronunciasse a oracac que ensinara.’®

Ainda em abril de 1764, o aprendiz de alfaiate Jodo Mendes Pinheiro admitiu
ao inquisidor ter evocado o diabo depois de banhar-se com uma mistura de folhas e
raizes, na intencdo de conquistar uma india que recusava-se a ter relagdes com ele.
Joao Mendes era filho de Anténio Figueira, mulato que vivia junfc da esposa Dionisia
Maria em sua roga na Freguesia de Nossa Senhora da Conceicdo do Abaeté. A mae
era uma mameluca solteira, chamada Tereza. A época da visitagao, o aprendiz vivia

na casa do mestre alfaiate Faustino Gomes, que lhe ensinava ¢ oficio. Foi o primeiro

15 BETHENCOURT, Francisco. Mistériz das Inquisices. Pag. 151-155.
16 “Anresentacio de Manoel José da Maia”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pags. 200 & 203.
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dentre trés moradores da Freguesia de Nossa Senhora do Rosérioc da Campina a
confessar que fentara o conjurar o diabo. Como em outros casos, sua confissio
adquiriu um acentuado tom de dentincia ao detalhar os passos do lavatério que
aprendera com um indio chamado Jo&o, nascido em Belém e ex-escravo nas fazendas
de Pedro de Morais na Vila de Cameta. Na época, o indio vivia refugiado no sitio de
Anténio Figueira, pai de Jodo Mendes, tendo fugido para a ilha de Marajé depois de
assassinar a esposa, uma mulata chamada Maria, com uma arma de fogo, indo viver
na fazenda do padre Custdédio Alvarez Roxo. Em dada ocasido, tendo confidenciado
que queria “conseguir para fins torpes e desonestos uma india solteira que morava em
um sitio vizinho”, o indio garantiu que ensinaria a Jodc Mendes como por fim a
resisténcia da moga. Pediu, entdo, que o acompanhasse até o mato, onde mostrou-lhe
“duas &rvores chamadas favaratasel’ que costumam estar duas e duas”, cujas folhas
que ele deveria usar no conjuro. Atento, Joao Mendes arrancou uma das arvores e
seguiu com o indio até o rio, onde raspou a casca da raiz com uma faca, juntando
com umas folhas que havia separado. Desceu ac rioc e lavou-se de “arrepia cabelo
para as costas” com as folhas e as raspas da raiz enquanto repetia o conjuro ensinado

pelo indio:

“Diabo, jura-me fiar de ti, me lavo com estas folhas para fulana me querer

7

bem”.

Na madrugada seguinte, a india bateu & de poria de Jodo Mendes. E, tao logo
a recolheu, “ambos ofenderam a Deus”. Demorou dois anos até ceder a insisténcia do
confessor e ir a2 mesa da inquisicio para relatar o episédio. Admitiu ao inquisidor que
estivera convencido da prestabilidade do conjuro que aprendera com o indio,

acreditando que a india aparecera a sua porta devido aos

“lavatdrios que na tarde antecedente tinha feito com as ditas cascas, e folhas, e
por virtude das trés invocagdes que ao Diabo no mesmo tempo tinha feito, por

quanto antes desta diligéncia nao pudera conseguir a dita india, fazendo para
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isso bastantes excessos, e depois tho facilmente a veio conseguir”.””

A desfavor de Jodo Mendes contou, além de ser analfabeto e mameluco, a
pouca idade que tinha: com a responsabilidade de aconselhé-lo e ser seu curador
durante o decorrer do processo, “foi mandado vir & Mesa o beneficiado Manoel
Rodrigues”, escrivdo da Camara Eclesidstica de Belém. O jovem aprendiz n&o era
dono de crédito em suas declaragbes sem passar pelo crivo do conego da Sé, que
seguramente rezava do mesmo terco que o inquisidor, tendo sido convocado como
“testemunha ouvinte” em véarios depoimentos e processos instaurados por Geraldo
José de Abranches.’® Com apenas dezoito anos na época, ndo convencera o confessor
de seu arrependimento. Incitado pelo sacerdote, viu-se arrastado junto a onda de
repressao na qual investiu o inquisidor Geraldo José de Abranches, obrigado a se
apresentar diariamente e nao se ausentar da cidade “sem licenga expressa” da Mesa,

“até se findar a sua causa”.

A confissdo de Jodo Mendes Pinheiro foi o primeiro dentre diversos relaios e
que a confirmagéo das tentativas de “pacto expresso com o diabo” foi precedida pela
recusa dos sacerdotes em dar a absolvicao aqueles que narraram seus “erros” no
confessionario. Todas tiveram vez quando ja ia adiantada a visitacdo de Geraldo José
de Abranches, o que aponta & persisténcia de uma interacdo entre o clero e o
mecanismo da visitagio, favorecida pela prolongada permanéncia do inquisidor a
responder pelas obrigacbes da diocese de Belém, em substituicdo ac bispo Frei Joao

de Sao José e Queiroz.

Em marco de 1765, o portugués Inécio Pires Pereira confessou ao inquisidor
Geraldo José de Abranches que nao acreditava na existéncia do “deménio”,
admitindo té-lo invocado muitas vezes, sem sucesso. Nascido na Freguesia de Santa
Maria do Castelo da Vila de Olivenga, na Provincia do Alentejo, Inécio Pires Pereira

vivia dos “soldos de sargento” na Companhia do Capitdo Anacleto Francisco de

VT “Confissio e apresentacdo de Joio Mendes Pinheiro, mameluco”. Arquivo Nacional da Torre do
Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo n® 13336; LaPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagao. Péags. 207-
211.



108

Carvalho. Morava com a esposa Tereza dos Santos na Freguesia da S¢, em Belém,
quando veic perante a Mesa descrever o teor de uma conversa que tivera com um
soldado de Lisboa chamado José Luis, da Companhia do Capitao José Anténio
Salgado. Conversando sobre jogo de cartas, numa tarde de servico no Armazém da
Pélvora, no Bairro da Campina, Inécio contou ao colega “o pesar que tinha quanto
perdia no jogo”, e as tentativas fizera de invocar o “deménio” em busca de ajuda.
Contou que embora tivesse “dez ou doze vezes [...] desejado que o deménio o
ajudasse para ganhar, invocando-o no seu [...] interior, sem articulacdo ou
pronunciagdo de palavras, nunca experimentara que o deménio lhe desse ajuda
conhecida”. Desde entdo, comecou a acreditar que “ndc havia inferno nem
demonios”. José Luis revelou que nutria a mesma suspeita, confidenciando a Inéacio
que, certa noite, tinha saido de casa para encontrar-se com o diabo, e ainda que

bradasse aos ares, néo obtivera qualquer resposta em seu conjuro.**

Inécio e José Luis concordaram que “se fosse certo que haviam deménios no
inferno”, conforme “se dizia”, “sem duawvida [...] haviam de aparecer” depois de
tentarem, ambos, conjurar o “deménio” sem sucesso, pedindo que ele os ajudasse a
ganhar no jogo. No entanto, Inacio aproximou José Luis da concepcéo corrente sobre
os conventiculos diabdlicos revelando que ele teria se valido de “palavras expressas e
claras” para conjurar 0 “deménio”, saindo a noite em busca de um lugar onde
pudesse, as escondidas, encontrar-se com ele. Menos de um més depois, revelou a
conversa ac inquisidor, depois de admitir seus “erros” no confessionario. Ciente do
risco que corria em confiar seus atos ao amigo, José Luis havia recomendado a Inacio
que nao revelasse aquela conversa “por modo algum a outra pessoa, nem ainda ao

seu confessor”.

Ao apresentar-se & mesa da visitacdo para dar conta de suas “culpas”, Inacic
afirmou que o relato de José Luis fora decisivo para fortalecer sua idéia “de que nao

havia inferno nem deménios” — suspeita que acalentava hé anos, ndo revelando-a

181 apa, . R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 197, 202, 208, 210, 214, 218, 242, 261, 265-266,
19 “Apresentagao e confissao de Inacio Pires Pereira”. Arguivo Nacional da Torre do Tomboe, Inguisicio
de Lisboa, processo n° 2692; LaPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pags. 229-232,
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sequer aos seus confessores. Disse que somente mudou de idéia no dia em que,
“lendo sobre a eternidade num livro espiritual, alumiado pelo Espirito Santo, veio a
conhecer 0s seus erros”. Na tentativa de desviar a atencéo de si, Inacio Pires Pereira
reforcou a conduta heréfica do outro soldado que havia lhe confiado sua
incredulidade, colocando-o sob maior suspeita de ter consumado “pacto com o
deménio”. Nao pbde livrar-se, com isso, das admoestacbes e peniténcias impostas
pelo inquisidor, sendo interrogado repetidas vezes sobre as “opinibes errbneas” que

nutriu durante anos.

A prestabilidade e descrenca de Inécio Pires Pereira e José Luis colocou em
evidéncia o caréter burlesco e folclérico que podia exprimir também a insercéo da
figura do diabo no cotidiano da Colénia, convivendo simultaneamente com os
elementos fornecidos pela demonologia dos teblogos. Amalgamados ao imaginério
desta sociedade, os terrfveis atributos comumente conferidos a figura do diabo pela
ortodoxia da lgreja, curiosamente refutados pelos soldados portugueses, fraziam-no
como uma figura hd muito central e essencial das doutrinas catélica e protestante.
Adgquiriam, contudo, inegével contraste com a persisténcia, ainda palpavel, de um
apelo mais arcaico e uma inferatividade atribuida a figura do diabo junto ao

imaginario da sociedade colonial setecentista.

A exemplo de muitos dos casos ja mencionados aqui, os registros da visitaggo
do Gréo-Paré agregam testemunhos que destoam do estereStipc dos “concursos
diabdlicos” apregoado pelo discurso religioso: seguindo os registros deixadas pelo
notario da visitagao, em vérios momentos a sociedade colonial pareceu néc encarar o
“pactc com o diabo” com a preocupacao devida, dissonante da ortodoxia religiosa
pretendida pela Igreja catdlica. Momentos em que os suspeitos de té-lo cometido
encararam com certo desprendimentc e descrenca a efetivacio do pacto, principal
preccupacao dos inquisidores portugueses no tocante aos “crimes de bruxaria”.*® Daf

o dualismo que coube ao visitador Geraldo José de Abranches perscrutar: de um lado,

% panA, José Matos. Bruxaria e supersticho num pais sem “caga as bruxas”: Porfugal, 1600-1774
Tese de Doutorado, Faculdade de Letras de Coimbra, 1996.
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o temor exacerbado, estimulando dentncias exasperadas; de oufro, minorado,
tornando o diabo uma figura menos temivel e mais corriqueira, de carater mais
préximo a ambiglidade e aos tracos caracteristicamente arcaicos das tradicOes
folcléricas européias.” Assim o vemos, através dos testemunhos registrados na mesa
inquisitorial instalada em Belém: invocado de forma costumeira em situagoes
cotidianas, de pronto acordo com as necessidades mais mundanas e em condicdes
que, embora pouco coerentes com ortodoxia religiosa, nao assumiam, no entender
dos que confessavam, o caréter de subversdo e conspiragio imputado pelos tedlogos
cristdos ao “concurso diabdlico”. Alguns atreveram-se a recorrer a ele como um meio
de obter a realizacdo de seus anseios, embora quase todos tentassem remediar a
intengao de pactuar com o diabo, cautelosos em resguardar-se da punicac do Santo

Oficio, que n&o obtiveram resuitado com os conjuros diabélicos.

Em novembrc do mesmo ano, o notario Inacio José Pestana registrou nos
autos da visitagdo a narrativa comovente do cristdo-velho Manoel Pacheco de
Madureira, segundo morador da Freguesia de Nossa Senhora do Rosério da Campina
levado a se apresentar pelos confessores que recusavam-se a absolvé-lo. Confessou a
tentativa de conjurar o “deménio” depois de recorrer intimeras vezes ao auxilio de
oracOes magico-religiosas para de reatar um relacionamento com uma ex-amante.
Deixou-se levar pelo desespero quando a sobrinha de sua falecida mulher, que
mantinha relagbes com ele ha anos, recusou-se a “continuar na ofensa de Deus com
ele”, dizendo que j& “n&o a queriam absolver os seus confessores”. Acometide da
frustracdo em ver que as oragbes néo surtiam o efeito que esperava, Manoel repetiu
ao diabo a mesma stplica que tinha dirigido aos santos, vitima da “mais forte tentagéo

que lhe podia fazer o deménio™:
“Satands, abranda-me o coragbo de fulana”.

Arrependido, néo tentou dissimular seus “erros”, reconhecendo o “maior
?

£l Cf. NOGUERA, Carlos Roberto F. O Diabo no Imagindric Cristéo. Sao Paulo: Ed. Atica, 1986 e IDEM.
O nascimento da Bruxaria: da identificacdo de inimigo & diabolizacéo de seus agentes. Sao Paulo: Ed.
Imaginario, 1995.
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prejuizo de sua alma”, levado pela relutdncia da sobrinha em entregarse a ele
novamente. Acrescentou, ao final, que usara de outro “sortilégio” meses antes,
gquando uma india de sua casa deu pela falta de uma camisa no meioc das roupas que
vinha lavar. Lembrando-se que “uma velha chamada Andresa, ja defunta, usava da
adivinhacdo por meio de um balaic para saber quem furtava as coisas“, “e que
algumas vezes andava o balaio a rodar, sabendo-se por este modo quem tinha feito o
furto”, resolveu recorrer ao ritual. Com a ajuda de uma india, chamada Germana,
comegou a nomear “algumas pessoas que tinham entrado em [sua] casa”, usando
para isso a oragao “por Séo Pedro, por Séo Paulo, pela porta de Santiago, fulano
furtou tal coisa”. “E porque o balaio néc andou a rodar, entendeu que nenhuma das
pessoas nomeadas tinha roubado a camisa”. Ao “buscar o remédio de sua alma aos
pés de trés confessores”, nenhum deles quis absolvé-lo sem que viesse se “apresentar
e absolver pelo Santo Oficio”, embora tenha acentuado sempre que ndo conseguira
atingir seus objetivos com o uso das orages méagicas, com o sortilégio, e sequer com o

conjuro, tentando afastar de si a suspeita de ter consumado “pacto com o deménio”

Em abril de 1766, outro cristdo-velho atendeu a imposicao do confessor para
revelar 0 uso de oracdes semelhantes aquelas usadas por Mancel Pacheco de
Madureira na mesa da visitacdo. Manuel Nunes da Silva, ajudante de ordenanca na
Vila da Vigia, fora ao confessionéaric “por ocasido de quem desobriga-se do preceito
da quaresma”. Descreveu ao confessor, e depois ao inquisidor, a oracdo de Séo
Marcos que aprendera com o primo José Caetano Cordeiro, subordinado do chantre
da Sé. Ao saber do contelido e intencdo das oracdes, o confessor recusou-se a
absolvé-lo; pressiocnado pelo inquisidor, revelou quem havia ensinado ao primo os
procedimentos que ele lhe prescrevera para casar-se com uma moga que nac
correspondia “na conformidade dos recados que lhe mandava”. Tratava-se de
Domiciano de Matos, outro morador da Vila da Vigia que se gabava de conseguir o
afeto das mulheres que desejava pela fé depositada na referida oracéo. Passaram-se

seis anos desde entdo, tempo em que Manuel Nunes fez uso da oragéo repetidas

2 Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicio de Lisboa, processo n® 2697; LAPA, J. R. Amaral.
Livro da Visitagdo. Péags. 236 & 239.
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vezes, anotando-a num papel e seguindo & risca os rituais que deveriam acompanhé-
la. Nao conseguiu casar-se com a mulher que cortejava, o que atribuiu falta de fé na
oracdo. Porém, conseguiu manter relacbes com uma india casada durante meses,
quando assistia na Vila de Caeté, entendendo “que tudo eram efeitos da dita

oragao”

Lourenco Rodrigues, nascido em Vila Nova Del Rei e soldado na Companhia
do Capitao Manoel Correa de Moncado, admitiu ao inquisidor em abril de 1766 o
mesmo uso de rezas evocando S&o Marcos. Resolveu confessé-las, também ele,
pressionado por seu confessor, “que nao o podia absolver sem vir apresentar-se nesta
Mesa”. Ressaltou, porém, que n&o conseguira concretizar “sua perversa intengéo”,

“tentado a faltar e ofender a Deus” com uma mulher que o desprezava.®

A apresentacio de Lourenco Rodrigues assumiu ares de dendncia ao revelar
que aprendera as rezas {(uma oracao de S&o Marcos, seguida de trés pais-nossos e trés
ave-marias) com Domingos Nunes, dono das casas que ocupava na rua do Barroco,
Freguesia da Sé. Domingos havia ensinado as rezas e os procedimentos que
acompanhavam-nas a pedido de um companheiro de guarda de Lourenco Rodrigues,
chamado Laurencido Alves. Lourenco Rodrigues implicou o companheiro de quartel e
o dono das casas em que moravam sob o pretexto de “dizer a verdade” para
“desencargo de sua consciéncia” e “bom despacho de sua causa” - expressbes que
sempre emolduravam o enunciado das confissGes, enfaticamente repetidas em tom
que alternava benevoléncia e ameaca. Conscientemente ou néo, envolveu-os numa
trama que permitiu ao inquisidor seguir desdobrando a rede de pessoas que tornava o
uso dessas ora¢bes corrente no Grao-Paré setecentista. Passados seis anos desde que
aprendera as rezas, Lourengo n&o soube dizer ac inquisidor se o amigo tinha feito uso
delas, logo transferido para a Vila de Santa Cruz do Cameté. Ele, por sua vez, admitiu

ter recorrido as rezas algumas vezes, sem obter sucesso. Foi cauteloso ao dizer que

% “Anresentacho e confissdo de Manuel Nunes da Silva, solteiro natural da Vila da Vigia”. Amguivo
Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo n® 2702; LapA, J. R, Amaral. Livro da
Visitagdo. Pags. 239 & 242,

2 “Confissdo de Lourengo Rodrigues”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 242 & 245.
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havia fracassado pela falta de fé que tinha na oracéo. Livrar-se-ia, desse modo, da
acusacéo de consumar seus atos com o intercurso e ajuda do diabo, respondendo
apenas pela acusacéo, sustentada pelo inquisidor, de fer feito “pacto implicito” com o
diabo — menos grave que admitir a eficiéncia das oracBes, interpretadas como

préstimos demoniacos pelo visitador em vérios processos.?®

Da mesma cautela valeu-se o carpinteiro indio Alberto Monteiro, que confessou
a intencdo de fazer “pacto expresso” com o “deménioc” para seduzir uma india
casada. Ainda mais contundente que Inacio Pires Pereira e Manoel Pacheco
Madureira, o carpinteiro se mostrou descrente dos atributos que a Igreja conferia ao
diabo depois de té-lo evocado por duas vezes, sem obter sucesso.”® Alberto Monteiro
foi o terceiro morador da Freguesia de Nossa Senhora do Rosaric da Campina a
confessar que tinha conjurado o diabo, convencido a apresentar-se por néo receber
absolvicAo quando quis “se confessar pelo preceito da Quaresma”. Apresentou-se 2
mesa da visitacdo em outubro de 1766, época em que morava na rua das Flores, em
casas do diretor nomeado para a Vila de Cintra, Francisco Pereira. Sua confissao
revelou-se um ponto de juncéo entre as concepcdes introduzidas pelos missionérios
durante os séculos de colonizacdo que o antecedem e a forma como foram
assimiladas essas concepgdes junto ao universo cultural indigena, apontando ac que

Peter Burke definiu como uma possivel Aibridizacdo cultural®

A gestacdo de novos significados sobre determinadas préticas e costumes,
decorrente do embate cultural que acompanhou o processo colonizador, definiu
arranjos peculiares dos possiveis paralelos existentes entre elementos das culturas
subjugadas, indigena e africana, e as concep¢des religiosas trazidas da metrépole,
especialmente da ortodoxia religiosa pretendida pela Igreja. O contexto colonial
permitiu uma distor¢do muitas vezes aparente nos momentos em que a ortodoxia

catdlica restringiu o desconhecido aquilo que tinha como referencial conhecido,

% Arquive Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processos n°® 2692, 2697, 2702.
% “Apresentacéo e confisséo do indio Albertc Monteiro”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacéo. Péags.
245.247.
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perpetuando suas concepgbes culturais entre aqueles que conseguiu agregar a seu
processo civilizador. O conjurc praticado por Alberto Monteiro encerra essa distorgao:
sua concepcao de “pacto expresso” com o “deménio” partia da referéncia associada a
figura de “durupari” no contexto da catequese indigena. A maneira que conhecia de
“tratar com ¢le”, o “deménio”, consistia em invocar “Jurupari” mediante uma troca
de favores em que prometia-lhe a sujeicdo caso conseguisse dormir com a mulher que
desejava. O conjuro que descreveu ao inquisidor trazia a invocagdo em lingua geral,
conforme anotado no processo pelo notdrio Inécio José Pestana. Porém, na
transcriggo das palavras utilizadas no conjuro para o portugués, o termo “Jurupari” foi

simplesmente fraduzido como “diabo”.

Camara Cascudo considerou a associagdo Jurupari-deménio um produto da
catequese catélica do século XVI, e lembrou a traducéo do termo feita por Batista
Caetano como indicadora da “idéia supersticiosa dos selvagens segundo a qual este
ente sobrenatural visita os homens em sonhos e causa afliches”. “Ser que vem a nossa
rede, isto é, ao lugar onde dormimos”, definiu Batista Caetano. Camara Cascudo
manteve-se atento, ademais, ao processo histérico que determinou a confluéncia de
idéias distintas que gestou a associacdo Jurupari-deménio: “ao lado das leis e
costumes trazidos pelo cristianismo e civilizacio européia, subsistern ainda uns tantos
usos e costumes, que embora mais ou menos conscientemente praticados, indicam

quanto era forte a tradicio indigena”.?®

Nos célebres Didlogos das Grandezas do Brasil” documento seiscentista que

27 BURKE, Peter. “A histéria cultural de Ronald Biggs, o Lampigo inglés”. In Caderno Mais!, Folha de
Sao Paulo, 01/11/98, cad. 5/pag. 3.

2 Camara Cascudo resgatou, ainda, um documento de 1909 onde o entdo bispo do Amazonas, D.
Frederico Costa, fez uma retratacho acerca dessa associagdo: “evidente que houve erro em identificar
Jurupari com o deménio”. CASCUDO, Luis da Camara. Dicionério do folclore brasileiro. Belo Horizonte;
ltatiaia; Sao Paulo: Ed. USP, pags. 419-421.

2 Datados de 1618, os Didlogos das Grandezas do Brasil sao em namerc de seis, nos quais dois
personagens simbélicos, Alviano e Brandénio, representam, respectivamente, o reinol, recém chegado
de Portugal, impressionado pela falta de "comodidades" da terra, enquanto que o outro é o povoador
que, desde 1583, se encontra no Brasil. Vérias hipéteses sao levantadas por Capistrano de Abreu,
juntamente com Rodolfo Garcia, na edicao de 1930, quanto a autoria incerta dos Didlogos. A mais
segura aponta os interlocutores Brandénio e Alviano respectivamente como Ambrdsio Femandes
Brandao e Nuno Alvares, ambos cristaos-novos, denunciados como hereges e blasfemos e obrigados a
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caracteriza de maneira clara a dicotomia entre as visdes que concorriam no imaginario
do colonizador acerca das terras ultramarinas, um dos interlocutores expunha a
opinido corrente acerca dos motivos de adoragéo dos indios: “Néo tern nenhum; e se
algum modo de adoragéo fazem, posto que néo se conhece, é ao Diabo |[...] ao qual
déo o nome de jurupari”. Em nota aos Didlogos, Rodolfo Garcia citou a explicacao de

Batista Caetano como a mais coerente sobre a figura de Jurupari:

“[...] y-ur-upa ri, o que vem &, ou sobre a cama, porque encerra a idéia de
pesadelo, que o vocabulo exprime nos dicionérios tupis, e que o indio, por nao
poder explicar, atribuia a causas sobrenaturais, como a vista de um génio

malfazejo enquanto dormiam [...]7%°

Em estudo atento aos esbogos de cronistas que buscaram descrever a relacéo
dos indios com o sagrado nos primeiros séculos de colonizacdo portuguesa, Héléne
Clastres identifica Jurupari como o mais eminente dos “espiritos perversos que
povoam a floresta, cuja tinica razao de existir é perseguir os indios e votar ao fracasso
dos seus empreendimentos”*" Segundo a autora, era atribuida a ele, pelos tupis do
Norte, “a responsabilidade, tanto do resultado infeliz de uma expedicéo guerreira, ou
da insuficiéncia de uma colheita, como ainda das desventuras individuais". A presenca
de Jurupari no cotidiano desses indios foi percebida e assimilada & maneira do diabo
na acepcéo dos missionérios cristaos. Héléne Clastres reforca esse “paralelo” através
das impressbes deixadas por aqueles que, mais que coadjuvantes do processc
colonizador, foram testemunhas e protagonistas das tentativas de subjugar os indios e
sua cultura aos ditames da Igreja ¢ mandos da Coroa, conflitantes, quase sempre, com

os interesses dos colonos.

Mais que uma contradicéo, escreve Héléne Clastres, ao reter “os temas que lhes

eram familiares e que podiam interpretar nos termos da sua prépria religido” os

confirmar a denunciagdo do Padre Franciscano Pinto Doutel, vigario de Sao Lourenco, perante o
Tribunal da Inquisicgo. ABREU, Capistrano de. Didlogos das Grandezas do Brasii Sao Paulo: Editora
Melhoramentos, 1977,

% CAETANO, Batista. Vocabulério da Conquista Espiritual, pag. 599. Apud ABREU, Capistrano. Dialogos
das Grandezas do Brasil, pag. 248.
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cronistas buscaram paralelos nas crencas indigenas que pudessem compensar o fato
delas néc se inscreverem em seus parAmetros conhecidos. A guase auséncia de
;;d- = - - % - - ’ o - w - ra
imensao religiosa” no entender dos missionarios e viajantes, aliada ao caréter
extremamente negativo conferido progressivamente aos costurmnes indigenas que
causavam esfranheza ao europeu, tornou possivel a ressonéncia dessas associages
junto & sociedade colonial em formacéo e dentre os demais viajantes gue retrataram o

cotidiano ultramarino no decorrer dos séculos de colonizag&o.

No entanto, embora ¢ “jurupari” de Alberto Monteiro fosse ja o diabo
perseguido pelo visitador Geraldo José de Abranches, ficou a ressalva do carpinteiro
de que o “pacto expresso” ndo se concretizara. Assim como os que confessaram antes
dele, Alberto afirmou ao inquisidor que logo na primeira vez “o diabo néo lhe deu
resposta”, embora tivesse sentido “um grande abalo dentro do coragac” depois de
proferir a invocagdo. Ficou temeroso em receber castigos divinos pelo que fizera, mas
nao o suficiente para deixar de repetir o conjurc uma semana depois. Sofreu outro
abalo “logo que acabou de se oferecer ao deménio” pela segunda vez, mas como
“nao conseguia o seu depravado intento, ficou desconfiado de que o deménio nac
queria fazer o que lhe pedia, cu que néo tinha poder algum para fazé-lo”. Fizera as
invocagdes cerca de um ano antes de confessar-se na mesa da visitagdo — periodo em
que esteve na Feitoria de José da Costa, “pescando para o comércio dos indios da
Vila de Monfort”. L4 estivera também a india casada por quem o carpinteirc arriscou
sua alma no conjuro. Alberto revelou gue teve relagbes com ela um tempo depois,
guando ambos voltaram a sua povoagdo. Porém, “ndo julgou que para isso
concorresse imediatamente o deménio, por virtude e da invocacdo e oferecimento que
antecedentemente lhe tinha feito, mas sim por virtude das diligéncias que fizera para o
dito fim”. No entanto, quando o carpinteiro quis “se confessar peic preceito da
Quaresma’, o confessor negou-se absolvé-lo pela “gravidade de sua culpa’,

obrigando-o a dar conta de suas faltas ao visitador.®

51 CLASTRES, Heléne. Terra Sem Mal, Sao Paulo: Editora Brasiliense, 1975, pag. 26.
# “Anresentacio e confissio do indio Alberto Monteiro”. LaPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pags.
245 a 247,
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Em novembro de 1766, a mesa da visitagdo ainda registraria o mais rico e
contundente de todos os relatos envolvendo a utilizacgo de oragbes mégicas eivadas
de elementos comuns a {é catdlica. Derradeira confissdo sobre o uso dessas orages
a0 correntes no cenério da religiosidade colonial, a apresentacéo de Maria Joana de
Azevedo implicou um maior nimero de pessoas, homens e mulheres, alguns ja
falecidos, que nos tltimos doze anos haviam lhe ensinado as rezas a que atribuiu, em
momentos distintos, o éxito de seus amores “ilicitos”. No juizo dos confessores que
incentivaram-na a comparecer perante o visitador enviado ao Grao-Para, as oracdes
maégico-religiosas colecionadas pela cafuza Maria Joana constitufam “superticbes” tao

distantes quanto possivel da norma religiosa apregoada pela Igreja.®

Maria Joana nascera em Sao Luis do Maranhao e, trazida pela mée, vivia em
Belém desde os 6 anos de idade. Solteira, morava & rua da Misericordia “para a parte
do mato”, na Freguesia de Nossa Senhora do Rosério da Campina, como muitas das
pessoas que mencionou em sua apresentacdo. Suas oragbes dirigidas especialmente a
Sao Marcos e Sao Cipriano, evocando Deus, Jesus e a Virgem Maria, indicavam uma
vivéncia peculiar da religiosidade que nao se desvencilhava, todavia, da condenacao
acalentada pela Igreja, atribuindo & virtude dos elementos religiosos ¢ poder de
encantar a pessoa desejada em ceriménias realizadas & beira da estrada, durante a

noite, em encruzilhadas.

Inicialmente, Maria Joana admitira o usc das ora¢bes ao confessor por ocasiac
da quaresma, voltando a confessé-las em ocasides esparsas nos anos que se seguiram.
Contrariou, com isso, a recomendacdo de uma mameluca chamada Albina, que lhe
recomendara ndo confessar o0 uso das rezas “sendo na hora da morte, porque
confessando-se antes j& nao tinham virtude”. Somente deixou de recorrer as rezas,
que j& nao surtiam mais o efeito de antes, no momento em que Deus, por intermeédic
de uma visao do Espirito Santo, “lhe dera luz para conhecer o miserével estado em

que vivia [...] e o perigo evidente de eterna condenacéao”.

¥ “Anresentacio e confissio de Maria Joana de Azevedo”. Arguive Nacional da Tome do Tombo,
Inguisicio de Lisboa, processo n° 2704; LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visifagdo. Pags. 250-258.
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Finalmente, em novembro de 1766, Maria Joana de Azevedo acabou cedendo
aos confessores e veio dar conta de suas faltas ao inquisidor: disse que ja n&o queriam
absolvé-la “sem que primeiro viesse a [...] Mesa confessa-las”. Maria Joana seguiu o
caminho de outras pessoas que confessaram o uso de oracbes mégicas que
empregavam elementos da religido mesclados s concepgées difusas da religiosidade
colonial: pressionados por seus confessores a enfrentar a mesa inquisitorial mediante a
promessa de absolvigio que lhes foi sistematicamente negada, resolveram antecipar-
se, revelando em detalhes as cumplicidades que acompanharam suas faltas, fustigados

pelo medo de serem denunciados.

“A microfisica do poder inquisitorial”, utilizando a express&o argumentativa de
Laura de Mello e Souza, encontrava eco no poder de persuasdc do clero junto 2
sociedade inquirida pelo visitador Geraldo José de Abranches.® A “obrigacdo” em
confessar-se a mesa da visitagho, imposta por tantos confessores, constrangia os
desviantes a conscientizacdo das faltas e remissdo das culpas, atributos da confissao
sacramental, dando continuidade a uma distingéo muito pouco precisa entre pecado e
heresia no juizo dos fiéis, balizada antes pela gravidade das faltas que por seu carater
pertinaz. Estas confissbes favoreceram ao Santc Oficio imiscuir-se tanto na esfera
pessoal quanto nas relagbes entre os individuos como uma instancia encarregada de
responder pela doutrinagdo dos fiéis através da repressao dos “erros” e “desvios”
identificados, a principio, pelos sacerdotes que tinham & mao o apelc coercivo e
reconciliador da confissdo sacramental. A revelacho das heresias cabia ao inquisidor
enviado do Reino, que dispunha dos interrogatérios para verificar o caréter pertinaz
daqueles que prostraram-se a relatar suas culpas, valendo-se da confissdo para levar
adiante a pedagogia da desconfianga projetada pela condenacdo formal das atitudes e

crencas desalinhadas da norma religiosa, forjada inicialmente pelos confessores.

A andlise de Michel Foucault sobre o papel da confissdo na producdo dos
saberes sobre 0 sexo, inscrita “no cerne dos procedimentos de individualizacéo pelo

poder” por intermédio da “autenticacéo” do individuo pelo “discurso de verdade que

¥ Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz Péag. 302.
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era capaz de {ou obrigado a) ter sobre si mesmo”, lembra-nos a proximidade coerciva
entre o sacramento da confissdo auricular e ¢ reconhecimento das culpas nos
Tribunais da Inquisicdo. Como reconhecimento de uma verdade perante as instancias
do poder que requereram-na, representado pelo confessor ou pelo inquisidor, a

confisséo expressar-se-ia como

“um ritual de discurso onde o sujeito que fala coincide com o sujeito do
enunciado; é, também, um ritual que se desenrola numa relacéo de poder, pois
nao se confessa sem a presenca ac menos virtual de um parceiro, que nao é
simplesmente o interlocutor, mas a instancia que requer a confisséo, impde-na,

avalia-a e intervém para julgar, punir, perdoar, consolar, reconciliar [...]”*

O IV Concilio de Latrac tornou obrigatéria para todos os cristdos a confisséo
anual dos pecados com a regulamentacdo da peniténcia em 1215, decisdo reiterada
pelas determinacdes tridentinas.®® A desobriga da quaresma, referida por muitos que
compareceram a mesa da visitacdo ocorrida no Grao-Pard, implicava em cumprir o
preceito pascal da comunhéoc e confissdo anual. O Santo Oficio interviu neste campo
da vida cotidiana dos colonos, perscrutando a existéncia de heresias e introduzindo a
repressao aos “erros” e “desvios” da doutrina onde havia a conscientizacgo da culpa

gue acompanhava a remissao dos pecados.

O sentido de redencéco almejado pelos fiéis ndo é passivel de ser ignorado,
sendo fundamental no tocante a motivacio e a justificativa dos que se apresentaram a
mesa inquisitorial instalada no Colégio de Santo Alexandre. Ambiguo e irdnico,
tornou-se, na verdade, um ponto de convergéncia entre os processos pedagoégico e
disciplinador empreendido por sacerdotes (pérocos e missionérios) e inquisidores.
Porém, uma vez considerado, requer, por outro lado, o cuidado de n&c ser
sobreposto, simplesmente, as tensdes sociais expurgadas através das dentincias e das

“pseudo-confissdes”.

3 FOUCAULT, Michel. Histdria da Sexualidade I: a vontade de saber. Rio de Janeiro: Edigbes Graal,
1988, pags. 57-62.
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% LE GOFF, Jacques. “Pecado”. I Enciclopédia Einaudy, Lisboa: Imprensa Nacional/Casa da Moeda,
1987, 278-279.
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Capitulo 4

O sagrado pelo profanc: o uso leigo dos elementos da religido

Os autos da visitacdo de Geraldo José de Abranches ao Grao-Pard compdem
um registro expressivo do processo histrico de estigmatizacdo de préticas e saberes
tradicionais em parte ou totalmente desalinhados da ortodoxia catélica. Constituindo
uma representacdo circunstancial de crencas e costumes que tém seu contexto cultural
muito particular, balizada pela relagdo de poder que se impGe entre o inquisidor e
aquele que se apresenta, o testemunho diante da mesa da visitagdo permite-nos
apreender uma freqilente apropriacéo e (re)significacdo de elementos da religiao
catélica em meio & religiosidade vivida na Colénia. O estigma apregoado pelas
autoridades da Igreja, em especial o inquisidor, respondeu & essa (re)significacéo tipica
das “feiticarias, supersticoes, sortes e agouros”, que abria espago aos “desvios” da

ortodoxia, acentuando-thes o caréter herético, da algada do Santo Oficio esmiucar.

Luiz Mott sustentou, habilmente, que o cotidianc da Colénia n&c permitia a
mesma regularidade e freqliéncia da tradicional vida religiosa comunitaria fal como
acontecia na metrépole. As condicbes e circunstancias por vezes indspitas e pouco
atrativas ao convivio social daqui obrigaram muitos dos moradores a ficar no limite de
passar um tempo consideravel sem ver um sacerdote ou participar dos rituais ptblicos
e festividades sacras, reduzidos e retraidos em relagdo ao normal do cotidiano da
Europa. Estes fatores teriam levado ao incremento da vida religiosa privada, em
detrimento das préaticas comunitarias, mostrando-se fundamentais em propiciar a
apropriacéo ilicita dos elementos religiosos em préticas proibidas e condenadas pela

ética da Igreja, pela relativa falta de controle das autoridades da Igreja, possibilitando
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condicées para os “desvios” e “heterodoxias”.!

Vemos emergir dos textos de D. Frei Jodo de Sédo José e Queiroz um cenério
muito condizente com essa idéia: nomeado bispo em 1759, pregou cerca de vinte
sermdes durante os trés anos em que permaneceu no Grao-Para, e por duas vezes
enirou novecentas léguas sertéo adentro em suas visitas, Seguiu pelos rios da regiso,
tendo oportunidade de celebrar ceriménias e ministrar sacramentos & populacio que
vivia distante da capital, em igrejas e capelas afastadas, em terras particulares e
présperas, mas também em povoagbes miseraveis e paréquias nos confins do sertdo.?
Chegou a aplicar devassas e arbitrar sobre questdes familiares, onde averiguou abusos
e irregularidades de religiosos encarregados de dar assisténcia aos colonos.® Insistiu
nas multas e prisdes para emendar os escdndalos e a “miséria dos costumes” que
corriam entre os habitantes do norte da Colénia. Puniu com rigor os pecados e crimes
de apelo moral, desde a nudez e os concorridos banhos puiblicos até as mancebias e
concubinatos.* Conjurou n&o experimentar a efichcia de seus esforcos em meio as
suas costumeiras criticas & sociedade colonial: “temn descido muito gentio, mas acham
tao mau exemplo no comum dos catblicos e do reino, que muitos tomam a meter-se

no mato”. ° Interferiu nos conflitos entre o clero e as autoridades locais,® a ponto de

! MoTT, Luis. “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela ¢ o calundu”. P4gs. 159-163.
% Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pags. 173, 204, 209.
® Memocrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pags. 175 4 177.
* Cabe ouvir as adverténcias do bispo diante de um parente que lhe pedia emprego na Col6nia: “Devo,
contudo, lembrar a V. $% que se o rapaz é curioso, ou para melthor dizer, alguma coisa travesso a
respeito do sexo feminino, vem para terra sumamente perigosa ... Mocidades néo as devem sofrer os do
meu oficio”. Memdrias de Fr. Jodo de 5. José Queiroz. Pag. 23.
5 Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pags. 11, 14 e 103.
® Frei Jodo de Sao José notificou & Coroa as tensées e conflitos que chegaram ao seu conhecimento,
envolvendo autoridades seculares e religiosas, descrevendo-os em suas memdrias.
“Hoje, 21 de agosto de 1761, fiz embarcar para Portugal [...] o padre frei José Capeldo, para the
evitar ser morto ou matar, termos infalfveis, pela injria que fez atirando um copo & cara do capitao, a
quem feriu no sobrolho™.
Em meio as pelejas, o bispo nao furtou-se a repreender os vicios do clero regular, advertindo-os por
cartas cormo a que enviou a um tal padre Gabriel da Silva:
“Por uma carta se me diz que vmn.* desatendera a um oficial de justica, e lhe chegara as maos ao
peito; e, como nao consta que vm.* tenha este privilégio, e ja outra vez pds as maos na cara dum
pobre militar, entro na consideragéio de que ser4 verdade [...] que vm.® tem o fogo do purgatério na
garganta e um areal da Libia no estémago, capaz de absorver em si um Jordéo de cachaga, vicio tao
feio num sacerdote que o faz indigno da presenca de Deus e dos homens [...]”
{(Memorias de Fr. Jodo de 5. José Queiroz. Pags. 151 e 15, respectivamente).



125

prender e remeter & fortaleza da cidade de Belém individuos acusados publicamente
de incesto e mancebias.” Nao evitou repreender o clero por sua condescendéncia com
os “erros” e “desvios” comuns & vida da Colbnia setecentista, impedindo muitos de
exercer suas funcbes nas pardquias e arregimentando contra si muitos desafetos e

acusacoes de abusos e fausto, e querer infamar a sociedade colonial perante a Coroa.?

Nos meses que precederam a Visitagdo do Grao-Par4, Frei Jodo de Sao José
remeteu & Lisboa a descrigio de suas viagens, encontrando, com freqiiéncia, fazendas
e engenhos que tinham suas préprias capelas, detalhando o interesse conforme de
proprietarios e moradores em ter sua assisténcia na ocasido das visitas, cuidando para
que ele realizasse as ceriménias e ministrasse os sacramentos devidos.’ Igrejas eram
administradas por membros da famflia de quem comprava as terras onde foram
construidas: “sitio antigamente dos jesuitas [...] as gentes que tem essa fazenda
passam de 200 pessoas, as quais administra com licenca nossa os sacramentos um
filho clérigo de Baltazar do Rego”, “um dos honrados cidadéos do Pard” que
comprara as terras antes administradas pelos jesuitas.’® Muitas das propriedades eram
ainda administradas pelo clero regular, carmelitas e outros, onde enfrentou resisténcia

por ocasiao de suas visitas, queixando-se ao ex-governador Mendonga Furtado:

“Eu nao tenho visitado as fazendas por me ndo expor aos desatinos desta
gente, maiormente padres do Carmo, com quem néc me entendo, excetuando
trés ou quatro religiosos de Portugal sérios e graves, em que nao entra o
provincial atual, por mais que ore por ele muita gente & forca de cacau e

café” !

Os documentos que flagram queixas de autoridades coloniais sobre o
relaxamento das condutas e comportamentos dos colonos diante dos principios

cat6licos, reiterados pelas determinagbes tridentinas, sao direcionadas inimeras vezes

Y Memdrias de Fr. Jodo de 8. José Queiroz. Pags. 211-212.

8 Memdrias de Fr. Jodo de 5. José Queiroz. Pags. 22, 27, 39, 163 e 211.

® Memérias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pags. 171 3 172, 207, 205, 212.
10 Momdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pags. 207 a 208.

11 pMemdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pags. 25, 174, 195, 205.
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ao proprio clero. lossif Grigulévitch revelou a insisténcia nas mengoes destacando a
precariedade da assisténcia religiosa dispensada as comunidades coloniais, sendo os
padres e bispos acusados de n&o respeitar os votos de sigilo e castidade que cabiam a
sua fungdo de confessores e guias da espiritualidade dos colonos. Segundo seu
levantamento, muitas das auforidades encarregadas de fazer valer o poder das Coroas
e o cumprimento de suas determinacbes nas colonias, bem como as exigéncias e
preceitos da Igreja Catdlica, enviaram constantes mensagens apelativas as metrépoles,
insistindo no estabelecimento dos Tribunais inquisitoriais nos dominios ultramarinos.
Era latente a intencdo de se estabelecer um confrole sobre a suposta “situacéo
cadtica” em que se encontravam as possessdes coloniais, onde, presumidamente,
ninguém acatava ou obedecia os mandamentos da Igreja. Evitando impor o
cumnprimento a risca de certas obrigacbes, ou possivelmente impossibilitadas de fazé-
lo, as autoridades seculares e eclesiasticas tiveram que adequar-se as circunstancias
impostas pelo sisterna colonial no tocante a observéncia dos ritos religiosos e
principios da virtude cristd por parte dos colonos.”? Neste sentido, cabe lembrar
sempre o julgamento expresso pelo inquisidor Geraldo José de Abranches nas cartas

que enviou ao ex-governador Mendonca Furtado, sobre a conduta da sociedade do

Grao-Para:

“por concitar contra mim a maior parte da gente, que nele vive, principalmente
nesta cidade aonde sem receio algum se ofende a Deus e reinam livremente os

escandalos [...] por esta razéo se faz bem necesséria a Visita”.*®

Frei Jodo de Sao José ja havia registrado as irregularidades a que estava sujeita
a acdo disciplinadora da Igreja nos confins da Coldnia. Visitando S&o Domingos da

Boa Vista, sertdo adentro, “onde o {rio) Guamé se une com o Capim”, encontrou a

12 1 evadas em consideragio, as motivagbes politicas no momento de enviar tais apelagbes podem
evidenciar os conflitos entre as autoridades eclesidsticas e seculares do ponto de vista da exploragéo do
indigena americano nas possessbes ulframarinas portuguesas. Grigulévitch ressalfa as constantes
reclamacdes de representantes da Coroa e colonos em néo poder controlar os missionérios, jesuitas
principalmente, acusando-os de saquear e violar os nativos, finginde converté-los & doutrina crista.
GRIGULEVITCH, lossif. Histdria da Inguisicdo. Lisboa: Caminhe, 1990, pags. 271-272.
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igreja ainda sem o paroco, suspenso “por casar uma rapariga de dez anos” e sumir
com os cademnos de batismo, “rasgando as folhas onde podia estar o assento de
idade” na tentativa de encobrir a irregularidade.’* Em funcéio dos interesses locais, o
antigo paroco parece ter deixado de lado o rigor da ortodoxia religiosa, sem que,
contudo, conseguisse evitar o escandalo que inflamaria os mais atentos a denuncia-lo,
levando o caso ao conhecimento de seus superiores. Atento aos escandalos
envolvendo o clero regular que assistia nas fazendas e freguesias distantes, Frei Jo&o
de Séo José noficiou encontrar alguns envolvidos com “mancebias e homicidios,
usuras e tiranias”, a despeito de outros que “mui dignamente ocuparam as crénicas
das ordens que professaram”.’®* Fez muitas recomendagbes, alertando e
repreendendo, sobre os vicios a que estavam sujeitos os religiosos em servico nas
terras do Gréo-Paré, em especial a fornicago e o alcoolismo.’® Alertou para a

displicéncia de alguns padres diante dos “maleficios de que usa o gentilismo” (grifo

meu) e a grande preocupacac que via difundir-se naquelas terras em funcéo disto.*’

Cientes desta situacio, sacerdotes e inquisidores mantiveram-se atentos &
capacidade de “manipulacdo” dos conceitos e elementos pertencentes a religido oficial
por parte daqueles que se apresentaram espontaneamente ou que foram
constrangidos a prestar conta de culpas suas ou alheias s autoridades religiosas.
Aqueles que se encarregaram de ouvi-los fizeram uso dessa “manipulacio” em favor
dos dogmas a serem conservados, & medida que a “deformacao” decorrente de seu
uso profano determinou o cardter herético a ser atribuido as atitudes e

comportamentos que levantaram suspeitas de fé.

Amalgamados aos saberes e praticas méagicas, os elementos da religido catélica
nutriram o imaginéario colonial propicio a uma apropriacdo do sagrado pelo profano,

garantindo um apelo cristdo e reforcando ¢ poder mégico das préaticas estigmatizadas

13 Manuscrito de 28-03-1766, papéis avulsos néo catalogados, Caixa 28, Arquivo Histérico Uliramarino.
Citado em LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagio. Pag. 58.

¥ Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pag. 173.

® Memorias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pag. 193.

18 Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pag. 15.

Y Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz. Pag. 204.
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no periodo da visitacdo do Grao-Pard. Pensando esta apropriacdo no contexto
europeu sob uma perspectiva de “deformagao”, Georges Duby tragou a nogao de
“desvio” ou “erro” de doutrina que iria configurar o carater herético atribuido aquelas
praticas pelas autoridades da Igreja, sendo o Santo Oficio e demais mecanismos de

repressac da religido institucionalizada encarregados de sua erradicagéo:

“[...] a doufrina aceita se deforma sempre ... se deforma também sob a
influéncia daqueles que aderem a ela, j& que, no espirito dos adeptos, a
douirina se vincula, misturando-se a elas, a crengas “populares” muitc mais

simples [...]"*®

Ora servindo para enfeiticar, ora para predizer o futuro, quando ndo para curar
e refirar maleficios, os elementos religiosos aparecem absorvidos de maneira a
interagir com o proceder préprio dos saberes que estabeleciam um didlogo mais
acessivel e palpéve! entre o mundo natural e o sobrenatural, convivendo mas fambém
concorrendo com o saber erudito dos homens da Igreja. Constam dos registros da
visitagio setecentista um grande nimero de pessoas envolvidas com praticas
revestidas ou emaranhadas de elementos da religido oficial, evidenciando uma
alternancia entre culpabilidade e receio diante do contetido das crengas e tradigbes
colocadas sob a apreciacédo do inquisidor, atento em reconhecer em seu emprego os

desvios e erros de doutrina que cabia-lhe inquirir.

Os autos da visitagdo setecentista permitermn-nos retomar, em parte, as formas
de proceder dos saberes préticos que fizeram uso de elementos religiosos. Destacando
as circunstdncias das dentincias e confissbes apresentadas ac inquisidor Geraldo José
de Abranches e a “légica inquisitorial” infundida durante os interrogatérios, podemos
apreender certos indicios do funcionamenio do processo de estigmatizaco
sociocultural em tomo do carater herético atribuido as praticas culturais desalinhadas
da norma religiosa. Aqui, os “modos de usoc” propostos por Michel de Certeau,

permitem entender a entonacéo das préaticas que primam por aquela (re}apropriacéo

18 DUBY, Georges. “Heresias e Sociedades na Europa Pré-Industrial, Séculos XI-XVIII”. Pag. 182.
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antes pelas necessidades do “viver em Colénia”, que por um sentimento explicito e
consciente de contestacao dos preceitos da religido oficial. Na 6tica dos sacerdotes e
do inquisidor Geraldo José de Abranches, essa (re)apropriacao foi encarada como
desvio da ortodoxia, passivel de ser perseguida e extirpada. E a relevancia do
“intercambio” entre quem faz “uso da palavra” e quem estd apto a ouvi-la em

determinada conjuntura histérica.’®

As confissdes e dentincias em que aparecem rituais de adivinhacéo eivados de
elementos da religido catdlica constituem um primeiro recorte a se considerar sobre a
apropriacdo do sagrado pelo profano colocada aqui. Isabel Maria da Silva descreveu
em sua confiss@o a “sorte de Sao Jo&o” que aprendera com uma mulher branca ja
falecida, cujo nome dizia ndo se recordar. Devia encher um copo de vidro com agua
“na noite do dito santo”, langando dentro a clara e a gema de um ovo, enquanto fazia
uma cniz, rezando um pai-nosso e uma ave-maria a Sao Jodo. Cabia ao santo
responder o que estava para acontecer com tal e qual pessoa que Dona Isabel
nomeasse. Assim procedeu durante trés anos sucessivos, recebendo imagens que lhe
pareciam respostas &s pessoas que a procuravam. A mée de um estudante,
preocupada com a sorte do rapaz, “lhe apareceu a figura de uma Igreja e dentro dela
um altar em que se apresentava um sacerdote para dizer missa revestido, com dois
acélitos também revestidos”. A uma moga indecisa enire casar-se com um mazombo
ou alguém vindo do reino, “lhe apareceu um navio [...] donde veio a saber que ela
havia de casar com homem do reino, e que assim sucedeu”. Numa terceira vez,
quando langou a sorte para uma moga parda, “hé muitos anos [...] degradada”, sem
saber o motivo, Dona Isabel nao viu formar-se no copo nenhuma imagem de navio.
Dessa forma, “veio a saber que ela havia de casar-se com um homem da terra, como

na realidade sucedeu”. Nesta ocasi&o, ja estava casada com o capitdo Domingos da

* CERTEAU, Michel de. A invengdo do cotidiano: 1. Artes de fazer, Petrépolis: Editora Vozes. 1994, pag.
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Silva Pinheiro, que a repreendeu severamente, motivo pelo qual deixou de lancar a
“sorte” nos anos seguintes. Nas ocasifes que o fez, porém, esteve a sés com as
pessoas que apontou, mostrando-lhes as imagens que identificava no fundo do copo.
Nao existe, em sua confissao, referéncia alguma aos “deménios” que Ana Basilia disse
ter visto em sua casa - assunto comentado entre as senhoras da vizinhanca que teria

motivado Josefa Coelho a fazer sua dentincia no “tempo da Graga” .

O emprego de uma oracdo que evocava santos catélicos, vinculada aos
“sortilégios” do balaio e tesoura, foi também um elo de conex&o entre os rituais de
adivinhacao atribuidos & escrava Maria Francisca e os rituais confessados pelo escravo
Marcal e pelo cristao-velho Manoel Pacheco de Madureira. Dentre as testemunhas
convocadas por Geraldo José de Abranches, compareceram a mesa da visitagéo os
escravos Pedro e Francisco, os mesmos que pediram & Maria Francisca que mostrasse
quem havia lhes roubado os dez tostdes que tinham, e também o estudante Joéo José

de Lira Barros, presente no episédio descrito pela denunciante Marcelina Tereza.

Joao José de Lira Barros, de quinze anos, filho do tabelidao de notas Francisco
Anténio de Lira Barros, tinha incentivado a mulata Marcelina Tereza a denunciar o
sortilégio que Maria Francisca realizou na casa do reverendo mestre-escola, dizendo
que “o que a preta tinha feito néo podia ser coisa boa, antes sim supersticdo”. Consta
nos autos que o estudante foi o Gnico a perceber as palavras usadas por Maria
Francisca enquanto ela mantinha o balaio no ar, com a ajuda de Francisco, segurando
ambos nos aros da tesoura, cravada no cesto, ao passo que Pedro nomeava as
pessoas da casa e os suspeitos de terem roubado o dinheiro que lhes faltava. Tratava-
se de oracdo idéntica aquela associada ao sortilégio do balaio e tesoura que ©
pedreiro Margal, escravo do chantre da Sé, aprendera com a india Quitéria, fugida da

fazenda do Livramento, administracio dos carmelitas, doze anos antes. Era também

80.

2 Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo n® 13211; Lapa, J. R. Amaral.
Livro da Visitacdo. Pégs. 182-186.

21 “Gumario contra Maria Francisca, preta escrava de Mateus Alves Martins, moradora na rua Formosa
da Cidade do Pard”. Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo n° 210.
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muito semelhante & oracdo que Manoel Pacheco de Madureira repetiu ao valer-se do
ritual de adivinhagéo que via fazer a velha Andresa, ja falecida. O sortilégio finha
emprego comum em todos os trés casos, e prestava-se a descobrir 0 autor de
determinado furto por intermédio da evocacfio dos santos, para a qual utilizavam a
pequena oragdo: “[..] vem S&o Pita vem S&o Paulo & porta de Santiago®,
substituindo-se “Sao Pita” por “Séo Pedro” nos enunciados de Margal e Manoel

Pacheco de Madureira.

A prética de adivinhar com o balaio e tesoura, fazendo usc de oragées dirigidas
aos santos catélicos, assemelhava-se a outros rituais de natureza semelhante, que
usavam peneiras e tesouras ou a chave e o “livro de horas” de Nossa Senhora,
perfazendo vérios dos processos de individuos perseguidos pela Inquisicio na Colénia,
estudados por Laura de Mello e Souza. Remetiam & tradicbes medievais européias
balizadas pela for¢a mégica contida nas oragdes cristds, persistindo nos registros de
préticas com fins idénticos na Inglaterra quinhentista, estudados por Keith Thomas,” e
em Portugal de meados do séculc XVII,* transferindo-se para o universo
multifacetado da Colonia e encontrando eco nas apropriacbes dos colonos
setecentistas, inclusive entre os indios. Laura de Mello e Souza argumentou que as
oragbes vinculadas aos rituais de adivinhagéo, como os que utilizavam-se de balaio e
tesoura ou de ovo e agua, e os demais, traziam um apelo prépric da “religido
folclorizada” trazida pelos colonos, sustentado pela crenca corrente na especializacéo
dos santos, pela prestabilidade as questbes cotidianas e & obtencéo de fins concretos.
A rejeicdo e o receio diante de préticas tao corriqueiras tém vez no momento em que

os aparelhos do poder identificarmn-nas como crimes contra a 8, como ocorrera no

% “Apresentacio e confissio de Manoel Pacheco Madureira natural desta cidade vitivo de Dona
Claudina Maria Finheira cristdo-vetho” e “Apresenta¢éo do preto Marcal”. Arquivo Nacional da Torre
do Tombo, Inquisichc de Lisboa, processos n° 2697 e 13326, respectivamente.

2 THoMas, Keith. Religido e o declinio da magia: crengas populares na Inglaterra, séculos XVi e XVII
S&o Paulo: Cia. Das Letras, 1991, pags. 183-185.

2 RGO, Yvonne Cunha (org.). Feiticeiros, profetas, visiondrios - Textos antigos portugueses. Lisboa:
Imprensa Nacional/Casa da Moeda. Apud SOUZA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz,
pag. 160,
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cenario da visitacdo setecentista.”® No contexto de repressdo promovido pelo Santo
Oficio, estas praticas afloram como “desvios” e “ermros” da disciplina religiosa
pretendida pela Igreja, atribuindo-se aos individuos que delas fizeram uso a suspei¢éo
da heresia, alcancados pela condenacdo que encontrava respaldo na legislagdo do
periodo, podendo chegar aos extremos das penas vis previstas nas OrdenacgOes

Filipinas.*®

Nao menos ilicitas foram as oragbes mégico-religiosas que balizavam seu poder
de encantamento pelo uso de elementos e dogmas da religido. Acreditar na eficacia
destas oracbes dependia da fé no poder de enfeiticar e seduzir dos elementos
religiosos, implicando no caréter herético atribuido pelo visitador e demais instancias
da Igreja que interferiram no contexto repressivo da visitagéo setecentista. Variando a
circunstancia e o contexto em que foram ritualizadas, as oragbes trazidas ao
conhecimento do inquisidor José Geraldo de Abranches enredaram toda uma rede de

cumplicidades marcada pela fransmissao oral dos conhecimentos neste contexto.

O mameluco Anténio Mogo, que morava na cidade de Belém, foi denunciado
logo que Geraldo José de Abranches deu inicio a visitacdo por ter ensinado uma
oracao de Séo Cipriano a Dona Maria Josefa Bitencourt, uma década antes.”” Antbnio
Mogo era soldado e residia “na rua por defrés da Séo Jo&o”, em companhia do
ajudante de auxiliares Antonio Carvalho e sua esposa Luzia Machado. Estava numa
reunido na casa de Dona Maria Josefa quando ensinou a oragdo gue servia para
reconciliar os amantes que, por algum motivo, haviam se separado, evocando Sao
Cipriano como confessor de Jesus Cristo e rogando-the que o reticente se rendesse as

vontades de quem pronunciava a oracio, sem que tivesse sossego antes de ir falar

25 SouzA, Laura de Mello e, O Diabo e a Terra de Santa Cruz, pégs.159-162.

% “Dyos feiticeiros” {tftulo 3, paragrafo 2). Ondenagées Filipinas: Livro V. Pégs. 64-65.

27 “Dendncia que faz Maria Fructosa de Antonio Mogo, soldado mameluco”. Lapa, J. R. Amaral. Livro
da Visitacso. Pags. 132 2 134.
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com o mesmo. A mulata costureira Maria Fructosa da Silva, que na época morava na
casa, guardou bem os detalhes do ritual que deveria acompanhar a oracdo, e
esmerou-se em reproduzi-los, depois, na dentincia que fez ao inquisidor. Enquanto
dizia as palavras, era imprescindivel que o suplicante desenhasse uma cruz no chao,
com o pé esquerdo, ao que seguiam algumas pancadas no mesmo local, com o
mesmo pé, terminando por rezar trés pais-nossos e trés ave-marias, oferecendo as
ora¢des a Sao Cipriano somente se ele realizasse o desejo almejado. Nao soube dizer
se o soldado fizera, ele mesmo, uso da oragio que ensinara & Dona Maria Josefa,
somente que ele atribuia o sucesso da oracdo a uma cafuza chamada Luzia, “a qual
veio do Maranhéo e se acha degredada [...] no Macapé por mal procedida” — dissera
ter reconquistado o soldado Jodo Ventura, “que se tinha apartado dela para tratar

com outra, fazendo que logo a fosse buscar”.

Manoel Pacheco de Madureira também conhecia “oragbes fortes” e confessou
seu uso na mesa da visitagdo em 1765, junto com a adivinhacdo do balaio e tesoura.
Sao Cipriano néo foi o tnico a receber os apelos do vitivo cuja familia hd muito se
estabelecera em Belém: conhecia também oracbes dirigidas a Sao Marcos e as “trés
estrelas que aparecem juntas de noite seguindo o curso e carreira do sol”. Revelou ao
inquisidor que aprendera as oragGes com um indio de passagem pela cidade, sem
dizer 0 nome ou o paradeirc dele. Embora tenha acreditado no poder das oragées,
“tomando por escrito as palavras que ele lhe ensinara”, ndo conseguiu reatar um
romance antigo com a sobrinha de sua falecida mulher, que recusava-se a “continuar
na ofensa de Deus com ele” porque “néo a queriam absolver os seus confessores”.
Deixou-se levar pelo desespero e apelou ao diabo. “Satanas, abranda-me o coracéo
de fulana”, foram as palavras usadas por Manoel para conjurar o deménio, muito
parecidas, na verdade, com os apelos que fazia aos santos, & Jesus e os reis magos:
“Sao Marcos te marque ... Jesus Cristo te abrande ... a héstia sagrada te confirme”,
“Sao Cipriano, vos peco, me abrandeis o coracdo de fulana”, “Trés estrelas vejo,
Jesus Cristo te abrande, e os trés reis o coragdo de fulana”. Em sua confissao,

frustracéo e culpa fundem-se ao amrependimento de ter chegado a exiremos tdo
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condenédveis diante de uma moral catlica que ele teve de endossar perante o
inquisidor. Ciente da ameaca que rondava o seu exercicio de contricio perante a
mesa da visitagéo instalada no antigo Colégio dos jesuitas de Belém, Manoel Pacheco
reforgou que jamais obteve qualquer resultado com seu intento, nem sequer alguma
resposta. Isto n&o o isentou, porém, de ser processado pelo visitador, atento aos seus
“erros heréticos”. Geraldo José de Abranches admoestou-o severamente, dizendo que
nem dJesus nem os santos “concorriam ou davam favor e ajuda para se cometerem
pecados”. Diante da pressao do interrogatério, reconheceu que podia haver “concurso
diabdlico ou pacto implicito” nas préticas que utilizava, mas que ainda assim recorria a
elas, “ao que o precipitara sua miséria e fragilidade”. Ouviu sua sentenca na mesa da
visitacdo, tendo de abjurar de veemente suspeita na fé e cumprir as peniténcias

espirituais impostas pelo inquisidor.

Céamara Cascudo recuperou “oracdes fortes” dedicadas a evocar Sao Marcos
onde ¢ freqliente a férmula “Sao Marcos te marque”, mantendo resquicios da tradicao
portuguesa e persistindo no “devocionério supersticioso” colonial dedicado ao
amansamento de touros bravios ® - predicado sempre atribuido 2 figura de Séo
Marcos, no encantamento anotado e repetido tantas vezes por Manoel Pacheco e no
enunciado de praticamente todas as orages colecionadas pelos que passaram pela
mesa da visitagéio setecentista. Camara Cascudo menciona também uma publicacio
de Artur Ramos onde a mesma férmula aparece “numa colecdo de rezas de
catimb6”.* mais estreitamente ligada ao sentido atribuido pelos moradores do Gréo-
Parad durante a Visitacdo de Geraldo José de Abranches. Laura de Mello e Souza
chamou a atengdo para o atributo de marcar a pessoa desejada e o intrincado
conjunto de simbolos que envolvia o santo no contexio europeu, remanescente no

imaginério da Colénia setecentista.®!

% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo 2697.

2 CaASCUDO, Luis da Camara. Diciondric do folclore brasileiro, pag. 475.

% RaMOS, Artur. A acufturagéo negra no Brasil. Sao Paulo, 1942, pags. 270-271. Apud Cascupo, Luis
da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro. Pag. 475.

3L SouUzA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pags. 232-234.
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Manuel Nunes da Silva, ajudante de ordenanca da Vila da Vigia, revelou uso
semelhante da oracdo de Sao Marcos. Disse que aprendera a oracéo com o primo
José Caetano Cordeiro, empregado do chantre que dirigia o coro da Sé. O primo
ensinou © que aprendera com outro morador da Vila da Vigia, chamado Domiciano
de Matos, que dizia conseguir as mulheres que desejava por meic da fé que
depositava na oracéo. José Caetano advertiu, porém, que ndo conseguira resultado
algum por faltar-lhe {é na oragéo. Manuel Nunes resolveu anotar a oracao num papel,
pois pretendia casar-se com uma moca que nao lhe correspondia. Devia evocar a
héstia sagrada e o Espirito Santo junto com um pedido a Sao Marcos para que
abrandasse o coracdo da mulher desejada, pronunciando a oragéo enquanto olhava
para o local onde estava a mesma, fazendo cruzes com a bacia e emendando as
palavras. Enquanto isso, mantinha os bragos estendidos e o corpo em forma de Cruz,
o rosto e o peito sempre encostados na porta ou janela que ficasse de frente para a
casa onde morava a moca. Manuel Nunes frustrou-se com a pretendente mesmo
depois de seguir a risca o que José Caetano havia lhe ensinado, acreditando que sua
fé também néo fora suficiente para que a oracfo surtisse efeito. Voltou a recorrer 2
oracdo anos depois, na tentativa de ter relacbes com uma india casada, durante os
meses em que assistiu na Vila de Caeté. Como conseguiu que a india viesse até ele

sem que fosse necessario ir buscé-la, atribuiu isto ao poder da oracéo.

Geraldo José de Abranches conseguiu que Manuel Nunes assentisse, durante
os interrogatérios, que nac tinha por “boas e licitas” as palavras da oracdc por ser
dirigida a fins pecaminosos com as mulheres que desejara, e “que as havia de
conseguir por concurso e mediagdo do deménio, pois reconhecia que para
semelhantes fins ndo concorria S&o Marcos”. Acorreu-lhe o carater supersticioso de
suas agbes, ainda que tenha se esquivado da acusacéo de “pacto explicitc com o
diabo”, tendo de abjurar de leve suspeita na fé, ouvindo sua sentenca na mesa da

visitacso.

Idéntica prestabilidade tinha a oracdo de Sao Marcos confessada pelo jovem



137

mameluco Lourengo Rodrigues. O soldado de Vila Nova Del Rei confessou ter
recorrido & oracdo “tentado a faltar e ofender a Deus” com uma mulher que desejava.
Aprendera oracac por volta de 1760 com Domingos Nunes, dono das casas em que
morava junto de outro soldado chamado Lauréncio Alves, quando servia na
companhia do capitao Manuel Corréa de Mancada. A reza pedia a S&o Marcos que
abrandasse o coracdo da mulher desejada, evocando o Espirito Santo e o poder da
héstia sagrada, como faziam Manoel Pacheco de Madureira e Manuel Nunes da Silva.
Enquanto pronunciava as palavras de encantamento, o suplicante deveria estar “a sua
porta da rua”, fazer sinais-da-cruz com o rosto e, ao final, rezar trés pais-nossos e trés
ave-marias a Sac Marcos — & maneira da oragdo de Séo Cipriano ensinada por

Anténio Mogo & Dona Maria Josefa Bitencounrt.

Lourenco Rodrigues traiu a confianga de quem lhe ensinara a oragao,
revelando ao inquisidor sua prestabilidade “perversa” e “ilicita”. Afirmou que n&o
conseguira o efeito que esperava, ainda que tivesse repetido o enunciado e os rituais
reproduzidos por Domingos durante duas noites seguidas, na esperanca de que a
resisténcia da mulher esmorecesse, “indo ter com ele a sua casa”. Ainda assim, nao
deixou de acreditar na virtude da oragdo — reiterou, como fizera Manuel Nunes da
Silva, que “por falta de fé € que nao tinha alcancado [seu intento], porque, se tivesse,
como era necessério e dizia o dito Domingos Nunes quando a ensinou, talvez
conseguiria a dita certa mulher”. Seu confessor recusou-se a absolvé-lo de seus

“erros”, determinando que ele viesse se apresentar & mesa da visitagao.*

Um indicio importante: a ressalva de Manuel Nunes e Lourengo Rodrigues de
que faltou-lhes fé nas oragbes para que o encantamentos tivessem efeito, pode
esconder, muitc possivelmente, sua consciéncia do caréter Aerético que poderia ser
reputado a suas agbes no contexto de repressdo promovide pelo visitador enviado ao
Grao-Para, escamoteando uma concepgao de religiosidade que era capaz de interagir,

de forma mais dinémica, com as necessidades e anseios do seu cotidianc apesar das

% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigao de Lisboa, processo n® 2702.
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condenagbes acalentadas pela Igreja. Embora nao pudessem romper com o discurso
disciplinador e moralizante da Igreja, como tanios outros citados nos registros da
Visitagdo setecentista, dependentes da absolvicho que lhes foi sistematicamente
negada por seus confessores, Manuel Nunes e Lourenco Rodrigues buscaram aliar as
dificuldades do “viver em Col6nia” com um uso particular dos elementos religiosos
condenado pelo juizo eclesistico. Despertaram, assim, a atengio do inquisidor,
preocupado com a insubordinacio que o uso profano dessas oragbes representava
para a autoridade da Igreja que pretendia ser o tinico veiculo de didlogo com o

sagrado.

Uma maior proximidade com essa esfera do sagrado e o desprendimento
sempre caracteristico do culto popular aos santos catélicos vém definir o caréter dessas
oragbes, visando alcancar gracas elevadas em funcéo do poder mégico conferido aos
elementos religiosos que, deslocados em meio & concepgdes populares, garantiam-lhes
a eficdcia dos conjuros e encantamentos. Cabe inserir aqui a observacéo de Keith
Thomas, matizada por Laura de Mello e Souza, em que o autor remete-se & versdes
truncadas de oracbes cristés ou trechos de versos descrevendo supostos episédios da
vida de Cristo e dos santos para referir-se & “antiga crenca de que os eventos misticos
seriam uma fonte intemporal de poder sobrenatural”, remanescente nos

encantamentos e curas magicas usadas na Europa seiscentista.>

Manoel José da Maia, outro morador da Vila da Vigia, apresentou-se ao
Inquisidor envergonhado de ter arremetido & depravacio e luxdria incentivado pelo
companheiro de viagem que ensinara-lhe a oracdo de Sao Marcos, “eficaz para atrair
as mulheres a vontade de quem usasse da dita oracdo”. Manoel José era soldado da
companhia do capitdo Anténio Infante, Regimento de Mendonca. Um indio chamado
Atanésio, criado na administracdo do lavrador Antdnio José de Macedo, embarcara

com Manoel José na canoa do gado que saira da Vila da Vigia em 1762 com destinc

% Lourengo Rodrigues era um jovem mameluco de 26 anos de idade, fitho legitimo de Gongalo Tavares
e Engrécia Rodrigues. LaPa, J. R. Amaral. Laro da Visitagdo ... , pags. 242 & 245,

3 THOMAS, Keith. Religido e o declinio da magia. Pags. 157, Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a
Terma de Santa Cruz. Pag. 198-199.
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a ilha de Marajé. Atanésio confiou-lhe 0 que sabia sobre a oracdo de S&c Marcos
enquanto estavam a s6s no leme da canoa, insistindo para que ele “n&o contasse a
ninguém o que havia lhe ensinado, por ser tudo caso que se havia de denunciar a
Santa Inquisicéo”. A oracéo fazia alusGes ao célice sagrado, & cruz e ao Espirito Santo
mediante as stplicas para abrandar o coracdo da mulher que queria encantar. Devia-
se rezar um pai-nosso e uma ave-maria em louvor a Sado Marcos e uma oragdo que
atrelava a vontade da mulher ao sangue derramado por Jesus Cristo na cruz.
Intercalado as rezas, desenhava-se no ch@c uma figura em forma de cruz, e nela
pisava-se com 0 pé esquerdo “olhando ac mesmo tempo para o ar’. Tudo muito
semelhante aos procedimentos que acompanhavam a oracdo de Sao Cipriano
ensinada por Anténio Mogo a Dona Maria Josefa Bitencourt, ndo fosse um elemento
diferenciador de grande importancia: para que viesse a conhecer o verdadeiro efeito
das rezas, Manoel José ndo poderia “ter consigo coisa alguma de Deus, nem rezado
neste dia as oragdes que tivesse por devocao”. O soldado seguiu & risca as demandas
ensinadas por Atanésio quando quis ter relagbes com uma mulher casada e depois
com uma vitiva, acreditando no poder das ora¢des e atribuindo a elas o sucesso de
seu intento pecaminoso. Prenunciando a condenacio que lhe adviera, Manoel José
da Maia “néo confessava amitide como tinha por costume, mas somente de ano a ano
por preceito da quaresma”. Quando confessou néo foi absolvido, e teve que dar conta
do ocorrido ao Inquisidor, implicando a si mesme e ao indic que havia lhe ensinado

as préaticas e oragbes.*

Em virtude de suas faltas, os confessores da maranhense Maria Joana de
Azevedo também negaram-se a absolvé-la sem que ela viesse, primeiro, procurar o
inquisidor.*® Havia um apelo & forca méagica dos elementos religiosos contido nas
oracOes que Maria Joana colecionou durante quase dez anos de aprendizado. E as
oraches, resguardavam em si a prestabilidade e o despudor comuns as receitas

magicas em que prevalecia o baixc corporal. Elemento de continuidade junto ao

% “Apresentacao e confissdo de Manoel José da Maia”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pags.
200-203.
% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lishoa, processo 2704.
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universo cultural europeu, o baixo corporal era perceptivel no linguajar popular e
também nas praticas préprias do saber proscrito pela Igreja, fregtiente, porém, nos
registros da atuacao inquisitorial na Colénia, conforme os estudos de Laura de Mello e

Souza, constante durante o setecentos, inclusive, na visitacio do Grao-Para.¥’

A apresentacdo de Maria Joana reforcou alguns pontos que somente haviam
aparecido, até entdo, na confissio de Manoel José da Maia: aspectos que
distanciariam seu depoimento dos demais a medida que expunha as recomendagbes
daqueles que haviam lhe ensinado como manipular desejos e anseios através das
oragbes. A principio, Maria Joana procurou aprender as oragbes uma a uma, quando
conhecia alguém que pudesse ensina-las. Com Rosa Maria dos Santos, sua vizinha na
época em que morava com © cdnego Frutuoso da Costa, aprendeu a oragéo de Sao
Marcos, depois de comentar que o homem com quem tinha relacdes néo a procurava
mais. O formato da oragéo e o ritual que acompanhava em muito se assernelhavam
aqueles apresentados por Manuel Nunes da Silva: deveria repetir as palavras de
encantamento dirigidas ao santo olhando para o local onde se encontrava o homem
desejado, por volta do meio-dia ou meia-noite, fazendo cruzes com o rosio e
mantendo os bracos estendidos, cuspindo trés vezes no chéo e pisando com o pé
esquerdo onde cuspia. Acompanhando os rituais, pronunciava outra cragio evocando

o sangue de Cristo e o leite da Virgem Maria.

Frustrada por n&o conseguir o resultado esperado, embora repetisse os rituais
com precisdo, Maria Joana néo demorou a aprender outras duas oracbes muito
semelhantes com uma vizinha que morava na mesma rua da Misericérdia, j4 falecida
no tempc da visitago, chamada Teodora Lameira. Os rituais também eram

semelhantes, acrescentando o apelo ac sinal-da-cruz como recurso para prender a

3 Dentre 0s muitos processos setecentistas estudados por Laura de Mello e Souza n’ O Diabo e a Terra
de Santa Cruz, o de Maria Joana foi um deles, em especial o trecho no qual ela declarou ao Inguisidor
saber confeccionar uma beberagem preparada com o sémen colhido da vagina apés o ato sexual, junto
com o suor das axilas e dos pés, na inten¢ao de garantir o amor e a fidelidade do homem desejado, que
deveria beber o preparado sem saber do que se tratava. Esta passagem foi também analisada pela
autora no artigo "O Padre e as Feiticeiras: notas sobre a sexualidade no Brasil Colonial®. /m: VAINFAS,
Ronalde {org.}. Hisidra da Sexualidade no Brasd. Rio de Janeiro: Graal, 1986.
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atencdo da pessoa desejada. Também af ndo “experimentou o efeito que desejava”.
Ao conhecer Dona Caetana, esposa do soldado Antonio Raposo, encarregado do
Capitdo da Vigia — moradores junto & Igreja do Roséario da Campina - indagou se a
mesma conhecia “alguma oracio que obrigasse a bem querer” para lhe ensinar.
Aprendeu com ela uma nova versdo da oracdo de Sao Marcos, sem que houvesse
necessidade de fazer “cerimdnias com esta dita oragdo”. Nao adiantou: seguiu sem

“conseguir que o dito homem tornasse a pbr-se bem com ela”.

Em sua primeira confissao, Maria Joana comegou a se distanciar dos demais ao
revelar que, em dada ocasido, lembrou-se que as oragbes nac surtiiam o efeito
esperado até que ela evocasse os nomes de Elis, Elucas e Eloques, pronunciados ao
final das “cerimdnias” que, ademais, deveriam ser realizadas em uma encruzilhada.
Reconheceu que certa vez resolveu sair de casa, no meio da noite, em busca do local
de encontro “de quatro ruas” onde pudesse repetir cada uma das oragdes que
aprendera até entédo, evocando os trés nomes mencionados conforme recomendaram-
na fazer, “pisando sempre com o pé esquerdo as cruzes que riscara no meio da
encruzilhada”. Esperou pela noite seguinte, repetindo os rituais na porta de sua casa,
e, sem demorar, o homem que esperava apareceu, dizendo que "tinha ido falar-lhe
somente porgue ndc podia parar e ter sossego sem que fosse”, conforme dizia o
enunciado das oragdes. Nao quis revelar quem lhe fez a tal recomendacao, porém,
desde entdo a encruzilhada - sempre associada a busca dos pactos e conventiculos
diabdlicos - tornou-se uma constante em suas tentativas de obter resultado com as
referidas oracdes. Certa vez, apelou as oracGes na intencio de ajudar uma amiga que,
prometida para casamento, fora abandonada pelo noivo: foi até a encruzilhada, como
de costume, para repetir as “cerimdnias” em nome dela. Como o rapaz apareceu logo
de manh& na casa da moga, acreditou que “assim sucedera em virtude de sua

diligéncia”.*®

Maria Joana sabia que ndo podia revelar no confessionério o uso que

% “Apresentagio ¢ confissao de Maria Joana de Azevedo”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pég.
253.
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costumava fazer das oragbes que conhecia: j4 havia sido avisada para nao confessar
“essas cruzes [...] sendo na hora da morte, porque, confessando-se antes, j& nao
tinham virtude”. Consciente de que o uso das oragbes incoria em culpas
“pertencentes ao Santo Oficio”, uma mameluca chamada Albina recomendou sigilo a
Maria Joana. O apelo da contricgo parece ter sido mais forte, e a maranhense néo deu
ouvidos aos alertas da mameluca ~ na “obrigacdo de se confessar pelo preceito da
quaresma”, declarou tudo no confessionério. Foi asperamente repreendida e deixou
de ir as encruzilhadas, embora tenha recorrido as oragbes por mais alguns anos, “para

cumprir deste modo os seus depravados desejos”.

Seu depoimento nédo apenas reforcou elementos e aspectos que j& haviam
aparecido em testemunhos anteriores, mas revelou que a visitacdo setecentista
produziu, enfim, uma série de registros privilegiados que conserva-nos a dimensao ¢ a
extenséo dos costumes que interessava & Inquisicio erradicar naquele momento, a
interacé@o social e a cumplicidade que a Igreja tentava coibir quande encontrava, ou
produzia, os indicios de Aeresia. Maria Joana descortinou ao inquisidor Geraldo José
de Abranches parte da rede de pessoas envolvidas com o uso dessas cragbes magicas
carregadas de elementos da religido oficial, revelando ao menos um fragmento do
contexto das relagbes sociais que pressupunha a disseminacdo dessas préaticas e
costumes na regiao de Belém, a época da Visitacdo. Morava na rua da Misericérdia
“para a parte do mato”, na Freguesia de Nossa Senhora do Rosario do Bairro da
Campina, como muitas das pessoas que mencionou, e confrontando as informacbdes
que acrescentou & sua confissdo com os testemunhos registrados em outros processos,

podemos estabelecer algumas conexdes.

Maria Joana de Azevedo mencionou que, embora ja ndo conseguisse resultado
com as oragbes que conhecia, depois de té-las confessado no tempo da quaresma,
sequiu procurando outras pessoas que pudessem lhe ensinar alguma nova oragio
“que obrigasse a bem querer”. A primeira delas foi Dona Maria Josefa Bethencourt,
esposa do alfaiate Domingos Anténio - a mesma senhora a quem Anténic Mogo

ensinara a oragao de Sao Cipriano, cerca de dez anos antes de ter inicio a Visitagéo. O
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repertério de Dona Maria Josefa, seguramente, nao se limitou & ora¢éo que aprendeu
com Anténio Mogo, conforme deu a entender a costureira Maria Fructosa da Silva na
ocasido ern que denunciou o scldado. Néo foi, seguramente, a mesma oracéo que
ensinou a Maria Joana: de volta as encruzilhadas, a persistente aprendiz deveria
pronunciar, no meio da noite, o enunciado que comegava por “Retroc com Deus ...”,
junto “de uma oragdo de S&o Marcos qualquer”. Em seguida, Maria Joana procurou
uma muther que morava ao pé do Rosério nas casas do Capitao da Vigia, chamada
Licia, vitiva do soldado Antdnio José Coimbra, aprendendo com ela outras duas
oragbes as quais apelou inlmeras vezes, sem sucesso. QOutro morador das
proximidades da Igreja do Rosério, chamado Anténio Miranda, lhe ensinou a oracdo
das “trés estrelas, que sdo os trés Reis magos”, em que evocava os nomes de Elis,
Elucas e Elogues, conjurando pela pedra de ara: “nessa terra consagrada, assim como
os sacerdotes néo podem dizer missa sem ti, assim fulano néo possas estar semn mim”.
Maria Joana fratou de pronunciar a oracdo no quintal de sua casa, como havia
recomendado Antbnio, olhando para as trés estrelas e apontando para onde estava “a
pessoa que havia de ser obrigada de bem querer”. Por fim, foi ter um indio chamado
Faustino, que também vivia na casa de Antdnio Carvalho e Luzia Rodrigues, atrés da
rua de Sao Jodo, onde morava o soldado Anténio Mogo. Com Faustino, Maria Joana
aprendeu uma versdo da oracdo de Sado Cipriano em fudo semelhante aquela
ensinada pelo scldado a Dona Maria Josefa: o que déd a entender que, morando
juntos, Antdnio Mogo e Faustino compartilhavam do mesmo conhecimento a respeito

das oracses e suas “cerimdnias”.

Apesar da insisténcia, Maria Joana n@o conseguiu mais sucesso com seu
intento desde que confessara o contetido das oracbes que conhecia a um sacerdote
“pelo preceito da quaresma”, convencendo-se de que era justa a recomendacéo da
cafuza Albina. Persistiu no “erro” de aprender mais e mais oracbes e somente
emendou-se depois que, tendo voltado da encruzilhada numa noite em que fora
pronunciar a ora¢do que aprendeu com Dona Maria Josefe, o Espiritc Santo lhe

apareceu em sonhos. Deitada em sua rede de dormir, viu
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“[...] o céu abertoc do tamanho de uma sala grande, dentro de cujo espago
estavam inumeraveis pessoas vestidas de variedades de cores, que ela nao
soube distinguir, fazendo todas uma grande festa ao som de vérios e bem
conservados instrumentos, e & porta se achava uma pessoa vestida [...] de
roxo, a qual pds os olhos para ela [...] sem dizer coisa alguma, o que nao fez
nenhuma das mais pessoas do ditc congresso, porque ndo olhavam para ela,
ao mesmo tempo em que o dito espaco se lhe representava em tio pouca
disténcia [...] bastante baixo, e préximo aonde ela estava, ¢ todo o [...] espaco

se achava de cor azul e cheio [...] de luzes.”®®

Investida de “grande consolagio e estimulo para emendar sua vida”, Maria
Joana contou que resolvera abandonar o apelo as oragbes, predispondo-se a dar
conta de seus pecados regularmente no confessionério. Assim o fez antes de partir
com seus filhos para a roca de uma prima, sem “animo de voltar tao cedo” para
Belém. Pouco tempo depois sua tnica filha veio a falecer. Inconformada, Maria Joana
seguiu o conselho da prima para retornar a cidade “para que pudesse se consolar com
algum confessor”. Voltou a viver com a prima alguns meses depois; porém, assim que
pds os pés na casa onde antes ficava em companhia da filha, comegou a “pedir
insistentemente a Deus que lhe revelasse 0 lugar que ela estava”, aflita que a menina
estivesse no purgatéric ou andando pelo mundo afora, “a purgar seus pecados”. Mais

urn vez, em sonhos, vislumbrou

“[...] o céu aberto, e uma grande procissdo de pessoas vestidas de branco, e ...
todo aquele espaco do céu estava com muita claridade, e & porta uma pessoa
vestida a tragica, que lhe pareceu ser um anjo com uma tocha acesa na mao ...
se recolheu para dentro, e atrés dele foi toda a procissao, fechando-se outra vez

o céu.”®

A postura humilde diante do inquisidor, dizendo-se ndo merecedora “de que

Deus lhe fizesse aquela mercé”, ndo abonou a convicgdo de Maria Joana de gue fal

% 1APA, J. R. Amaral. Livro da Visitacdo. Pag. 255.
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graca lhe fora concedida em conforto a sua aflicho, segura que “dentre aquelas
pessoas vestidas de branco ia também a sua filha”. Acreditou que Deus quis mostrar-
lhe, assim, que a menina “estava em um bom lugar”. Aliviada, rezou por sua alma,
embora ndo pudesse evitar a profunda tristeza, sempre acometida de saudades da
filha. Seguiu rezando “varias devogdes [...] por meio das quais [...] alcancou de Deus
Nosso Senhor a mercé de [...] lhe representar em sonhos por quatro vezes” o céu,
onde sempre aparecia a figura do anjo a dirigir o coriejo de pessoas que seguia porta
adentro. Nao fosse o bastante, Maria Joana acreditou que, depois de muito insistir,
Jesus Cristo enfim apareceu em uma de suas visbes, na forma de “um sacerdote,
revestido com uma luz alva [...] e com tanto resplendor que quase lhe impedia [...] 0
poder vé-lo”, sempre de costas para ela, descendo do céu por meio de uma escada
para atender as preces que costumava fazer diante de uma imagem que havia na casa.
Contou trés anos desde a primeira visdo que teve — desde ent&o néo fez mais uso dos
encantamentos, mas somente das oragbes que faziam-na alcangar a graca das visdes.
O conhecimento que esbogou perante a mesa da Inquisi¢ao, fundindo magia e religido
num saber que servia ora para encantar ora para consolar, conforme suas intencbes; o
despudor que demonstrou em fazer uso supersticioso de elementos religiosos
suscitando o alcance de gracas divinas e fins “depravados” e a preocupacéc em nao
confessar o contetido das oracdes a um sacerdote, favoreceram o inquisidor a forcar

Maria Joana reconhecer em tudc “pacto implicito com o diabo”.*!

Os enunciados das oracbes de encantamento, descrevendo episédios e
prerrogativas das figuras sagradas, nem sempre coerentes com a ortodoxia religiosa,
acompanhados de oragbes de devocao dirigidas aos santos, a Jesus ou a Virgem
Maria, vinham ritualizados de forma totalmente profana e alheia aos ditames da
instituicao catdlica. Tinham um apelo concreto e passivel de realizar-se, intimamente
ligado aos apuros e desejos do cofidiano, nado obstante a condenacdo dos
representantes da Igreja, podendo conviver com a religiosidade particular do “viver

em Coldnia” e esbarrando nos apelos da piedade popular incentivada pelo clero com

¥ 14aPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pag. 256.
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a devogdo aos santos e reliquias. A fronteira era ténue, como demonstrou Luiz Mott,

“entre a piedade licita e a condenada pela hierarquia”.*?

O apelo ao sagrado inserido em diversas préaticas culturais, através de uma
apropriagdo de elementos religiosos considerada ‘“ilicita”, implicou numa maneira
prépria de vivenciar a religido, baseada na interpenetracio entre diferentes niveis
culturais, de procedéncias diversas e credos miiltiplos, compartithando com a doutrina
oficial e a medicina “erudita” a responsabilidade de corresponder aos anseios e
necessidades da sociedade colonial ainda na segunda metade do setecentos.
Reivindicando o uso de elementos da religiao oficial, diversos perscnagens abriram a
possibilidade de o inquisidor os envolver no processo repressivo protagonizado pelos
mecanismos de controle da lgreja: ele pode, enfim, atibuir-thes o carater herético
conferido aos “erros” e “desvios” de doutrina que cabia ao Santo Oficio inquirir
através do esfigma langado sobre as préticas associadas a feiticaria colonial. Foi o que
ocorreu com os indios Joaquim Pedro e Anselmo da Costa: figuram em seus processos
o cenario de repressao engendrado pela Igreja na tentativa de controlar o processo de
(re}significagdo que acompanhou a constituicdo multifacetada da religiosidade popular
na Col6nia.®® O drama pessoal de ambos teve inicic antes mesmo das dentncias feitas
ao inquisidor Geraldo José de Abranches no tempo da visitagdo ao Grao-Pard. Sem
ligacdo aparente, os dois estiveram presos nos cérceres do Santo Oficio por
confeccionar as conhecidas bolsas de mandinga - resultado de uma trama que foi, de
inicio, assistida e coordenada pelas autoridades locais, as prisbes se prolongariam por
longos anos. Em ambos os casos, as dentincias apresentadas na mesa da visitaco

guardam semelhancas na forma de retratar as situagdes em que configuraram-se os

4 Souza, Laure de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pags. 231-233 e 314.

“ MOTT, Luiz. “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela e o calundu”. /n: SOUZA, Laura de Mello e
{org.}. Historia da Vida Privada no Brasil. Sao Paulo: Cia. das Letras, 1957, volume 1, péags. 193-196.
® Amuivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisiche de Lisboa, processos n° 218 e 213,
respectivamente.
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delitos, tomados como “culpas pertencentes ao Santo Oficio” pelos sacerdotes
envolvidos. Revelam, na verdade, como o fazer uso de objetos e elementos sagrados
roubados as igrejas das vilas implicou na subverséo a autoridade local dos padres e
diretores e desencadeou na suspeita de Aeresia, insinuada para subjugar ctimplices e

testemunhas.

O sentido nonmatizador da pena prevista nas Ordenacdes Filipinas para quem
roubasse e fizesse uso dos objetos sagrados — acorde com os preceitos da ortodoxia
pretendida pela Igreja, expbe a intencéo de frear um costume furtivo, mas comente,
calcado no uso desses objetos para a confeccao de “feiticos” e amuletos.” Em Portugal,
a ftradicho em que se inseria os amuletos tinha na pedra-de-ara um objeto
“indispensével para certas feiticarias amorosas, especialmente prender o amante, torna-
lo ou manté-lo fiel”, segundo averiguou Camara Cascudo, sendo introduzida no
contexto uliramarino pelo colonizador.® O autor menciona e cita o texto das
Ordenacdes Filipinas para informar que “tirar um pedaco da pedra de ara merecia pena
de morte, desde os Afonsos portugueses e Filipes castelhanos”; acrescenta, ainda, que
“nas supersticbes populares portuguesas, a pedra de ara é também empregada nos
filtros e amavios”, sustentando o vinculo entre as oragbes mégico-religiosas e a pedra
de ara,”® que tornar-se-ia fecundo da tradicio popular colonial através da conjugacao
de diferentes elementos assimilados a partir de pontos comuns as culturas africanas e

indigenas, e sentidos anélogos.

4 4] que toda pessoa, de qualquer qualidade e condi¢do que seja que, de lugar sagrado ou nao

sagrado, fomar pedra de ara ou corporais, ou parte de cada uma destas coisas, ou qualquer outra coisa
sagrada, para fazer com ela alguma feiticaria, moma morte natural.”

A pena prevista no terceiro capitulo das ordenagGes, vigorava ainda no tempo da Visitacdo
seteceniista, abarcando todos os dominios portugueses e disseminando a l6gica do castigo exempiar,
prépria da legislacdo absolutista e da “afirmacao do poder real”. Segundo Silvia H. Lara:

“Para ser eficaz [...] a punicdo devia ser afirmativa e exemplar; como exercicio de poder, ela devia
explicitar a norma, fazer-se inexordvel e suscitar temor. Nao € por outra razdo gue as punicbes no
Antigo Regime fransformavam-se em espeticulo, em pedagogia capaz de atfingir o corpo criminoso, e,
principalmente, impressionar os sentidos dos demais siditos e vassalos.” {LARA, Silvia Hunold (org.).
Ordenagées Filipinas — Livro V, Sao Paulo: Cia. Das Letras, 1999, pags. 21-25, 63.)

45 CascuDO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro, pag. 68.

% “pg oragdes-fortes mais poderosas s&o escondidas debaixe da pedra e ai ficam até que trés, cinco,
sete missas de defunios sejam ditas sobre ela.” CaASCUDO, Luis da Camara. Diciondrio do folclore
brasileiro, pég. 68.
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Roger Bastide apontou a denominagio mandinga como etnénimo do grupo
étnico africano que habitava o reino mulgumano de Mali, no vale do Niger, inserido no
Brasil através do trafico de escravos. Vém da associagio de negros mandingas ou malés
com a feiticaria de cunho africanc o sinénimo do termo com “feitico”, “despacho”,
“mau-olhado” e “sortilégio”, e de dificuldades ou embarago em realizar qualquer acéo
atribuidas a feiticaria.”” Segundo Camara Cascudo, “os negros mandingas eram tidos
como feiticeiros incorrigiveis”; citando Artur Ramos, reforca que “[...] eram
considerados grandes mégicos e feiticeiros, e dai o termo mandinga, no sentido de

mégica, coisa-feita, despacho, que os negros divulgaram no Brasil”.#

Os objetos sagrados furtados as igrejas das Vilas de Benfica e Beja -
bocadinhos da pedra-de-ara e de cera das velas das igrejas, corporais e pedacos do
sanguinho utilizados na missa, e fitinhas tiradas do altar do menino dJesus - adquiriram
usos variados no cotidiano dos indios processados pelo visitador Geraldo José de
Abranches. “Quem ftrazia consigo da dita pedra ndo experimentava nem the entrava
no corpo faca nem espada porque tudo quebrava no corpo, e [...] havia de conseguir
qualquer mulher que quisesse”, ouviu ¢ menino Manoel de Jesus numa conversa
entre o sacristao Joaquim Pedro e Lazaro Vieira — primeiro indio a ser flagrado com os
objetos roubados da sacristia. Joaquim Pedro revelou ao inquisidor acreditar que
“quem tinha da dita pedra decerto n&o morria sem confissdo”.* Anselmo da Costa,
por sua vez, “a tinha para ser valente, e lhe ndo fazerem mal facas, nem espadas, nem
paus’, e nem mesmo a ameaga da excomunhéo lhe pareceu suficiente, “que aquilo
era para ter remédio preservativo, ter mandinga, e que a excomunhéo nao lhe fazia
mal”.® A confluéncia de significados e o caréater subversivo do emprego dos objetos
na confecgéo das bolsas refletiu-se na caracterizagio do poder mégico atribuido aos

objetos sagrados enquanto “supersticdes perniciosas”, dando motivos ao inquisidor

" BASTIDE, Roger. As religides africanas no Brasil: contribuicéo a uma sociologia das interpretagées de
civilizagdes. Sao Paulo: Pioneira/Edusp, 1970, pégs. 199-210.

8 Ramos, Artur. Culfuras Negras no Novo Mundo, pég. 334. Apud CasSCUDO, Luis da Camara.
Dicionario do Folclore Brasileiro, pég. 164.

* Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigao de Lisboa, processo n° 218.

%0 Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicio de Lisboa, processo n® 213.
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para persegui-los como desviantes da norma religiosa. Protagonizaram, todavia,
atitudes e comportamentos que ilustrariam uma possivel Aibridizacdo cultural nos
termos definidos por Peter Burke.”* Quer dizer, no &mbito colonial, possiveis paralelos
entre elementos culturais indigenas, africanos e europeus amalgamaram-se em
préticas culturais diversas, inseridas no universo multifacetado da religiosidade
colonial. Assumiriam, dessa vez, caracteristicas particulares e irreprimiveis dentro do
cotidiano da sociedade colonial, a estabelecer significados que néao foram de forma
alguma estanques, fechados, na circunstancia em que se deram os depoimentos

colhidos na mesa inquisitorial instalada em Belém na segunda metade do setecentos.

As péaginas dos autos da visitacéo de Geraldo José de Abranches ao Grao-Para
conduzem-nos, ademais, ao universo das curas méagicas correntes no cotidiano da
colénia setecentista, ainda mais bem acabado e coeso na utilizacdo dos elementos da
religido oficial. De inicio, José Januério da Silva, procurador de causas dos auditérios
de Belém, esteve presente diversas vezes na mesa da visitagac para esclarecer as curas
que realizou costumeiramente ao longo dos anos, depois de té-las confessado ao
Inquisidor no “tempo da Graga”. O procurador teve gque responder pelo apelo
“supersticioso” dos elementos comuns a fé catélica que pareciam garantir as curas
uma aparéncia perfeitamente cristd, sem qualquer intencdo explicita de
questionamento & Igreja como instituicho mediadora de sua religido.” Nascido em
Lisboa, com quarenta e quatro anos no inicio da Visitagéo, desde os 24 aprendera “a
cura do mal que chamam quebranto, o qual costuma dar-se a conhecer por sinais de
febre e quebramento do corpo, dores fortes de cabeca”. Benzia os enfermos que o

procuravam, “sem lhes por a méc [...] formando uma cruz com os dedos”, & maneira

% BURKE, Peter. “A histéria cultural de Ronald Biggs, o Lampiac inglés”. In Caderno Mais/, Folha de
Sao Paulo, 01/11/98, cad. 5/pag. 3.

%2 “Apresentacao de José Januario e denunciagdo do preto José, escravo de Manoel de Souza”. LAPA,
4. R. Amaral. Livro da Visitagdo. Pags. 150-156.
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dos padres, ou usando a cruz de seu rosério. Retirava o quebranto em nome de Deus
e da Virgem Maria, enquanto rezava um pai-nosso, uma ave-maria e o Gldna Patri,
“oferecendo tudo a sagrada paixd@o e morte de Nosso Senhor Jesus Cristo”, em
intengc do enfermo, por sua salide e salvagdo da sua alma. Aprendera a cura do
“mau-clhado” no mesmo tempo. Em quase tudo semelhante a anterior, diferenciava-

se no encadeamento de palavras e no apelo aos santos:

“I...] Santa Ana pariu Maria; Maria pariu a Jesus Cristo; Santa Isabel pariu a
Séo Joao Batista: assim como estas palavras sdo certas, assim tu fulano seja
livre deste mau-olhado por Sao Pedro e por Séo Paulo, e por Jesus Cristo

[.]"%

Com menos tempo, aprendera “a tirar o sol, moléstia que da dores de cabega”.
Mais elaborado e trabalhoso, o processo de cura exigia esmero: mantinha um
guardanapo aberto enquanto o percorria de ponta a ponta com o dedo indicador,
recitando as palavras do credo; depois dobrava o guardanapo e o colocava sobre a
cabeca do doente, tendo j& preparada uma “ventosa de vidro cheia de dgua”, que ia
sobre o guardanapo, com a boca para baixo. Enquanto segurava a ventosa com uma
mao, fazia com o polegar da outra o sinal-da-cruz sobre o fundo do vaso que,
aplicado sobre a pele, retirado o ar, provocava efeito revulsivo e local. A virtude do
sinal-da-cruz livraria o enfermo das dores com a oracéo: “o sol e a lua tiram-se com o
sinal-da-cruz”. Rezava-se o credo depois de colocado o aparato sobre a cabeca do
doente e antes de ser retirado e, no intermeio, um pai-nosso e uma ave-matia,

fazendo-se o ofertério a2 maneira das curas do quebranto e do mau-olhado.

O sentido popular do quebranto, segunde Camara Cascudo, implicava, “no
Brasil [...] sempre a influéncia exterior maléfica do feitico, do mau-olhado, as forcas-
contréarias. O mesmo que olhado. E o feitico por fascinacéo, & distancia, sem a coisa-

feita [...] a muamba ou mandinga.”® Nos dominios literérios, inclusive religioso, a

% Livro da Visitagdo, pags. 152.
% Cascupo, Luis da Camara. Diciondrio do folclore brasileiro. Relo Horizonte; ltatiaia; Sao Paulo: Ed.
{JSP, 1988, 647.
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nocdo que se tinha desses males recebeu capitulos e proposicbes n&c menos
importantes. Dos Sermdées, de Antdnio Vieira, Camara Cascudo recortou o seguinte
trecho:

“Basta, Senhor [...] Basta, Senhor, que também os vossos olhos déo othado!”

Preocupado em estabelecer a que esteve vinculado o cardter de doenga
atribuido a esses males, o autor compilou trechos de importantes autores, inclusive
setecentistas, que, deitando-se sobre a fradicBo popular, discorreram sobre o
quebranto e o mau-olhado. Do tratado escrito por Francisco da Fonseca Henriques,

editado em 1731, Camara Cascudo selecionou o seguinte:

“Da fascinagéo, quebranto ou mal de olho. Deste mal quisemos escrever |[...]
porque € t8o comum, n&o sé entre os meninos, mas em todas as idades, que
com razédo deve preferir a todos, na ordem da escritura [...] O quebranto é
muitas vezes mal perigoso, por ser feito de uma qualidade venenosa, que
subitamente ofende os fascinados, a cujos danos ordinariamente néo se acode
com os remédios de que necessita, pela pouca lembranca que se tem do
quebranto, e porque ele excita febres, dores de cabega e outros sintomas que
representardo uma doenca de aspecto grave, tratando-se desses males com
remédios evacuantes, maior o perigo, porque se debilitam as forgas, e cresce o

dano enquanto néo se cura o clhado.”™

Ao voltar-se as interpretagbes concebidas pelos médicos setecentistas, Camara
Cascudo fixou a convergéncia do discurso erudito sobre as tradicbes populares: o
status de doenca entdo conferido ao quebranto e mau-olhado tinha extrapolado, hé
muito, o ambito da “crendice e supersticao”, algando “os dominios literarios e
cientificos”, junto de um discurso que procurava garantit um sentido ainda acorde

com os ditames da ortodoxia religiosa & noc&o que se tinha desses males. Da obra de

% HENRIQUES, Francisco da Fonseca. Medicina Lusifana: socorre délfico aos clamores da natureza para
total profligacdo de seus males. Amsterdd, 1731, Apud Cascupo, Luis da Céamara. Diciondrio do
folclore brasileiro. Pag. 647.



152

Brés Luis de Abreu (1726), Camara Cascudo selecionou um trecho indispensavel:

“Para obviar, e vencer estas fascinacbes, ou fossem naturais, ou diabélicas,

usavam os antigos de certas imposturas, ou observagées, que julgavam eficazes

[“.13356

No contexto da visitacdo setecentista, 0s elementos da doutrina catélica
vinculados as préticas de cura dessas “enfermidades” garantiam um melhor resultado
pelo poder de cura lhes conferido. José Januéario da Silva insistiu, mediante as
incursées do inquisidor, que as pessoas “experimentavam melhoras” por meio de suas
curas, levando-o a acreditar em sua eficiéncia, e que nunca pedira nada em troca,
somente “se lhe mandavam alguma coisa, o aceitava por esmola”. Arrependeu-se de
té-las feito, ainda que “em boa 1é”, porém o visitador conseguiu envolvé-lo durante os
interrogatérios, fazendo-o avaliar minuciosamente o teor das oracbes que proferia
durante as curas, inferindo o teor de blasfémia e atentado & imagem da Virgem Maria

implicito no seu enunciado, conforme verificou Laura de Mello e Souza:

“Perguntado se sabe ele declarante que nas palavras Sanfa Ana pariu Maria —
Maria pariu a Jesus, e Santa Isabel pariu a S0 Jodo Batista pode haver uma
blasfémia e injlria contra a Virgem Santissima e seu Santissimo Fitho; pois
sendo certo que a Virgern Nossa Senhora pariu ficando sempre Virgem, e que
Jesus Cristo Nosso Senhor nasceu sem ser por obras de vardo, nenhuma destas
prerrogativas se acha nem em Santa Ana nem em Santa Isabel, nem em Sao
Jodo Batista: e que por esta razdo, ndo havendo nas ditas palavras diferenca
alguma, e considerando-se a Virgem Nossa Senhora como a Santfa Ana e Santa
Isabel, e a Jesus Cristo como a Batista, se lhes vém a negar aquelas singulares

exceléncias, que lhes competem: & Senhora como Virgem sempre, e como mae

% ABREU, Bréas Luis de. Porfugal Médico ou Monarquia médico-Lusitana prética, simbdlica, ética e
politica. Lisboa: Jo&o Anfunes, 1726. Apud CASCUDO, L. Camara. Diciondrio do folclore brasileiro. Pag.
648,
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de Deus, e a curso algum de varao”.”’

O procurador estabelecera, inegavelmente, uma maior proximidade com o
sagrado por meio de seu saber maégico-curativo, fazendo uso de elementos
pertencentes a doutrina oficial num circulo até entdo longe da vigiléncia da Inquisicao
- razéo suficiente para ver langado sobre si o cardter herético que cabia ao visitador
perscrutar, respaldado pela insisténcia com que as autoridades religiosas
costumeiramente ressaltavam os desvios de conduta da sociedade do norte da
Colénia. José Januario viu-se obrigado a reconhecer que incorria em heresia através
da blasfémia contida nas oragbes que garantiam virtude as curas que fizera por anos a
fio, rendendo-se a légica inquisitorial do visitador. E certo, porém, que o procurador
esforcou-se em convencer Geraldo José de Abranches, como outros fizeram em
circunsténcias semelhantes, que estava em maior conformidade com os preceitos da
Igreja do que foi aceito por seus representantes: condizente com a imagem que quis
fazer de si, afirmou que somente procurou tratamento com o negro José, escravo de
Mancel de Souza, depois de ndo conseguir melhorar com os medicamentos
tradicionais, e, embora tenha obtido bons resultados com as curas do escravo,
resolveu buscar “o remédic nos exorcismos da Igreja” quando as suas dores de cabeca

voltaram a incomodéa-lo.

Domingas Gomes da Ressurreicdo, que confessou no “tempo da Graca”,
aprendera vérias curas com a sua senhora Maria de Barros, ja falecida. Para curar o
“quebranto”, a mameluca usava uma reza que dizia: “Dois olhos maus te deram, com
trés te hei de tirar, que sao as trés pessoas da Santissima Trindade, Padre, Filho e
Espiritoc Santo”. Seguia fazendo umas cruzes sobre a pessoa “quebrantada” e
terminava rezando um pai-nosso e uma ave-maria “a morte e paixdo de Nosso
Senhor Jesus Cristo pelas almas mais necessitadas do fogo do purgatério”. A cura da
erisipela era um pouco mais intrincada ~ usava uma faca para dar dois togues ern cruz

sobre a parte enferma, dizendo: “Rosa branca contente”, e mais dois toques, “rosa

5 Arguivo Nacional dz Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo n° 2706. Souza, Laura de
Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pég. 308.
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negra corto-te”, seguindo assim, “rosa encarnada corto-te [...] rosa esponjosa corto-
te”, e concluindo, “requeiro-te da parte de Deus e da Virgem Maria, se tu és fogo
selvagem, ou erisipela, ndo maltratas a criatura de Deus”. Rezava, ao final, um pai-
nossoc e uma ave-maria com o mesmo louvor de antes. As oracbes de devocao
acompanhavam, da mesma forma, a cura da “dor-de-olhos”, que iniciava com a reza
seguinte: “Meu Senhor Jesus Cristo, assim como as vossas preciosas chagas foram sas
e salvas, assim seja em esta criatura desta dor-de-olhos [...] e seja s&”. A senhora
Maria de Barros havia lhe ensinado, ainda, a “curar o ar dos olhos”, que praticara
muitas vezes — colocando dois dedos em forma de cruz bem encostados aos “othos
que tinham ar”, dizia: “Assim como isto é verdade, que ha nos Santos Evangelhos
testamento da fé, assim curai-me este clho que estd debaixo desta cruz”. Em seguida,
fazia trés cruzes, dizendo: “Jesus esteja contigo”, e rezava as oragSes de devocéo.
Aprendera também a curar o mau-olhado com um frade beneditinc que visitava na
Vila de Cameta - formava uma cruz com os dedos indicadores sobre o rosto do
doente e rezava: “Jdesus Cristo te livrou [...] Jesus Cristo te criou |...] Jesus Cristo te diz

olha quem de mal te olhou”, e concluia com as ora¢es de devogao.*

Domingas Gomes da Ressurreicdo era uma senhora idosa, tinha mais de
sessenta anos quando o inquisidor Geraldo José de Abranches aportou em Belém.
Contou que vinha realizando suas curas “sem entender que obrava mal, e somente hé
pouco tempo enirou a considerar que nelas podia haver alguma supersticao”. O
inquisidor admoestou-a severamente durante os interrogatérios, desfazendo o caréter
religioso das rezas utilizadas por Domingas nas curas que conhecia. Condenou o uso
de palavras “supersticiosas”, e disse-lhe que néo deveria esperar “de Deus o efeito de
suas curas, pois ndo se pode mostrar a virtude divina aonde as palavras sdo vas e
intiteis”.* Domingas reconheceu que desconfiava das palavras, e que nelas “havia
alguma coisa de supersticdo”, ao que o inquisidor retrucou que, se tinha consciéncia

de que as palavras eram “vas” e “supersticiosas”, assentadas em “mentiras claras e

* “Apresentacéo da india Domingas Gomes da Ressurreigao”. LAPA, J. R. Amaral. Livro da Visitagzo.
Péags. 179-182.
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evidentes”, “mostrava ter trato, amizade, comércio e comunica¢do com o deménio”,
“que é o pai da mentira, e delas costuma usar sempre”. Cautelosa, a mameluca
capitulou dizendo que s6 entio pode reconhecer “o engano em que vivia, usando de
palavras e acOes mentirosas, vas e que podem conter supersticao; porém que fudo
dizia e fazia materialmente por assim se lhe terem ensinado”. Reiterou, todavia, que
nunca quis nada com o deménio: “antes o detesta e aborrece, e dele foge como
inimigo comum que s6 cuida em levar as almas para a perdigdo”. No entanto, feve
que prometer, na mesa da visitagdo, que nunca mais iria recorrer as curas que fizera
durante mais de frinta anos, assentindo &s peniténcias espirituais impostas pelo

inquisidor.®

Ao analisar o caso de uma mulher presa nos cérceres da Inquisicéo de Evora,
em Portugal, Maria Benedita Aratjo também se permitiu constatar que em meio a
uma apropriacéo do sagrado pelo profano quem recebia o ensino acreditava que “isto
era bom e que por isto nao tinha o que temer”, afinal, as ceriménias mégicas, fossem
curativas, fossem de adivinhagao ou feiticos de bem-querer, eram praticadas “sem
ruim intencéo por serem tudo palavras de Deus”.** Esta foi a tonica da argumentacao
de José Januario da Silva e Domingas Gomes da Ressurreigéo perante o Inquisidor
que visitou o Grao-Para na segunda metade do setecentos, periodo imediatamente
posterior ao estudado por Maria Benedita Aratjo - uma sintonia que esboga,
possivelmente, uma aproximacao deste fenémeno de apropriacdo com o universo da
religiosidade luso-européia, transferido em parte e sob contornos especiais para o

universo cultural multifacetado da Colonia.®

5 PRIORE, Mary Del. “Magia e Medicina na Colénia: o corpo feminino”. &= IDEM (org.). Historia das
Mulberes no Brasil. Sao Paulo: Contexto/Unesp, 1997, 2° edicao, pag. 92.

% Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicao de Lisboa, processo n® 2705. Apud Souza, Laura
de Mello e, O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pags. 308-309.

% Arguivo Nacional da Torre do Tombo, Processo de Luisa Barreiros, muther de Manuel Mendes,
trabalhador natural de Casa Branca, termo da Vila de Avis (...) presa nos carceres da Inquisicao de
Evora, Portugal. Apud ARAUIO, Maria Benedita. Magia, Deménio e Forca Mégica na Tradigdo
Portuguesa (Séculos XVII e XVII), Lisboa: Ed. Cosmos, 1994, pag. 12.

€ _aura de Mello e Souza inovou sobre o tema ao langar méo de uma ampla anélise do conjunto
cultural multifacetado resultante do processo colonizador, levando em conta as reminiscéncias da
cultura popular européia e sua possivel fusio aos novos elementos das culturas indigena e africana na
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Territério privilegiado onde desabariam os “maleficios” e “sortilégios”, o corpo
prestar-se-ia as formas de tratamento balizadas pelas nogdes correntes no imaginério
da Colbnia setecentista. A descricio das situagbes vividas pelas “pacientes” de José,
escravo de Manoel de Souza,® reafirma, no entender de Mary Del Priore, “a crenca
arraigada [...] de que a ‘madre’ enfeiticada desregulava o precioso funcionamento do

corpo feminino, exigindo medidas profilaticas imediatas”. Segundo a autora,

“ao desfazer o encantamento que se havia instalado na ‘madre’ da escrava
Maria, 0 negro José revelava a mentalidade daqueles que acreditavam na
imensidao dos tberes femininos como um espago capaz de abrigar seres e

coisas fantasticas™.*

A dentincia de Manoel Francisco pareceu endossar o juizo negativo expressado
pelas instncias encarregadas de “lutar contra os saberes informais e populares”, como
os mecanismos de repressao da Igreja e os médicos setecentistas, que confirmaram em
seus tratados a “crenga arraigada” na eficiéncia dos “maleficios” e “sortilégios” sobre
o corpo, apropriando-se de muitas “técnicas” do saber prético e “informal” dos
curandeiros populares, embora reiterando-lhes o estigma dos préstimos demoniacos
conferido a sua pretensdo de acessar o mundo sobrenatural em terreno que era
privilégio da Igreja, e nao de leigos.*® Mary Del Priore relacionou a posicéo desses
médicos ac longo do setecentos em relacio & eficacia dos “maleficios”, desenhando
um quadro ilustrativo do contexto sociocultural da Col6nia em que os protagonistas
dos saberes populares e tradicionais foram estigmatizados em torno do estereétipo da
bruxaria. Como exemplo, Bernardo Pereira dizia, em 1734, “ser verdade infalivel e
catélica, recebida de todos os profetas literérios, que h& qualidades maléficas que

vulgarmente chamam feiticos e estas podem produzir e excitar todo o género de

problemaética da religiosidade popular sob a ética da repressao. SOUzA, Laura de Mello e. O Diabo ¢ a
Terra de Santa Cruz, S0 Paulo: Cia. Das Letras, 1986.

88 “Sumério contra José, preto escravo de Manoel de Souza, moradar na rua de Sao Vicente na Cidade
do Pard”. Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisigéo de Lishoa, maco n® 23, processo n® 212.

5 PRIORE, Mary Del. Ao Su/ do Compo - Condicdo Feminina, Matemnidades e Mentalidades no Brasil
Coldnia, Rio de Janeiro: José Olympio, 1993, pag. 240.

“ PRICRE, Mary Del. “Magia e Medicina na Colénia: o corpo feminine”. Pag. 92.
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achaques a que vive o corpo humano”. Elogliente, o médico questionava, assim, que
as pessoas se lancassem aos {as) feiticeiros (as) em busca de cura, uma vez que
“semelhantes pessoas”, “que ordinariamente carecem de todo o génerc de livros”,
recorriam a “arfe demoniaca com pacto implicito ou explicito, maior sendo as
medicinas que aplicam [...] mais para ofender do que para sarar do mesmo achaque”.
% Este viés da hist6ria pode ser resgatado, ainda, nas linhas deixadas por Brés Luis de
Abreu: ainda em 1726 este médico escreveu que os feiticeiros eram capazes de
“yencer achaques e obrar coisas prodigiosas e transnaturais” através de “certas
palavras, versos e canticos” ensinados a eles pelo demédnio, cedendo a ele “pacto,

concerto de amizade ou escravidao”.¥’

Retrato circunstancial das tenstes entre senhores e escravos num contexto
particular, a dentincia contra o escravo José evidencia a desconfianga diante do outro,
alcada a altura de recurso normmatizador pelas instdncias do saber erudito,
determinando a maneira como o esfigrma forjado com base na alferidade condicionou
testemunhos e acusagbes que expuseram as chagas do sistema colonial num cenério
de repressao preparado pelo Tribunal do Santo Oficio. José era negro de nacao
mandinga, conforme constam das informagbes arrcladas pelo visitador no sumario
que enviou a Lisboa: este foi um dado que Manoel Francisco fez questio de salientar
em sua denfincia, fator que concorreu para o esfigma lancado sobre suas préaticas de
cura, dada a associagao dos mandingas ou malés com a feiticaria de cunho africano.®®
A sentenca contra José viria somente em 1768, e embora o Conselho Geral do Santo
Oficio portugués tenha adotado uma posicBo mais condescendente com os réus
arrolados por Geraldo José de Abranches, foi taxativo em ordenar que o escravo fosse
repreendido asperamente, assinando termo na mesa da visitagdo, e “admoestado para
nao fazer curas que parecam supersticiosas [...] sob pena de ser castigado com todo o
rigor, de que ora o aliviam, atendendo a sua rusticidade e falta de instrucdo”. Laura

de Mello e Souza apontou uma guinada no julgamento dos réus do Grao-Para neste

% PRIORE, Mary Del. Ao Suf do Corpo. Pag. 237.
57 PRIORE, Mary Del. Ao Su/ do Corpo. Pég. 236.
68 BASTIDE, Roger. As religides africanas no Brasil. Pags. 199-210.
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periodo, denotando uma posicdo mais “tolerante” do Santo Oficio portugués, embora
paternalista, ao afribuir & condigio “inferior” dos implicados a falta de discernimento
para efetuar pactos expressos com o diabo.*® Somado 3 “condigdo” colonial, o
preconceito racista, “intrinseco & prépria Inquisico”, permaneceu relevante no juizo
dos inquisidores portugueses, “a indultar ou punir com desprezo as gentes de cor e a
delas suspeitar quando o procuravam para acusar brances”, como apontou Ronaldo
Vainfas.”™

Contudo, a rejeicéo da afferidade e a desconfianca diante do outro balizaram a
estigmatizagdo de saberes e costumes tradicionais apoiados n&o somente no elemento
africano, mas também no elemento indigena. O caso da india Sabina é um dos mais
representativos neste contexto, seguramente a feiticeira mais conhecida da regisio de
Belém na época da visitagio ao Grao-Para.” A escrava liberta, nascida no sertso, era
casada e residia na Vila dos Colares & época da visitacéo, tendo vivido nos arredores
de Belém na ocasifo dos fatos denunciados ao visitador, como a Vila de Cintra e o
Bairro da Campina. Foram-lhe atribuidas uma série de curas magico-religiosas e a
notoriedade em descobrir feiticos com grande facilidade, despertando a desconfianca
de alguns que encontraram ensejo para denuncié-la na mesa da visitacio acenando a
suspeita dela proceder por “artes diabdlicas”. No entanto, mesmo os denunciantes, em
suas descrigbes minuciosas dos fatos que presenciaram ou que conheciam de “ouvir
dizer”, indicaram uma maior proximidade e interagdo das préticas mégicas de Sabina
com a esfera da religio oficial e as instancias da Igreja presentes no cotidiano da
Colénia setecentista. Embora suspeitasse do “mal da dita india por verem que ela
adivinhava o que estava oculto”, Domingos Rodrigues, cristao-velho que vivia de suas
rogas, destacou o fato de Sabina ter lavado as méos com &gua benta antes de retirar
os “feiticos” apontados como causa da doenga de Caetana Teresa, que tornar-se-ia

sua esposa, recomendando-lhe "os exorcismos da Igreja” caso seu estado voltasse a
Sp s

% Souza, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Pag. 322.

© VAINFAS, Ronaldo. Trdpico dos Pecados: moral, sexualidade e Ingquisicdo no Brasil. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 1997, pags. 330-331.

™ Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicio de Lisboa, processo n® 13331; Lapra, J R Amaral.
Livro da Visitacdo. Pags. 165-166, 171-174, 266-269.



159

piorar, conselho que foi seguido pela mae da enferma.”™

Os procedimentos de Sabina pareciam, a exemplo, contrariar em muito o
estere6tipc dos préstimos demoniacos, no qual se baseou a pedagogia da
desconfianca protagonizada por sacerdotes e inquisidores. No entanto, a insercdo
promiscua desse mesmo estere6tipo no imaginério acerca dos saberes mégico-
curativos determinou que as praticas de Sabina fossem tomadas a bruxaria no
contexto repressivo da visitacdo setecentista. Raimundo José de Bitencourt apareceu
para denuncid-la quando j& ia adiantada a visitacdo, depois que seu confessor tomou
conhecimento das curas que ela lhe aplicara, instigando-o a relatar na mesa da
visitagho. Acreditava, ainda assim, na virtude das curas de Sabina por ver que a
“feiticeira” empregava em suas curas o sinal-da-cruz e rezas que faziam mengbes &
Virgem Maria e & Santissima Trindade, recomendando-lhe lavar os olhos com agua
benta e recorrer aos “exorcismos” da Igreja. O mesmo ocorreu com Dona Maria
Josefa de Brissos, esposa do denunciante que também recorreu as curas da india
quando esteve doente: Sabina creditava a “virtude dos exorcismos” o fato dela lancar
“desfeito o que tinha dentro de si”. “E dela n&o tem mé opini&do porque sempre ouviu
dizer que tudo o que ela faz é por virtude especial de uma cruz, que dizem tem no céu
da boca”.” O confessor que fé-lo denunciar, por seu turno, foi engenhoso em prever

que Sabina incorria em “culpas pertencentes ao Santo Oficio”.

Nao parecia existir, nos procedimentos de José Janudric da Silva e Sabina,
uma exclusdo necesséria entre as préaticas de cura e o universo da religido oficial.
Referiam-se, antes, a “crenca de que a linguagem religiosa possuia um poder mistico,
passivel de ser empregado para finalidades préticas”, advinda junto com a colonizacéo
das ferras uliramarinas, ou & “idéia de que os recursos da religidgo cristd, se
mobilizados de maneira adequada, eram suficientes para enfrentar as poténcias das

trevas”, ambas demonstradas por Keith Thomas no contexto da Inglaterra seiscentista

2 “Denunciacio da india Sabina que faz Domingos Rodrigues”. Arquive Nacional da Torre do Tombo,
Inquisicao de Lisboa, processo n® 13331.

73 “Denuncia¢ao da india Sabina que da Raimundo José de Bitencourt”. Arquivo Nacional da Torre do
Tombo, Inquisicio de Lisboa, processo n® 13331.
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através de préticas muito semelhantes.”

A recorréncia freqiiente aos “exorcismos da Igreja” assinalada nos relatos
apresentados na mesa da visitaggo é contraponto significativo para balizarmos a
precariedade da assisténcia religiosa oferecida pelo clero a sociedade colonial. Do
mesmo mode que o senhor de engenho José Gongalo da Costa, denunciante da
escrava Joana Maria,” todos os denunciantes de Sabina mencionaram recorrer aos
“exorcismos” dos padres, antes ou depois de consultar a “feiticeira”. O mesmo ocome
no caso do procurador José Januério da Silva que, depois de procurar alivio nas curas
do escravo José para suas fortes dores de cabega, preferiu procurar remédio nos
“exorcismos” da Igreja quando as dores voltaram a incomoda-lo, semanas depois.” A
precariedade da assisténcia religiosa, ainda que perceptivel, determinava antes urmna
dificuldade do que a impossibilidade de a sociedade ter seu cotidiano sob os olhos e
ouvidos dos mecanismos pedagdgicos e repressores da Igreja, podendo o discurso
eclesidstico imiscuir-se no imaginério sobre as crencas e praticas associadas a feiticaria

colonial, interferindo no momento de proferir as dentincias ac inquisidor.

Submeter-se as préticas e rituais dos curandeiros populares, por sua via, podia
ir além de uma mera alternativa. A extensédo do costume pode ser medida pelas
referéncias aos nomes de pessoas que, segundo o testemunho dos denunciantes,
haviam recorrido as curas praticadas pelo escravo José e pela india Sabina, fazendo
deles curandeiros renomados no Grao-Pard da segunda metade do século XVII,
especialmente na regiao de Belém. O governador Jo&o de Abreu Castelo Branco foi
mencionado por Domingos Rodrigues como uma figura proeminente, mas ndo era o
{inico conhecido por ter se submetido as curas da india. Raimundo José de Bitencourt
enurmerou varios outros que haviam recorrido aos tratamentos de Sabina: o ouvidor
geral de Belém, Dr. José Feij6 de Mello e Albuquerque, que teve sua casa vasculhada

em busca de feiticos “metidos na cama, nos bats de roupas e nas paredes”; o cabo da

7 THOMAS, Keith. Religido ¢ o declinio da magia. Pégs. 156-162,

” “Processo de Joana Maria, preta crioula.” Arguivo Nacional da Tome do Tombo, Inquisicdo de
Lisboa, n° 2691.

% Lapa, J. R Amaral. Livro da Visitacdo. Pags. 139, 150-156.
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canoa da Vila de Beja, Anténio da Silva Braganca, que fora vitima de feiticos lancados
por sua propria mae, no café que lhe servia para beber, segundo o mercador Manoel
dos Santos, presente na ocasido em que Sabina tratou dele; o sapateiro Manoel
Lourenco, que lancou pela boca “os feiticos que sua [...] mulher lhe tinha dado para o
abrandar”; o tesoureiro dos indios Anténioc Rodrigues Martins e o tesoureiro dos

ausentes Manoel da Costa Serrao, entre outros.

O negro José incorreu no erro de comentar gue o carpinteiro Manoel Francisco
da Cunha iria morrer primeiro que sua esposa enquanto curava a escrava do familiar
do Santo Oficio Elias Caetano. A esta altura, porém, era sabido que haviam recorrido
as suas curas Dona Vitoriana, viva de Anténio Rodrigues, “que transladava papéis”;
Dona Maria da Fé, “moradora de fronte da roda dos enjeitados™; José Maria, filho de
Joao Alves Roxo, “morador ao pé de Santo Anténio”. O procurador de causas José
Januério da Silva, que mais tarde iria implica-lo ao apresentar-se para confessar suas
culpas na mesa da visitaco, acrescentou & lista o pai de José de Gouveia, escrivéo de
6rfacs, e o senhor Jodo Batista, “cego morador ao pé do Rosério dos Pretos”, como

“notérios” pacientes do escravo de Manoel de Souza.

A estigmatizacdo das férmulas do saber pratico e das curas mégicas de
personagens como ¢ escravo José, a india Sabina e outros mais que tiveram suas
praticas marcadas pelo desacordo com a norma religiosa e registradas nos autos
promovidos pelo visitador Geraldo José de Abranches, evidenciou sua presenca
inquestiondvel no universo cotidiano da Colonia setecentista, coexistindo com os
médicos e boticas, acessiveis nas proximidades de centros urbanos de maior circulagao
como Belém, e com os auxilios da lgreja, que aplicava os “exorcismos” e a invocagao

dos santos para curas os enfermos.”’

No discernimento dos implicados com a visitacgo do Grao-Pard, as préaticas de

cura maégico-religiosas podiam interagir de uma maneira positiva com os “exorcismos”

7 Arquivo Necional da Torre do Tombo, Inquisicho de Lisboa, Processos 212 e 13331,
respectivamente. As deniincias constam em LaPA, J. R, Amaral. Livro da Visitagdo. Pégs. 137-144, 150-
153 e 266-270.



162

aplicados pelos padres catélicos, sem que fosse imprescindivel a separacéo drastica tal
como exigida pelos mecanismos de repressao da Igreja, empenhados em reduzir as
praticas magicas a um caréater diminutivo de “supersticdes” e “diabruras”, dentro de
uma ortodoxia que resvalava na ambivaléncia do préprio clero. Exemplo disso nos da
o bispo do Grao-Para, Frei Joao de S&o José, que preferia tratar-se com os naturais
da terra quando acometido de alguma doenca, escrevendo a um cronista do mosteiro
de Séo Bento do Porto:

“Concordo inteiramente com V. P. na judiciosa critica que faz acerca dos
médicos [...] direi que, se excetuarmos uns poucos [...] julgo ser melhor curar-
se a gente com um tapuia do sertdo, que observa a natureza com mais

desembaragado instinto e mais evidente felicidade”.”

A ambivaléncia do clero colonial manteve-se, & exemplo da preferéncia de Frei
Joao de Sao José em tratar-se com as mezinhas dos indios, diante dos costumes e
préticas préprios dos curandeiros populares, alternando-se entre o reconhecimento de
sua influéncia e seus beneficios, e a freqliente condenacéo dos métodos e elementos
mais correntes que envolviam o intercursoc da magia ritual, sustentando-thes a
condico de “supersticdo” nas situacfes em que ficava clara a predominéncia de uma
religiosidade desalinhada com os preceitos da ortodoxia. O uso de elementos da
religido oficial nas préticas de cura e magia, principalmente quando identificadas aos
substratos das culturas indigenas e africanas, encontrou na latente ambigiiidade dos
representantes do saber religioso uma reagio dentro do contexto repressivo da

visitagao setecentista, determinando as prisdes e processos.

Como bem ressaltou Anne Llewellyn Barstow em seu estudo sobre as
contradigbes prenunciadas no auge da perseguigao 2 feitigaria no contexto da Europa
moderna, os sacerdotes valeram-se do cardter mégico-cerimonial, num sentido
préprio, para sensibilizar os fiéis. O ritual da transubstanciacdo durante a missa, os

“exorcismos” como prética para restabelecer o equilibrio ¢ o dominio dos corpos

® Memdrias de Fr. Jodo de S. José Queiroz ..., pag. 10.
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aturdidos pelas “astticias do Diabo”, as curas milagrosas através da agua benta e do
poder das reliquias, enfim, foram aspectos que o engenho da Igreja utilizou como
meio de fazer valer seus dogmas e convencer os fiéis do poder da palavra sagrada
pregada por seus sacerdotes, aproximando, dentro do imaginario popular, os rituais
catélicos da magia de cunho religioso e medicinal.” Prova disso foram os elementos
do corpo largamente utilizados como poderoso antidoto contra as “asticias do
Diabo”, caso do “leite em pé da Virgem Maria”, vendido como uma preciosa reliquia
por um religioso das Minas Geraes ainda em meados do setecentos, mencionado por
Luiz Mott,®® ou mesmo do leite materno, cuja eficiéncia poderia “ultrapassar os males
fisicos” e atender as “demandas mégicas e psicoldgicas ”, empregado por médicos em

“exorcismos contra manfacos enfeiticados”, segundo demonstrou Mary Del Priore.®!

No entanto, como veio a ser com os eruditos da medicina setecentista,
incomodava a Igreja a “ameaca” latente de ver minada a primazia de sua assisténcia
junto a populacéo, através do poder de convencimento dos curandeiros populares,
principalmente quando as préaticas magicas apareciam revestidas de uma identidade
crista, agregando parte dos elementos e da simbologia doufrinal catélica. Embora
evitassem competir abertamente com os sacerdotes catélicoé, como Sabina, que
aconselhava os enfermos a recorrer aos “exorcismos”, uma vez requisitados,
personagens como ela, Domingas Gomes da Ressurreicéo e mesmo o procurador José
Januério da Silva prenunciavam a desvantagem do clero na proximidade com o
cotidiano dos enfermos. Requisitavam um “acesso ac mundo sobrenatural” que a
Igreja queria impedir aos leigos, “atribuindo os remédios e as curas das enfermidades
ao poder miraculoso de santos, santa, de Nossa Senhora e de Deus”, no que foi

confirmada pelo discurso médico, adversario do saber informal dos leigos:

“Seria licito, uma vez que maleficios existiam, consultar mezinheiras e

7 BARSTOW, Anne Llewellyn. Chacina de feiticeiras: uma revisio historica da caca as bruxas na Europa.
Rio de Janeiro: José Olympic, 1995, pags. 136-137.

8 MOTT, Luis. O sexo proibido: virgens, gays e escravos nas garras da Inquisicdo. Campinas: Papirus,
1938, p4ag. 159.

& PRIORE, Mary Del. Ao Su/ do Corpo ..., pag. 245.
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curandeiras, que ordinariamente carecem de todo o género de livros [...] sdo
rudes e ignorantes. O pior, no entanto, era que semelhantes pessoas nada
podiam fazer para minorar os sofrimentos, sendo recorrendo a arte diabélica
com pacto implicito ou explicito, maiormente sendo as medicinas que aplicam

[...] mais para ofender do que para sarar do mesmo achaque”.®

Os curandeiros faziam parte da mesma realidade social e, conforme os registros
da visitacho setecentista nos permitem apreender, conheciam os problemas de seus
vizinhos e compartilhavam de suas dores, tornando-se conselheiros mais confortadores
e solicitando, com freqliéncia, o auxilio dos familiares nos rituais de cura e na
assisténcia aos enfermos. Tal proximidade despertou a reacdo dos representantes do
saber erudito interessados em constituir a comunicacio com o sobrenatural, que
balizava ainda o juizo sobre os males do corpo, um dominio de poucos, médicos e

religiosos, como demonstrou Anne L. Barstow no focante ao contexto europeu.®

A ajuda ndo enconirada nos remédios da botica expunha os enfermos as
operagbes curativas que invocavam o nome de Jesus Cristo, dos santos e da Virgem
Maria em meio as técnicas da medicina fradicional e & manipulacdo das ervas e
receitas conhecidas pelos curandeiros e benzedeiros. Estes, por sua vez, nao se
furtavam a encaminhar os doentes ao auxilio dos “exorcismos” e “benctes” da Igreja
para um melhor resultado, ou mais garantido, se fosse o caso. Compartilhavam,
assim, de uma (re)conhecida interacdo e circularidade com os meios eruditos oficiais
inadmissivel a Igreja e aos médicos “eruditos”, cabendo aos aparelhos do poder
desencoraja-la através dos contexios de represséo que engendrou. Ao final, a
interferéncia do Santo Oficio no cotidiano colonial tornou evidente o fenémeno de
apropriagdo, ou (re)significagdo, inerente a estas préticas enquanto tentava configurar-
lhes o cardter herético a ser-lhe atribuide através da pedagogia da desconfianca:

estabeleceu antes um referencial a ser assimilado através da imposicdc da ortodoxia

% PEREIRA, Bemardo. Anacefalecse médico, teoldgica, mégica, juridica, moral e politica. Lisboa: Miguel
Manescal da Costa, 1754, pag. 683. Apud PRIORE, Mary Del. “Magia e Medicina na Colénia: o corpo
feminino”™. Pag. 107.

% BARSTOW, Anne Llewellyn, Chacina de feiticeiras. Pégs. 133-135.
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religiosa e do discurso religioso.

E possivel inferirmos o interesse da Igreja em atribuir um caréter herético s
diversas préaticas culturais eivadas de elementos religiosos quando avaliamos esse
fenémeno de apropriacdo do sagrado pelo profano como uma “leitura” que modifica
seu objeto, fazendo um paralelo com a relagdo entre “leitor” e “texto” proposta por
Michel de Certeau. Extrapolando o conceito de Jorge Luis Borges, em que “uma
literatura difere de outra menos pelo texto que pela maneira como é lida”, Certeau
avalia a atividade da leitura a partir da capacidade do “leitor” em “permitir uma
pluralidade indefinida de significagbes” no espago do “texto” lido. Na concepcéo de
Certeau, “um sistema de signos verbais ou iconicos é uma reserva de formas que

esperam do leitor o seu sentido”.*

Podemos pensar a produgéo de significados do “leitor” extrapolando o limite
literario, tal qual uma “construcdo” n&o inerte, em que é possivel estabelecer um
contraponto entre ¢ modo como ¢ contetido da doutrina religiosa foi encenado e
transmitido pelos veiculos da Igreja e a forma como foi percebido e assimilado pela
sociedade. Assim, entendo que os procedimentos cotidianos dos hebitantes da
Colbnia setecentista “jogam com os mecanismos da disciplina”,* n&o se conformando
com a disciplina a nfo ser para alterar os elementos, transformando-os ou dando um

novo carater de acordo a suas necessidades e criatividade cotidiana.

Extrapolandoc ainda o sentido de “deformagao” propostc por Duby, a
apropriagdo, ou {re)apropriagdo, do sagrado pelo profano pode ser entendida, no
contexto dos individuos implicados com a visitagdo do Grao-Para, a partir do que

Certeau chama de “modificaco” do funcionamento da religi@o pelo “uso popular”:

® CERTEAU, Michel de. 4 invencdo do cofidiano. Pég. 264.
8 CERTEAU, Michel de. 4 invencdo do cofidiano. Pags. 40-41.
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“Uma maneira de falar essa linguagem recebida a transforma em um canto de
resisténcia, sem que essa metamorfose interna comprometa a sinceridade com
a qual pode ser acreditada, nem a lucidez com a qual, alids, se véem as lutas e
as desigualdades que se ocultam sob a ordem estabelecida [...] uma maneira de
utilizar sistemas impostos constitui a resisténcia a lei histérica de um estado de

fato e as suas legitimacdes dogmaéticas.”*

Podemos inserir esse processo particular de (re)apropriacdo, ou
(re)significacéo, dentro do problema da circularidade cultural entre niveis distintos
colocado por Carlo Ginzburg, que revelar-se-ia propriamente nos momentos de maior
desacordo das concepgbes, préticas e crengas nao alinhadas com os preceitos da
ortodoxia religiosa, flagrados nos contextos de represséo engendrados pelo Santo
Oficio.¥” No cenério da visitagio setecentista, a maneira como os elementos da
ortodoxia religiosa foram assimilados e apropriados dentre as praticas mais correntes
do cotidiano colonial, como eram encenados e ritualizados, tornou transgressor um
saber pratico que parecia legitimo dentro do contexto da religiosidade colonial, mas
que feria os cédigos e normas daqueles que se encarregavam de zelar pela ortodoxia
religiosa. Assim podemos avaliar a desventura daqueles que viram-se as voltas com a
Inquisicho, encarregada de esquadrinhar os “desvios” préprios de uma religiosidade
que admitia 0 uso de elementos da religifio oficial em contextos muito pouco
ortodoxos. Apreendidos nos registros da visitagdo setecentista, alguns dos casos que
interessaram ao inquisidor figuram como testemunhos ilustrativos desse processo de
(re)significacdo, carregando utilidade e interesse distintos daqueles que motivaram, a
exemplo, Dona Isabel Maria da Silva, José Januario da Silva, Maria Joana de

Azevedo, Joaquim Pedro ou Sabina.

Embora as autoridades eclesiasticas enfatizassemn o carater herético dos “erros”
e “desvios” da ortodoxia, preocupadas em implementar uma nomma social, nao

puderam atenuar ¢ descornpasso e o desencontro no “didlogo” do inquisidor com os

% CERTEAU, Michel de. A invengdo do cotidiano. Pégs. 78-79.
& GINZBURG, Carlo. O quejio e os vermes, pags. 21, 25-26.
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réus e testemunhas. A consternacéo dos implicados com as “culpas pertencentes ao
Santo Oficio” diante das especulacées do visitador enviado ao Grao-Pard evidenciam
o desacordc com a norma religiosa que muitas vezes persistiu nos processos,
aprofundando aquele desencontro através da légica inquisitorial imposta aos réus. Na
tentativa de reconhecer, em meioc ac contetido dos relatos, o que seria “matéria de
julgamento” do Santo Oficio, o inquisidor buscaria sempre “conduzir o desconhecido
ao conhecido, ao familiar”, como salientou Carlo Ginzburg em seus estudos sobre os

personagens perseguidos pela Inquisi¢o na regido do Friuli.®

O interesse normatizador da visitagio, corroborado pela autoridade do Santo
Oficio personificada na figura do prelado Geraldo José de Abranches, acorde com os
interesses da administragdo portuguesa na regido, pareceu revelar-se na discrepancia
entre as perguntas feitas aos acusados e suas respostas. Malgrade sua insisténcia, o
estranhamento diante do carater herético em que o inquisidor muitas vezes insistiu
para confirmar suas suspeitas durante os inquéritos evidenciou o desacordo entre a
norma pretendida pelas autoridades religiosas e administrativas da Metrépole e o
modo como configurar-se-ia a religiosidade colonial. O “conflito” gerado no decorrer

dos inquéritos aparece como reflexo da imposicéo desse interesse normatizador.

8 (3INZBURG, Carlo. O Queijo e os Vermes. Pag. 25. Cf. IDEM. Os Andarilhos do Bem, Sao Paulo: Cia.
das Letras, 1989,
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Condusdo

A condenacdo de costumes e comportamentos considerados desviantes,
quando exteriorizada pela sociedade colonial, acompanhou o tom formal exigido pela
ortodoxia religiosa. Denunciantes e confitentes compareceram inicialmente a mesa da
visitacdo instalada em Belém pelo inquisidor Geraldo José de Abranches cientes que
as culpas que iam descrever pertenciam a alcada do Santo Oficio. Mediante a
justificativa de “aliviar a consciéncia”’, expuseram o estigma afribuido aos
comportamentos e costumes desalinhados da norma religiosa por intermédio da
associacho entre “culpa” e delito, fosse pela “classificacdo” das culpas prescritas na
publicacdo do édito de fé, fosse pela pressdo exercida pelos confessores ou pelos

rumores que corriam em tomo da presenca do inquisidor enviado do reino.,

Considerando que o inquisidor valeu-se do estigma lancado sobre atitudes e
comportamentos considerados desviantes para inquirir a sociedade do Norte da
Colbnia, pareceu-me relevante recuperar o cendrio em que a desconfianca acerca das
praticas associadas a feiticaria colonial, exacerbada no contexto da visitagdo, serviu
como prerrogativa para investir contra os individuos tormados suspeitos a vista da

pragmética inquisitorial.

A principio, a assimilacdo e o conseqliente emprego da norma ditada pelos
preceitos rigidos da doutrina oficial teriam contribuido, com base na nocao de desvic
que caracterizava a Aeresia, para inibir a espontaneidade da recorréncia cotidiana as
crencas e costumnes fradicionais e a incidéncia de comportamentos que implicavam em

“culpas pertencentes ao Santo Oficio”. No entanto, a assimilacho do discurso
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normatizador dos pregadores catélicos pareceu estar vinculada a uma sensacéo de
onipresenca dos mecanismos persecuiérios engendrados pelo Santo Oficio,
exteriorizada nas apresentagbes e depoimentos. Nos momentos em que este vinculo
parece mais nitido, sobressaem indicios que demonstram a intencio de tornar o
estigma herético um recurso para dar autenticidade ao testemunho desferido contra os
suspeitos ou clmplices de agdes condenadas & luz das culpas prescritas nos editais da

visita, expedidos pelo inquisidor Geraldo José de Abranches.

A ressonancia do discurso religioso no contexto repressivo da visitacdo
setecentista estimulou a consciéncia, descortinou desavencas, exacerbou tensdes
sociais e produziu significados em conjunto com os mecanismos institucionais que the
davam suporte. Considerando que a condenacéo em torno das “culpas pertencentes
ao Santo Oficio” catalisou o estigina apregoado as préaticas culturais e conhecimentos
associados a feiticaria colonial, os autos inquisitoriais indicam-nos que o Santo Oficio
interferiu no cotidiano da sociedade articulado com as demais esferas da Igreja no
contexto da visitagdo ocorrida no Gréo-Para. Concorrendo com as concepgbes
proprias da religiosidade colonial na composicdo de um imaginario acerca dos
costumes e comportamentos sob os quais recaiu o esfigma da heresia, o conhecimento
dos preceitos da nommna religiosa evidenciar-se-ia como resultado indissociavel da
intervengdo constante da Igreja a fim de depurar os comportamentos e costumes
desalinhados da norma religiosa. Aqueles que relataram seus percalcos e estérias na
mesa da visitacdo, que se apresentaram para denunciar culpas alheias ou revelaram
suas cumplicidades nas confissGes, expressaram o carater reprovével das “faltas”
trazidas & mesa da visitagho setecentista com base nos preceitos transmitidos pelo clero

¢ pelos agentes do Santo Oficio.

Os registros da visitagdo ao Gréo-Paré, analisados no decorrer da pesquisa,
ofereceram esse contraponto expressivo no sentido de balizarmos a situagio de
precariedade da assisténcia religiosa na segunda metade do setecentos. Primeiro,
devido a habilidade dos confessores em fazer os penitentes apresentarem-se na mesa

da visitaglo ou & recorréncia fregliente a prética dos “exorcismos da Igreja”. Segundo,
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devido ao estigma projetado pelo discurso religioso sobre as préaticas consideradas
desviantes, insinuado ou claramente refletido nos relatos narrados ao visitador do
Santo Oficio.

Os casos estudados ilustram o imbricado entrelacamento e a circularidade
entre niveis culturais distintos, problematizados por Carlo Ginzburg ! e Laura de Mello
e Souza ? a partir da obra seminal de Mikhail Bakhtin.® Expostos nos registros da
visitacio setecentista, tal entrelacamento e circularidade estabelecem uma conex&o
entre as técnicas mdagicas préprias dos saberes tradicionais vinculados a religiosidade
colonial e a ortodoxia religiosa pretendida pela Igreja Catdlica. A apropriacdo
freqliente dos elementos cristdos pelos costumes e crencas e sua influéncia no
imaginario da sociedade colonial denota a importancia desta circularidade culfural no

cotidiano dos individuos citados nos registros da visitagéo ocorrida no Gréo-Para.

O estigma que recaiu sobre préticas préprias de um contexto cultural muito
particular caminhou junto de uma {re)significacdo de elementos e aspectos da prépria
religido catdlica em meio a vivéncia da religiosidade colonial, abrindo espaco para os
“desvios” da ortodoxia que iriam configurar-lhes o cardter herético, da algada do
Santo Oficio esmiugar. A maneira de funcionar da religiosidade colonial, em suas mais
diversas manifesta¢ées, aflorou nos autos da inquisicdo justamente nos pontos de
maior discordancia com a norma religiosa pretendida pela Igreja. Embora
imprescindivel, a interatividade entre os individuos que vivenciaram o processo de
colonizaco foi recebida com evidente desconfianga pela instituicho secular catélica
quando invadiu o terreno dos “mistérios da fé”, transformada em ameaca palpavel
quando seus protagonistas eram os demais habitantes que néo os sacerdotes. Mary
Del Priore apontou com rigor o esforco ambiguo dos representantes da Igreja em

negar aos leigos 0 acesso ao mundo sobrenatural, atribuindo aos santos o poder de

! GINZBURG, Carlo. O Queiio e os Vermes, Sao Paulo: Cia, das Letras, 1987, pags. 16-19.

2 Qoyza, Laura de Mello e. Inferno Atlintico : demonologia e colonizacdo (sécuios XVI - XVI[). Sao
Paulo: Cia. das Letras, 1993, pags. 43-46, 48-56, 121-123, 149-150.

3 BAKHTIN, Mikhail. A cuftura popular na ldade Média e no Renascimento: ¢ confexto de Frangois
Rabelais. Sao Paulo: Cia. Das Letras, 1999, 4° edicao, pags. 1-50.
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suas curas e incentivando o seu culto em meio a piedade popular enquanto atribuiam
ao diabo as intervengbes dos curandeiros populares, no que seriam corroborados

pelos médicos setecentistas.*

A insinuacéo de heresia balizou o esfigma langado aos saberes arraigados no
seio da religiosidade colonial. Deslocou-se, assim, a suspeita de heresia as préticas
culturais que transitavam entre o terreno da magia e da religifo, assumindo a feicio
desviante e os contornos ameacadores do “concurso diabélico” ou do “pacto
expresso” que tanto retiveram a atencéo dos inquisidores portugueses. Ao fixar a
estigmatizagio de préaticas “desviantes” da norma religiosa, os registros da visitacéo
permitem-nos conhecer as “culpas” que interessaram ao Santo Oficio num contexto
de represséo marcado pela politica regalista do periodo pombalino, constituindo um
“testemunho” das posturas e atitudes consideradas subversivas & norma religiosa e &

autoridade constituida do clero.

A presenga efetiva de pessoas vindas das mais diversas e distantes localidades
do Gréo-Paré evidenciou o alcance da visitacdo na regidio, envolta em toda a esfera
de ameacas e boatos que acompanharam a noticia da instalacgdo de uma Mesa do
Tribunal do Santo Oficio na capital do Estado. Considerando o carater de
espontaneidade indissocidvel das préticas cotidianas, conforme apontado por Agnes
Heller (e os relatos mencionados aqui dao a dimenséo de quaoc esponténea era a agac
de recorrer aos costumes e comportamentos trazidos ao conhecimento do visitador), é
possivel avaliar o quéo constrangedora foi a intervencio de mecanismo inquisitorial
no cotidiano da Colénia setecentista.” Constrangedora no sentido de subverter a
circularidade e interacdo entre os meios popular e erudito, buscando instituir uma
norma com base no processo repressivo encadeado pelo bindémio Igreja-Estado. Uma
subverséo que encontraria, na aparente resignacio e rejeicio de comportamentos e
atitudes considerados desvianfes na 6tica do discurso religicso, a ténica de sua

express&o por parte de muitos que tiveram o seu testemunho registrado nos autos da

* PRIORE, Mary Del. “Magia e Medicina na Colénia: o corpo feminino”. Pag. 92-93.
SHeLLER, Agnes. O Cotidiano e a Histéria. Sao Paulo: Paz e Terra, pags. 24-30.
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visitacdo setecentista.

O estigma langado aos saberes inseridos no universo da religiosidade colonial,
num contexto de repressdo tal qual o promovido pelo inquisidor Geraldo José de
Abranches, tornou evidente a projecdo de uma pedagogia da desconfianca sobre o
imagindrioc e costumes da sociedade colonial setecentista. A introducdo desta
pedagogia da desconfianca exacerbou o receio diante das crencas e os
comportamentos considerados suspeitos de desafiar ou contrariar a norma religiosa.
Como conseqiiéncia, fez aflorar as tensbes sociais e preconceitos préprios da
estruturagéo social das terras uliramarinas através da condenagéo formal de saberes
marcados pela jungdo de matizes culturais distintas, imposta pela realidade da

colonizagao e os infortlinios do “viver em Colénia”.

Vinculada aos mecanismos de repressdo disponiveis ao visitador enviado ao
Grao-Para, a coercdo dos representantes da Igreja encarregados de disciplinar a
sociedade colonial apoiou-se, em principio, na estigmatizagdo da alteridade para forjar
o carater herético de algumas formas de proceder préprias dos saberes que valiam-se
de elementos religiosos em diferentes contextos e conotagdes, tomando-os de forma
“flicita” e “oposta” a religido dos sacerdotes e inquisidores. O estigma vinha permeado
pelo preconceito e pelas tensdes sociais quando os mecanismos de coergo, inseridos
no contexto repressivo protagonizado pelo Santo Oficio, faziam transparecer praticas
“ilicitas” eivadas de elementos identificados aos universos culturais indigena e
africano, préprias do caréter multifacetado da religiosidade colonial. Esta desconfianga
generalizada, infroduzida com base na suspeita de Aeresia, parece completar o senﬁdé
da pedagogia do medo definida por Bartolomé Benassar,® renovando e sustentando o
funcionamento de mecanismos repressores encarregados de normatizar a sociedade.
Legitimou, por fim, o poder de intervencio de um inquisidor no cotidiano da

sociedade colonial ainda em meados do setecentos.

¢ “F} interrogatério acorralaba al acusado, le oponia interiormente a si mismo, le echaba en cara sus
propias declaraciones anteriores, le arrancaba nuevas confessiones. En esse sentido, el secreto
funcionaba como un engranaje”. Benassar, Bartolomé. La inquisicion o la pedagogia del miedo.
Inguisicién Espanhola: poder politico v controf social. Barcelona: Editorial Critica, 1984, pag. 114.
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A representacéo do universo cotidiano da Colénia setecentista fixada nos autos
da visitagdo ocorrida no Grao-Paré forneceu elementos importantes a uma anélise
condizente com a amplitude do processo de estigmatizacdo das préticas culturais
associadas a feiticaria colonial, catalisado no contexto da visitacdo por intermédio da
associagdo entre “culpa” e delito. E necessério matizar, como ressaltaram dJosé
Roberto do Amaral Lapa e Luciano R. A. Figueiredo, a capacidade da Inquisicao em
reproduzir a “pedagogia do medo” e moralizar as condutas na Colénia, dada a
morosidade dos processos e a estrutura deficitaria, dependente do Conselho Geral de
Lisboa para julgar nos casos que configuravam heresia.” Porém, a ameaca latente da
punicéo fez irromper e perdurar o estigma atribuido aos individuos flagrados em
desacordo com a norma religiosa, esvaziando o sentido de préticas e crencas
arraigadas no cotidiano onde havia se insinuado a heresia. O registro das dentincias e
confissbes daqueles que se apresentaram espontaneamente na mesa da visitago
constitui um momento privilegiado na namativa dos “erros” e “desvios”, em que ha
uma menor intervencio do inquisidor, permitindo-nos apreender o desacordo entre a
religiosidade vivida no cotidiano da Colénia e a norma pretendida pela Igreja. Nos
interrogatérios que se seguiram, a aplicagio da l6gica inquisitorial a torna-los “delitos”™
passiveis de punigao iria alargar esse desacordo, néo raro estabelecendo um dialogo

unilateral em que vicejavam apenas as premissas introduzidas pelo inquisidor.

7 LaPa, J. R. Amaral. Livro da Visitagéo, pag. 54 e FIGUEIREDO, Luciano Raposo de Almeida. Barrocas
Familias, pag. 79.
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