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RESUMO

A presente pesquisa tem como tematica a religiosidade e cultura popular, no espaco da
Amazonia colonial. Assim como também perpassa em grande parte pela tematica inquisitorial.
Nesse sentido, levanta como problematica pensar os limites do projeto de colonizagdo na
Amazonia com énfase nas questdes religiosas populares, compreendendo a experiéncia de um
sujeito no contexto da Visitacdo do Santo Oficio ao Gréo-Para (1763-1769) relacionada com a
politica pombalina. O trabalho tem como fonte principal o processo inquisitorial 2697 de
Manuel Pacheco de Madureira, localizado no Arquivo Nacional Torre do Tombo (ANTT) e
disponibilizado digitalmente, confessando sobre seu caso de feiticaria na Freguesia Nossa
Senhora do Rosario da Campina (1765-1766). Esta pesquisa, ao explorar as relacdes culturais
e a religiosidade do espaco de vivéncia de Madureira, seguird os rumos da Nova Histdria
Cultural, Micro-histéria e do paradigma indiciario, com a finalidade de compreender a
religiosidade popular na Amazonia colonial por meio de um sujeito categorizado de cristéo-
velho reprimido por olhares ortodoxos das autoridades religiosas, que entravam em tensdo com

as crencas populares que uniam magia e religido para lidarem com suas demandas concretas.

Palavras-chave: Religiosidade; Cultura popular; Feiticaria; Amazonia colonial.



ABSTRACT

The present research has as its theme religiosity and popular culture, in the space of the colonial
Amazon. Just as, it also runs largely through the inquisitorial theme. In this sense, it raises as
problematic to think about how the relationship of the subjects categorized as Old Christians
with witchcraft in Grdo-Pard in the second half of the XVIII century, in the years of the
visitation of the Holy Office (1763-1769). The work has as its main source the inquisitorial
process 2697 of Manuel Pacheco de Madureira, located in the Arquivo Nacional Torre do
Tombo (ANTT) and digitally available on its website, confessing about his case of witchcraft
and sorcery in the Parish Nossa Senhora do Roséario da Campina (1765-1766). This research,
when exploring the cultural relations and popular religiosity of the living space of Madureira,
following the rumors of the New Cultural History, Micro-history and the evidentiary paradigm,
with the purpose of understanding popular religiosity in the colonial Amazon through a subject
categorized and repressed by the orthodox eyes of the religious authorities, which entered into
tension with the popular beliefs that united magic and religion to deal with their concrete

demands.

Keywords: Religiosity; Popular culture; Witchcraft; Colonial Amazon.



LISTA DE QUADROS

QUADRO I — Estrutura processual do processo crime eclesiastico inquisitorial.................. 44
QUADRO Il - Configuracdo documental do processo crime eclesiastico inquisitorial........ 45

QUADRO Il — Dados quantitativos sobre a Feiticaria no Para, Maranhdo e Rio



LISTA DE FIGURAS

FIGURA | — Os novos dominios do Tratado de Madri (1750)...............

FIGURA Il — Imaginavel delimitacdo do Estado do Grao-Pard e Maranhdo (1751-1772).....

FIGURA I1l — O espaco de vivéncia de Manuel Pacheco de Madureira



SUMARIO

INTRODUGAO........oooieeeeeeeeeee et eeeeee ettt s s, 10
| - EM BUSCA DA FEITICARIA AMAZONICA: O CAMINHO PERCORRIDO ATE O
CONFITENTE DA RUA DAS FLORES NO SECULO XV HI ....oovveeveeerceeeeesenereseneen, 27

1.1 — Os primeiros passos inquisitoriais € a INQUISICA0 POrtUGUESA..........ccveevverreereerveiearnens 28

1.2 — O Arquivo Nacional da Torre do Tombo (ANTT) e a democratizagdo na pesquisa...39
1.3 — Processos crimes eclesiasticos iNQUISITOITAIS .......c.ccvevveeieieeriecie e 43

Il - INQUISICAO NA AMERICA PORTUGUESA E A ESPECIFICIDADE DA

RELIGIOSIDADE AMAZONICA ...t ee s 47
2.1 — Historiografia brasileira da INQUISIGED............cccueiiieiiiiicsreee s 47
2.2 — A Visitacdo do Santo Oficio ao Estado do Gréo-Pard e Maranh&o ............c.cccceeveeeneen. 54
2.3 — A religiosidade popular amazonica: crencas magico-religiosas afetivizadas.............. 65

Il - O CONFITENTE DA RUA DAS FLORES: AS PRATICAS DE FEITICARIA DE
MANUEL PACHECO DE MADUREIRA (1765-1766).........cccciereiriirieinienieseesie e 81

3.1 — Um espaco magico-religoso em Belém: Freguesia Nossa Senhora do Roséario da

(OF: 1 1o ] - USSP PP PP PRPRO 82

3.2 — Um cristdo-velho ou apenas “bé-a-ba devocionario”?: o processo de Manuel Pacheco

08 MAAUIEITA ...t b e bbbt e et na bbb 87
CONSIDERAGOES FINAIS ..ottt s st ses s ean s senassnssnessens 104
FON T ES L. ettt ettt e s b e et e e be e e an e e nneeanbeenbeeenne e 106
REFERENCIAS ...ttt st esas sttt st ena s an st nassnanensans 107

ANEXOS ... 111



10

INTRODUCAO

A pesquisa que desenvolvemos e que o leitor ird acompanhar nas proximas paginas nem
sempre esteve em busca da feiticaria amazénica. Devo confessar que antes de chegar nas
documentacdes inquisitoriais meu interesse estava voltado para as documentagdes presentes no
Projeto Resgate do Arquivo Histérico Ultramarino (AHU). Estava naquele momento inicial da
pesquisa me debrucando sobre fontes que se referiam a Vila Vistosa Madre de Deus, quando
me deparei com um requerimento ao Santo Oficio relatando brevemente sobre um caso

reconhecido como apostasia na dita vila.

Né&o era ainda nosso confitente nem um processo inquisitorial, mas a inviabilidade de
visitar o Arquivo Publico do Para de imediato para explorar as questdes de Vila Vistosa e o fio
da meada que se apresentava naquele momento sobre heresias na Amazonia me fizeram trilhar
um novo caminho. Mesmo mudando os rumos da pesquisa, 0 meu objetivo-base ainda
permanecia vivo: explorar a dinamica propria da Amazonia e valorizar uma historiografia nao-
eurocéntrica. Assim, passamos a nos inserir na tematica da religiosidade e cultura popular, no
espaco da Amazonia colonial, como também perpassamos em grande parte pela tematica

inquisitorial.

Nesse contexto, no desenvolvimento da construcdo da pesquisa alcancamos como fonte
principal o processo inquisitorial de Manuel Pacheco de Madureira. Um homem de 44 anos que
era viavo, nascido na Freguesia da Sé e morador naquele momento na rua das Flores da
Freguesia Nossa Senhora do Rosario da Campina, quando se apresentou na Mesa da Visitacao
para confessar suas culpas em 1765 por suas praticas de feiticaria, na cidade de Belém no Estado
do Grdo-Para e Maranhdo. Foi um homem que viveu de seu trabalho autbnomo e disse ser
cristdo-velho praticante das “obras dos cristdos”, mesmo que tenha “por sua cegueira e miséria”

recorrido a “certas palavras ditas oragdes” e da pratica de adivinhagao.

Entre os anos de 1763-1769 o Estado do Grao-Para e Maranh&o vivia a Visitacdo do
Santo Oficio pelo inquisidor-visitador Giraldo José de Abranches. Dois anos depois da chegada
da Visitacdo, Manuel Madureira procurou a Mesa para confessar que usou de trés oragdes que
aprendera com um indigena forasteiro para reconquistar a mulher com quem tinha relacéo
amorosa ilicita. As trés oracfes eram denominadas de oracdo de Sdo Marcos, Sdo Cipriano e
das Trés Estrelas.
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Inconformado com o rompimento da sua relagéo e com o peito dilacerado, decide tentar
todos os meios possiveis para recuperar sua amada, que era sobrinha da sua falecida esposa.
Até mesmo vendo que ndo conseguia obter resultados pelas ditas ora¢6es, chegou a chamar por
Satanés. Mas isso ndo era tudo, se para o leitor as agcdes e o contexto de Manuel Madureira ja
aparentam ser uma situagdo complexa, o nosso confitente ainda teria usado da adivinhacdo do

balaio juntamente com uma indigena para saber do furto de uma camisa sua.

Depois de passar alguns dias lendo e relendo a confissdo de Manuel Madureira, me
familiarizando com seu caso e consultando os estudos sobre a Visitagdo paraense, me surgiu a
problemética de pensar os limites do projeto de colonizacdo na Amazdnia com énfase nas
questdes religiosas populares, compreendendo a experiéncia de um sujeito no contexto da
Visitacdo do Santo Oficio ao Grdo-Para (1763-1769) relacionada com a politica pombalina.
Nesse sentido, foi tracado como objetivo compreender como se deu a relagdo de um sujeito
categorizado de cristdo-velho com a feiticaria no Grdo-Para na segunda metade do século
XVIII, nos anos da Visitacdo do Santo Oficio. Portanto, o caminho que seré trilhado adiante

parte fundamentalmente dessas questdes.

Nesse sentido, a tematica mencionada anteriormente na apresentacdo da pesquisa
contém autores que apresentam modelos de analises para discussdo especificamente por meio
dos processos inquisitoriais, como Carlo Ginzburg (2006) e sua obra amplamente reconhecida
nos estudos da historia cultural e da cultura popular: O queijo e os vermes. Nessa obra, 0 autor
recorre a um processo inquisitorial bastante detalhado de um moleiro denominado Domenico
Scandella e busca recriar o imaginario da cultura popular do século XVI na Italia e compreender

as influéncias do processo inquisitorial na sociedade (GINZBURG, 2006).

A escolha do autor por determinado processo inquisitorial e abordagem se define
justamente por nessa fonte ser possivel identificar o dialogo entre culturas eruditas e populares,
gue Ginzburg conceituou como circularidade cultural. Dessa forma, percebemos a importancia
do autor dentro da tematica e sua contribuigéo ao discutir esse imaginario cultural popular tendo

como ponto de partida um moleiro.

Nesse contexto, como problematizei anteriormente, as experiéncias inquisitoriais néo
estiveram restritas ao espaco europeu, e o grande trabalho pioneiro realizado por Laura de Mello
e Souza (1986), com sua obra O Diabo e terra de Santa Cruz, consegue explorar uma das
facetas dessa experiéncia inquisitorial com exceléncia: a religiosidade. Nessa obra a autora

elabora um estudo sobre a feiticaria, as praticas mégicas e a religiosidade popular no Brasil
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colonial dos séculos XVI, XVII e XVIII, abarcando as regides da Bahia, Pernambuco, Paraiba,
Grao-Para, Maranhdo, Minas Gerais e Rio de Janeiro.

Em seu estudo, recorrendo em parte da sua documentacao a processos inquisitoriais,
também a autora trabalha com a problematica da especificidade da religido vivida pela
populacdo colonial. A maior contribuicdo da autora para a apresentacdo da tematica que
estamos moldando neste momento se mostra em discutir como a feiticaria estava atrelada ao
cotidiano destas pessoas na coldnia para resolucédo de problemas concretos e que fazia parte da
religido vivida por aqueles sujeitos. Além disso, 0 processo colonizat6rio em sua perspectiva
propiciava maior interpenetracdo entre religiosidade europeia, indigena e africana (SOUZA,
1986). Ou seja, a partir do debate realizado por Laura de Mello podemos pensar em aspectos
particulares da cultura e religiosidade popular no periodo colonial na América portuguesa
devido seu processo colonizatorio, e nesta pesquisa pensar no espago amazonico colonial.

Outro autor de enorme influéncia sobre a temética € Ronaldo Vainfas (1997), recorrendo
também a processos inquisitoriais e trazendo contribuicbes no debate sobre a atuacdo da
Inquisicdo no Brasil e do imaginario popular luso-brasileiro. Todavia, a discussao realizada
pelo autor em sua obra Tropico dos pecados parte para um estudo sobre a moral e a sexualidade
no Brasil em tensdo com as normas oficiais da Santo Oficio entre os séculos XVI e XVIII.

O autor ressalta como seu estudo é teoricamente aberto e flexivel, mas objetivamente se
insere na bibliografia que busca repensar o problema da familia e da moral nos tempos coloniais
(VAINFAS, 1997). Apesar de que na nossa pesquisa ndo sejam aprofundadas as discussdes de
Vainfas sobre esse seu estudo destacado anteriormente, ao longo da pesquisa ele foi essencial
para ter um ponto de partida e pensar como podemos tratar as fontes inquisitoriais de forma
dupla. Além disso, também nos evidencia o relaxamento moral constantemente reclamado pelas
autoridades religiosas. Nao deixa também de ser uma referéncia que precisa ser apontada para

qguem deseja explorar a vida colonial por meio de processos inquisitoriais.

Nesse ambito, se Carlo Ginzburg (2006) nos apresenta o dialogo entre culturas eruditas
e subalternas em um movimento de circularidade, a autora Laura de Mello e Souza (1986), por
outro lado, conseguiu evidenciar a especificidade da religiosidade colonial na América
portuguesa. Nesse sentido, ainda temos o pesquisador Ronaldo Vainfas (1997) contribuindo em
nos apontar a tensdo existente entre a cultura popular e as normas oficiais impostas pelo Santo
Oficio. Mesmo havendo divergéncia em seus objetos de estudos e em seus pontos de observacao

na tematica, ambos os autores convergem em utilizar como fonte 0s processos inquisitoriais e
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dialogar com a cultura popular. Dessa forma se tornam viaveis para a construgdo desta pesquisa

orientando nossa pratica historica e contextualizando as questdes que cercam a Inquisicao.

Entretanto, antes de adentrar ao contexto mais regional sobre a Inquisicdo e a
religiosidade, que por muito tempo foram deixadas de lado, se faz necessério conhecer o
desenvolvimento do Tribunal do Santo Oficio no espaco lusitano, que posteriormente estende
seu braco até a Ameérica portuguesa. Os autores que utilizamos para compreender sobre essa
dindmica inquisitorial sdo Alexandre Herculano (2009), Anita Novinsky (2007), Francisco
Bethencourt (2000), Michael Baigent e Richard Leigh (2001), Sénia A. Siqueira (1978) e Toby
Green (2012).

Sob essa logica, prosseguindo no debate sobre a Inquisicdo direcionamos o recorte para
nossa realidade luso-brasileira, percebendo as vérias dimensdes da realidade colonial que ela
nos permite conhecer sobre a América portuguesa, como suas faces religiosa e social,
percorrendo as discussdes de autores como Anita Novinsky (1972), Almir Diniz de Carvalho
Junior (2005), Laura de Mello e Souza (1986), Luiz Mott (2012), Sénia A. Siqueira (1978) e
Ronaldo Vainfas (1997).

Ainda, afunilando esses recortes e caminhando para o espago norte da colbnia para
compreender a singularidade da Visitagdo do Santo Oficio ao espaco amaz6nico paraense,
destaco o trabalho de Yllan de Mattos (2012) em sua obra intitulada Ultima inquisicao: os meios
de acdo e funcionamento da Inquisicdo no Gréo-Para pombalino (1750-1774). Neste estudo,
ele busca demonstrar a peculiaridade da Visitacdo do Santo Oficio ao Grdo-Para no século
XVIII. Com esse debate, podemos compreender o contexto do Grdo-Para antes e durante a
Visitacdo com suas ac¢des, 0 que € necessario levando em consideracao o espaco geografico que

esta pesquisa se propds a fazer o recorte.

Outros autores estudaram o contexto da Visitagdo paraense, mas alguns aliados a
discussdes sobre feitigaria e que podem contribuir consideravelmente para a pesquisa assim
como também sdo necessarios: Amaral Lapa (1978), Arthur Bulcdo Silva (2016), Evandro
Domingues (2005), Gisele Rezk (2014), Maria Olindina de Oliveira (2010), Mayara Aparecida
de Moraes (2019), Pedro Pasche Campos (1995) e Virginia Goudinho de Souza Silva (2016).
Nesse interim, surge a necessidade de perpassar por questfes sobre a religiosidade popular da
Ameérica portuguesa e amazonica, que vamos explorar a partir de Eduardo Galvao (1953), Laura
de Mello e Souza (1986) Luiz Mott (2012) e Raymundo Heraldo Maués (2005).
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Os debates e os apontamentos dos estudos dos autores levantados até aqui sobre a
temética nos possibilitam ter bases interpretativas para a finalidade da pesquisa em tentar
compreender como se deu a relacdo de um sujeito categorizado como cristdo-velho com a
feiticaria no Gréo-Para na segunda metade do século XVIII, nos anos da Visitacdo do Santo
Oficio (1763-1769). Nesse sentido, explorar a experiéncia de Manuel Madureira permite pensar
os limites do projeto de colonizagdo na Amazonia com énfase nas questdes religiosas populares,
a partir do contexto da Visitacdo do Santo Oficio ao Grdo-Para, ligada a politica pombalina,
esclarecendo como estavam as relacGes entre o Estado e Igreja para “civiliza¢do” daquele

espaco e o controle das almas.

Anteriormente, conseguimos perceber a viabilidade da pesquisa por meio da tematica
pontuando os autores e pesquisas que foram nosso ponto de partida, mas nédo foi o suficiente,
por isso a partir daqui também serdo esclarecidos seus recortes e relevancias. A fonte principal
que se faz presente aqui € um processo inquisitorial, e apesar de necessariamente ndo ter
aspectos culturais explicitos, os autores selecionados para pensar este trabalho nos mostram

como é possivel perceber nela esses aspectos.

Em O queijo e os vermes, o autor Carlo Ginzburg (2006) busca recriar o imaginario da
cultura popular do século XVI na Italia e compreender as influéncias do processo inquisitorial
na sociedade. Este trabalho apenas se torna possivel devido ao tratamento das fontes
inquisitoriais escolhido pelo autor, percebendo-as em um carater duplo além de algo somente
judicial, mas também carregada de cultura popular. Além disso, o autor percebe um movimento
de circularidade entre culturas, onde ambas dialogam e se influenciam de forma reciprocas
(GINZBURG, 2006). Assim, podemos perceber como o0 pesquisador tornou possivel 0 acesso
a cultura camponesa tendo como fonte um processo inquisitorial, contribuindo para os debates
de cultura e religiosidade popular e principalmente sobre evidenciar o movimento de

circularidade entre cultura subalterna e dominante.

Além de Ginzburg (2006), a autora Laura de Mello e Souza (1986) trabalha com fontes
inquisitoriais de maneira dupla em O Diabo e Terra de Santa Cruz. Em seu trabalho, as fontes
e 0 espaco geografico impuseram uma nova problematica: a especificidade da religido vivida
pela populacdo colonial. Isso levou a autora a trabalhar também com a ideia de cristianizagdo
imperfeita das massas, para compreender o0 processo inquisitorial e as praticas de feiticaria que

se faziam presentes no cotidiano da col6nia.
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Segundo a autora, o desenvolvimento do processo colonizatorio propiciava maior
interpenetracdo entre religiosidade europeia, indigena e africana, um verdadeiro “sincretismo”
cultural possibilitado pela colonizacdo na América portuguesa (SOUZA, 1986). Em seu debate
esta explicito como o espaco geografico amazonico selecionado nesta pesquisa se torna fecundo
para as discussdes sobre religiosidade e cultura popular devido a particularidade da América

portuguesa em sua colonizagéo.

No caso das discussdes produzidas por Ronaldo Vainfas (1997), trazendo contribuigdes
no debate sobre a atuacdo da Inquisi¢do no Brasil e do imaginario popular luso-brasileiro, temos
a sua obra Tropico dos pecados. Seu debate como apontamos anteriormente permite entender
a realidade popular do periodo colonial com as suas moralidades em choque com as normas
oficiais da Inquisicdo (VAINFAS, 1997).

Desse modo, podemos perceber que os autores mencionados até este momento
convergem no seu tratamento das fontes inquisitoriais de modo duplo e demonstram a
viabilidade desta pesquisa ao levantar questdes sobre religiosidade e cultura popular por meio
delas. Ronaldo Vainfas (1997) segue os passos de Carlo Ginzburg (2006) e Laura de Mello e
Souza (1986) percebendo as outras dimensdes dos processos inquisitoriais, que torna possivel
aos autores abordarem questdes relacionadas ao imaginario popular, mas em contextos
diferentes. Dessa maneira, n6s seguimos logo atras desses passos na busca de conseguir realizar

0 mesmo tratamento com a fonte.

Mesmo em movimento de convergéncia, eles divergem em seus objetos e pontos de
observacao da tematica. Enquanto Ginzburg (2006) procura entender a cultura popular por meio
do individuo, Laura de Mello e Souza (1986) observa a especificidade da religido vivida pela
populagéo colonial e Ronaldo Vainfas (1997) estuda sobre a moral e a sexualidade no Brasil

em tensdo com as normas oficiais do Santo Oficio.

Ainda que se possa demonstrar a fertilidade dos processos inquisitoriais no debate que
tracamos até aqui para tratar sobre teméticas da religiosidade e cultura popular descortinando a
vida na col6nia, precisamos ter em mente as limitagdes e probleméticas que surgem no
tratamento dessas fontes. O autor Ronaldo Vainfas (1995) nos adverte a considerar antes de
tudo o filtro inquisitorial presente na documentacdo que transforma a concepcao dos sujeitos
em “heresias” distorcendo a fala dos acusados sobre suas crengas € pensamentos ao passar para
a pena do notario inquisitorial. As documentagdes podem se apresentar ricas em detalhes na

mesma proporgao que carregam preconceitos.
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Cabe ao historiador a tarefa de ter consciéncia das camadas de filtros presentes na sua
documentacdo, ter a competéncia de conseguir ultrapassar os discursos e tentar alcancgar a
concepcao dos sujeitos que almeja conhecer. N&o é facil e nem simples, mas compreendendo
os filtros que compdem a documentacéo, se torna possivel muitas vezes, como demonstraram
0s historiadores ao longo do debate que exploramos aqui. Isso ndo quer dizer que a
documentacao sempre vai carregar o que o historiador espera. Muitas vezes ela se apresenta de
uma forma fragmentada e imersa no filtro do inquisidor, que consequentemente vai gerar

limitacGes ou lacunas na interpretacdo historica almejada.

Prosseguindo nas discussdes, o estudo de Yllan Matos (2012) em sua obra Ultima
inquisicdo: os meios de acdo e funcionamento da Inquisicdo no Grdo-Para pombalino (1750-
1774) é que nos leva aos pontos de partida essenciais para construcao desta presente pesquisa.
No seu estudo, ele busca demonstrar a peculiaridade da Visitagdo do Santo Oficio ao Grao-Para
no século XVIII. Na sua perspectiva e argumentacdo, ela correspondeu amplamente aos

projetos de reforma instaurados pelo governo pombalino (MATTOS, 2012).

Apesar do autor focar nestas questdes das relacdes administrativas coloniais com o
bispado do Grdo-Par4, na mesma obra ele discute sobre os tipos de crimes perseguidos, nos
possibilitando uma breve nocdo dos chogues entre a cultura popular e as normas oficiais da
Visitacdo, como pontuava Ronaldo Vainfas (1997). O relaxamento moral se fazia presente na

parte norte da colonia, como se fez nela de modo geral.

E a partir do contato com a obra mencionada de Yllan Matos (2012) que se define o
objeto, o parametro cronoldgico e espacial desta pesquisa. O autor disserta que o Santo Oficio
construiu a transgressao que na vida cotidiana ndo era reconhecida enquanto tal, tornando a
feiticaria o crime mais perseguido no tempo da Visitacdo. Com a chegada do visitador, a
instituicdo comeca a reprimir praticas comuns que passavam despercebidas pela populacédo
(MATTOS, 2012).

Além disso, evidencia a transgressdo que é criada somente ap0s a chegada da Visitacao.
O autor destaca o grande nimero de casos de feiticaria ou outros meios menos ortodoxos a que
recorriam os devotos quando a fé catolica ndo solucionava seus anseios no Gréo-Para, assim
gerando a finalidade da presente pesquisa que busca entender a relagdo de um sujeito cristéo-
velho com as préticas de feiticaria, que aparentemente estdo ligadas ao cotidiano paraense e que
foi reprimida no periodo da Visitagdo do Santo Oficio ao Gréo-Para (1763-1769).
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Apesar de trabalhos como o de Arthur Narciso Bulcdo da Silva (2016), Magia e
Inquisi¢do. o “mundo mdgico do Grdao-Para e Maranhao (1763-1769), abordar a Visitacdo do
Santo Oficio com o intuito de compreender o significado das praticas magicas para 0s colonos
acusados de uso da magia naquela regido e explorar o caso de uma portuguesa julgada, ainda
s&0 poucos os trabalhos que observam a tematica a partir de sujeitos que nao sejam indigenas

OU Negros.

Mesmo que o caso de Manuel Pacheco de Madureira ja tenha sido explorado nas
discussdes de Gisele Rezk (2014) em sua dissertacdo Feiticaria erdtica: os feiticos de amor
denunciados a época da Visitagdo do Santo Oficio ao Estado do Grao-Para (1763-1769), a
abordagem da autora se distancia da nossa na medida em que coloca énfase nas motivagdes dos
sujeitos que recorriam a feiticaria paraense, explorando um contexto mais amplo de varios casos
que se utilizaram de oracGes amorosas. Ao contrario da autora, para nossa pesquisa interessa
compreender como se apresentava a feiticaria e por que pessoas da fé catélica recorriam a ela.
Portanto, nosso foco € direcionado a religiosidade, e o da autora percorre pela moralidade e

sexualidade.

Assim, é desenvolvido o ponto de observacdo especifico desta pesquisa com foco em
um cristdo-velho, possibilitado pela organizacdo dos dados de casos inquisitoriais, que sao
indicados e disponibilizados por Yllan Mattos (2012). A ideia de concentrar a nossa Gtica sobre
esse sujeito em especifico, o cristdo-velho, parte de uma concepcéo de histdria influenciada
pelas discussdes de José Carlos Reis (2006) sobre a verdade histérica. O autor pontua que se
aproxima o historiador da dita verdade quando retne todas as faces possiveis se assemelhando

a uma figura poliédrica de infinitos lados.

Sob essa légica, as reflexdes de Fernand Braudel também nos orientam ao considerarem
que a historia ¢ “’[...] a soma de todas as historias possiveis, uma colecdo de misteres e de
pontos de vistas, de ontem, de hoje, de amanha” (BRAUDEL, 1978, p. 53). Dessa forma, nossa
pesquisa pode contribuir nos debates sobre a religiosidade popular no periodo colonial no
sentido de conseguir gerar uma perspectiva poliédrica do tema, na qual podemos explorar e
percebé-la por outros pontos de observacdo além dos agentes negros ou indigenas,

diversificando a historiografia sobre a temética.

Além disso, a pesquisa demonstra potencialidade em apresentar e explorar a realidade
amazOnica, que por muito tempo foi deixada de lado por causa da valorizacdo de uma

historiografia eurocéntrica. Nesse sentido, 0s leitores encaram uma nova perspectiva
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inquisitorial, que talvez por muito tempo em seu imaginério estivesse atrelada a uma imagem

de caca as bruxas no periodo medieval somente no espago Europeu.

A fonte principal que utilizamos aqui e que sera disponibilizada em formato transcrito
integralmente pode ajudar também a transformar os espagos escolares, tornando o ensino de
Historia significativo e concreto ao explorar aspectos da realidade dos alunos por meio de
documentos coloniais ensinando-lhes procedimentos e valores que serdo Uteis na vida cotidiana.
N&o apenas isso, mas também perceberdo como a Histéria é construida a partir de
problematizagdes (NASCIMENTO, 2022). Nesse contexto, a pesquisa e a fonte ainda permitem
aos professores problematizarem com seus alunos classifica¢des cronolégicas como o periodo
“moderno” correspondendo a uma realidade estritamente europeia em contraste com a dindmica

prépria amazénica (KARNAL, 2007).

Na obra O Livro da Visitacdo do Santo Oficio da Inquisicdo ao Estado do Grao-
Par4:1763-1769, do autor Jodo Amaral Lapa (1978), conseguimos ter acesso a breves
fragmentos transcritos dos processos inquisitoriais. A partir do dialogo com a obra,
selecionamos um processo especifico em que o confitente relata ser cristdo-velho e seus pais
também, se refletindo na construcdo do objetivo para esta pesquisa: compreender como se
deram as relacdes de um cristdo-velho com a feiticaria no Grao-Para na segunda metade do
século XVIII, nos anos da Visitacdo do Santo Oficio (1763-1769)? Esta pesquisa se inscreve
nessas consideracGes e pode desdobrar-se na compreensdo sobre a religiosidade popular
colonial e as limitacGes do projeto de coloniza¢do na Amazonia, como foi a politica pombalina

em seus objetivos no controle das almas ou “civilizacdo” daquela regiao.

Nesse contexto de defini¢cbes dos parametros da pesquisa, ainda surgiu a necessidade
posteriormente de uma fonte complementar para tentar explorar, mesmo que de forma
preliminar, a dindmica da Freguesia N. S. do Rosério da Campina. Com isso, pesquisando 0s
documentos disponiveis digitalmente do AHU, encontrei um oficio do visitador Giraldo José
de Abranches encaminhado para Francisco Xavier de Mendoncga Furtado sobre a relacdo das
igrejas, paroquias, freguesias e povoacoes daquela capitania do Para. Dessa forma, seguimos as
ponderagdes do autor Caio César Boschi (2018), em seu artigo “Projeto Resgate: historia e

arquivistica (1982-2014)”, sobre o tipo de documentagao.

Até este momento, a discusséo apresentada tornou possivel a visualizagdo das bases em
gue se construiram esta pesquisa, mas ainda € necessario esclarecer sua estrutura teorica e

metodoldgica. Como indicado anteriormente, a fonte principal se trata de um processo
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inquisitorial sobre uma confissdo a Mesa da Visita do Santo Oficio no Gréo-Para. Isto significa
que a fonte se enquadra na classificacdo de um processo criminal. Trata-se também de uma
fonte secundaria j& analisada, mas que buscamos outro olhar de interpretacdo, como apontamos
anteriormente em nossas divergéncias com Rezk (2014). Além disso, fazemos uma analise
detalhada do processo. Em contraste, a autora usa outros processos e os explora de forma mais

geral cruzando todos em um contexto especifico sobre as motivacoes.

Nesse contexto, como esclarecemos logo no inicio da apresentacdo da pesquisa, ndo
estdvamos em busca de documentos inquisitoriais. Nossa familiaridade estava relacionada com
a documentacdo do Projeto Resgate do AHU, mas pela inviabilidade de ir até o Arquivo Publico
do Para nossa direcdo mudou. Nao esperava me deparar com o Santo Oficio nos documentos
do AHU, mas aqguele encontro me levou a pensar sobre as heresias amazonicas e por acaso ou
pelos caminhos que as vezes a fonte nos impde, eu conseguiria buscar no site do Arquivo
Nacional da Torre do Tombo (ANTT) documentos inquisitoriais digitalizados, viabilizando

assim minha pesquisa.

Antes de adentrar no ANTT, os estudos que discutiam a Visitacdo paraense, como ja
esclareci, me indicavam caminhos esquematizando e organizando os dados dos sujeitos que
foram alcancados pelo braco inquisitorial. Conhecendo brevemente o processo de Manuel
Pacheco de Madureira, pude selecionar seu caso e buscar no arquivo fazendo download em
formato digitalizado da fonte. Talvez aqui tenha sido um dos maiores desafios da pesquisa, 0
momento da transcricdo do processo inquisitorial. O historiador do periodo colonial carrega
consigo um duplo desafio: conseguir tornar inteligivel uma caligrafia diferente da sua época

para leitura e analisar a sua fonte.

Os documentos do periodo colonial da segunda metade do século XVI1I ndo eram uma
novidade na minha prética de historiador. Havia uma rica bagagem acumulada das experiéncias
que obtive no Grupo de Estudos Coloniais Amazodnicos (Gescam), mas 0 processo inquisitorial
se apresentava com uma caligrafia que eu ndo conseguiria ler apenas com calma e paciéncia,
tendo que recorrer a técnica da paleografia. Entdo eu me encontrava com 23 folhas, precisando

transcrever cada palavra que constava na frente e no verso do documento de 46 paginas.

No inicio, minha experiéncia com transcricdo paleografica estava conseguindo lidar
com as primeiras paginas sobre a vida de Manuel Madureira, mas ndo tardou para que eu
estagnasse. Por mais que eu ficasse noite e dia sentado em frente ao documento, ndo conseguia

compreender a sua caligrafia. Nesse momento, lembrando que na obra de Amaral Lapa (1978)
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havia a apresentacdo transcrita do nosso confitente, comecei a ler cada pagina
concomitantemente comparando com a documentacéo e me familiarizando com cada letra da
fonte. Dessa forma, consegui continuar na transcricdo do processo. O documento nao é
predominantemente cheio de borrées e com uma caligrafia horrenda, de modo que consegui
transcrever 98% dele, mas isso ndo significa que ele seja facil com uma leitura fluida, houve

muitos momentos penosos.

Algumas consideracdes basicas sobre este tipo de documento séo pontuadas por Carlos
Barcellar (2008), como sob quais condigdes aquele documento foi redigido, com que proposito
e por quem. Ou seja, de maneira geral o autor esta preocupado em levantar questdes sobre a
contextualizacdo do documento. Nesse sentido, nos alerta também Barcellar a observar a
qualidade de informacdes que a documentacao pode ou ndo fornecer, de acordo com objetivo e
problematica de cada pesquisa. Os processos inquisitoriais que entram na classificacdo de um
processo criminal podem nos permitir acessar muito mais que apenas a configuracédo judiciaria
do seu processo, como ja discutimos anteriormente, também permitem em muitos casos
conhecer as concepgdes dos réus. Dessa forma, eles se tornam valiosos para nossa pesquisa,

como ja foi pontuado anteriormente, possibilitando alcancar a cultura e a religiosidade popular.

Essa dimensdo possivel de ser analisada nesta documentagdo é que nos interessa, Sdo 0s
elementos de religiosidade e cultura popular. Autores como Ronaldo Vainfas (1997), que segue
0s passos de Carlo Ginzburg (2006) e Laura de Mello e Souza (1986), ja nos demonstraram que
pode ser realizado um tratamento duplo em relacdo a fonte evidenciando outra dimenséo além
da judicial, viabilizando aos autores e a esta pesquisa também abordar questdes relacionadas ao
imaginario popular. Ademais, ndo podemos esquecer do desafio que €é ir além do filtro
inquisitorial presente nessa documentacao e 0 momento singular que estavam passando aqueles

sujeitos sendo inquiridos sobre suas préaticas e suas vidas.

A confissdo no processo foi realizada por Manuel Pacheco de Madureira no ano de 1765,
ele foi natural da Freguesia da Sé, viuvo de dona Claudina Maria Pinheiro. Declarou-se sem
oficio e que vivia de sua agéncia, residindo na rua das Flores, Freguesia de N. Senhora do
Rosério da Campina. Confitente por praticas magico-religiosas e declarou na sua apresentacdo
a Mesa ser cristdo-velho. O seu caso trata-se da recorréncia a ora¢fes ensinadas por um
indigena. Tais oragdes, chamadas de “orac¢ao de Sao Marcos; Sao Cypriano e das Trés Estrelas”,
abrandariam o coracdo de qualquer mulher. Mas sem éxito em seu objetivo, Manuel Madureira

parte em busca de remédio para sua alma. Sua confissdo também fala sobre um outro caso em
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que recorreu a préatica de adivinhacdo do balaio com uma indigena de seu servi¢co chamada
Germana Solteira para saber sobre o furto de suas roupas.

Esta pesquisa demonstra potencialidade ao se basear nesses elementos mencionados e
presentes no documento selecionado. Tais caracteristicas percebidas se resumem, mas ndo se
esgotam, em tratar sobre uma recorréncia a feiticaria por um sujeito que foi batizado e crismado
dentro da fé cat6lica e argumentou sempre seguir as demais obras cristas, ou seja, um cristdo-
velho. Nos parece intrigante a questdo de Manuel Madureira apresentar uma oracdo com
elementos catolicos ensinada por um indigena, que foi considerada feiticaria pela Mesa da
Visita.

Uma vez que no documento foi possivel identificar elementos catdlicos que seriam
palavras referentes a fé do cristianismo, como “Jesus Cristo, Hostia Consagrada, Sdo Marcos,
Sao Cipriano, Sao Pedro, Sdo Paulo e Santiago”, na oragdo e adivinha¢do considerada como
feiticaria, esta pesquisa solicita trabalhar com o conceito de “circularidade cultural” de
Ginzburg (2006). Além disso, a documentagdo apresentada contribuiu também na construcéo
das problematicas mencionadas anteriormente para a pesquisa.

Consequentemente, para analise da fonte precisamos recorrer ao campo historiografico
da Nova Historia Cultural, que segundo as discussdes realizadas por Vainfas (1997) na obra
Dominios da Historia, tem as seguintes caracteristicas: recusa 0 conceito de vago de
mentalidades, tem preocupacdo com o popular e valorizagao das estratificacdes e dos conflitos
socioculturais como objeto de investigacdo (VAINFAS, 1997). A Nova Histéria Cultural,
segundo o autor, se apresenta retomando as preocupacfes das mentalidades sem precisar
recorrer ao seu conceito, considerado problematico, e pontua o foco de observacao no popular,
diferente da Historia Cultural dedicada as manifestacdes “oficiais” da cultura. Além disso, em
suas caracteristicas carrega a preocupacdo de resgatar os conflitos ao invés de apregoar que a
mentalidade € algo comum ao conjunto da sociedade (VAINFAS, 1997).

A partir da Nova Histdria Cultural, esta pesquisa se aproxima do autor Carlo Ginzburg
e solicita o seu conceito de circularidade, como mencionado nas consideragdes da fonte. Na
obra O queijo e os vermes, Ginzburg demonstra o dialogo entre a cultura popular e a cultura

erudita, através de um processo inquisitorial. Vainfas destaca que:

A cultura popular, segundo Ginzburg, se define antes de tudo pela sua oposicao
a cultura letrada ou oficial das classes dominantes, o que confirma a
preocupacdo do autor em recuperar o conflito de classes numa dimenséo
sociocultural globalizante. Mas a cultura popular se define também, de outro
lado, pelas relagdes que mantém com a cultura dominante, filtrada pelas classes
subalternas de acordo com seus proprios valores e condicdes de vida. E a
proposito desta dindmica entre os niveis culturais popular e erudito — j& que
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também a cultura letrada filtra & sua moda os elementos da cultura popular -,
que Carlo Ginzburg propde o conceito de circularidade cultural (VAINFAS,
1997, p. 225).

Neste fragmento podemos perceber algo muito importante para esta pesquisa, que
contém uma fonte em que as culturas parecem dialogar. A formulacdo de uma visdo onde a
cultura popular ndo se confunde com uma cultura imposta as classes populares pelas
dominantes. Fica evidenciado por Ginzburg que entre o considerado erudito e o popular existe
um relacionamento circular feito de influéncias reciprocas (GINZBURG, 2006). Desta forma,
utilizaremos o conceito de circularidade cultural formulado por Ginzburg, ou seja, um conceito

operacional, que pode ser empregado em diferentes lugares e diferentes épocas.

Esse conceito inspira-se em Mikhail Bakhtin (1996) em seu livro A cultura popular na
Idade Média e no Renascimento, onde retrata a vida de um individuo da elite e por meio deste
torna perceptivel o popular. Entretanto, Ginzburg (2006) vai além em suas abordagens ao
propor o conceito de circularidade, por se preocupar mais com a circularidade do que com as
interpretacdes culturais entre as classes, 0 que se enquadra nesta pesquisa, que contém uma
fonte demonstrando esse contato entre culturas, e ao nosso objetivo de compreender a relagédo
de um sujeito categorizado de cristdo-velho com as praticas considerada feiticaria pelo Santo
Oficio da Inquisicéo.

Modelo distinto do de Ginzburg-Bakhtin é o formulado por Roger Chartier. Segundo as
consideracOes de Vainfas (1997), Chartier afasta-se do modelo anterior na medida em que
rejeita a visdo dicotdmica cultura popular/cultura erudita em favor de uma nogéo abrangente,
mas ndo homogénea, de cultura. Chartier propde o conceito de cultura enquanto pratica, e
sugere para 0 seu estudo as categorias de representacdo e apropria¢do. Esse modelo possui 0
mérito de tentar livrar a historia cultural de toda e qualquer conceituacdo esquematica, no
entanto acaba prisioneiro das ambiguidades teéricas tipicas da escola francesa e das
mentalidades (VAINFAS, 1997).

A critica de Chartier é valida e frutifera ao levar os historiadores a pensar em como usar
esse conceito sem tratar de forma rigida a cultura. Nesse sentido, Chartier argumenta que é
impossivel rotular os objetos ou praticas culturais como “populares”. Olhando os grupos sociais
e ndo os objetos podemos perceber que as elites da Europa ocidental, por exemplo, no século
XVII eram “biculturais”, pois participavam da “cultura popular” e de uma cultura erudita da
qual as pessoas comuns estavam excluidas. Para conseguir lidar com essas questdes, podemos

seguir o conselho de Peter Burke:
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Os especialistas varias vezes sugeriram que as muitas interagdes entre cultura
erudita e popular eram uma razdo para abandonar de vez os dois adjetivos. O
problema é gque sem eles € impossivel descrever as interacGes entre o erudito
e 0 popular. Talvez a melhor politica seja empregar os dois termos sem tornar
muito rigida a oposicao binéria, colocando tanto o erudito como o popular em
uma estrutura mais ampla (BURKE, 2008, p. 42).

Dessa forma é nitido a postura e o cuidado que o historiador deve adotar ao trabalhar
com esses termos, além da necessidade da divisao se vamos falar das interaces. Nesta pesquisa,
apesar de usar essa divisdo, nao deixamos de perceber e reconhecer as suas conexdes assim
como aconselha Burke. Por isso pretendemos transitar entre ambos sem estabelecer uma rigidez
conceitual, focando na sua interacdo e fluidez por meio do conceito de circularidade cultural

proposto por Ginzburg (2006).

A discussdo levantada, em contraste com outros autores, revela as possibilidades de
abordagens conforme 0s objetivos de pesquisa; nesta seguiremos 0s passos de Ginzburg em
relacdo ao conceito e também ao método. Nosso objetivo ndo é fragmentar a cultura e fixar
dicotomias como problematizou Chartier, mas sim perceber suas interacdes e relacdes como

brilhantemente foi colocado por Ginzburg e seguindo os cuidados que propds Burke.

Contudo, fui percebendo no decorrer da pesquisa que o conceito de circularidade ndo
seria suficiente para dar conta também da realidade cultural da América portuguesa que vamos
percorrer para entender o espaco e a realidade onde estava inserido Manuel Pacheco de
Madureira. Alguns autores se debrucaram nessa conceituacdo complexa para dar conta do
espaco multifacetado que foi a colénia. Conseguimos alguns nortes percorrendo as discussoes
de Gisele Rezk (2014), Laura de Mello e Souza (1986) e Ronaldo Vainfas (1995).

O primeiro conceito que aparece na historiografia é o de sincretismo. Inicialmente, ele
foi amplamente utilizado para conseguir dar conta das matrizes culturais distintas que se
encontravam na Ameérica portuguesa; dele fez uso Laura de Mello e Souza (1986). Entretanto,
esse conceito supBe uma relagdo mecanica das culturas distintas sem considerar todos seus
aspectos, como suas perdas, trocas, olhares e as transformacdes. Como se por osmose se
misturassem as culturas e tomassem forma de um novo corpo. Embora devamos reconhecer que
Souza (1986) tenha sido muito competente ao empregar o conceito e pontuar que essas relagoes
ndo se davam de forma natural, elas estavam permeadas de tensdes e selecdes que nunca eram
arbitrarias. O conceito de sincretismo ndo conseguiu explicar a relagdo cultural plural colonial

da melhor forma, mas foi importante como ponto de partida.



24

Nesse contexto, Ronaldo Vainfas (1995) opta por utilizar o conceito de hibridismo
cultural, dando conta das diversidades de olhares e sensibilidades presentes nas relacGes
culturais da América portuguesa. Esse conceito foi proposto por Ginzburg como resultado das
interacdes presentes na circularidade, e Vainfas segue os passos do autor para compreender
essas praticas da col6nia. A escolha dele por esse conceito se da justamente por colocar em
questdo os multiplos olhares que poderiam existir sobre uma mesma pratica sincrética. E o que
consegue evidenciar Vainfas no seu estudo A heresia dos indios (1995), discutindo sobre a
Santidade do Jaguaripe e o que ele chamou de catolicismo tupinamba rodeados de varias

percepcoes.

Sob uma outra perspectiva, a autora Gisele Rezk (2014) recorre ao conceito de
mesticagem seguindo as discussdes de Gruzinski. Para a autora, as relacfes culturais presentes
na América portuguesa podem ser explicadas por um processo em que duas ou mais culturas se
encontram, transformando ndo somente o espago, mas as relages. Nessa ldgica, 0 conceito se
aplica no espaco da col6nia lusitana ao considerar sua caracteristica multifacetada com matrizes
culturais distintas e sujeitos maultiplos, com formas culturais complexas e flutuantes que

estavam sempre em movimento interferindo diretamente uma sobre as outras.

Nesta pesquisa, ao explorar o espaco plural que foi a América portuguesa, decidimos
seguir os passos de Rezk (2014) por ressaltar a relacdo de culturas distintas que transformam
ndo somente as relagdes como também o espaco. Quando adentramos na historiografia que trata
sobre a cultural no periodo colonial e exploramos o desenvolvimento da colonizacgdo,
percebemos que a interacdo entre os sujeitos transformaram ndo somente suas praticas, mas
também o proprio espaco no qual estavam inseridos, dando o carater multifacetado ressaltado
por todos os autores presentes na discussao que levantamos. N&o era apenas um novo corpo
cultural que unificava tudo ou “misturava”, mas um corpo cultural multiplo com varia¢des que

foi gerado por meio de oposicdes, enfrentamentos mas também interpenetracdes.

Sobre 0 metodo, esta pesquisa terd as contribui¢cdes da Micro-Histdria em sua analise,
como mencionado a partir de Ginzburg, e apoiada nas discussdes de Jose D” Assunc¢do Barros
(2007). Segundo Barros, a Micro-Histdria praticada por Ginzburg reduz a escala de observagdo
do historiador com o intuito de perceber aspectos que de outro modo passariam despercebidos
em um olhar mais amplo (BARRQOS, 2007). Objetivamente, a metodologia proporciona ao
historiador conseguir atingir um aspecto especifico do macrossocial por meio do seu recorte

micro em escala de observagdo dedicando atengdo ao que ha de mais infimo nas fontes, a um
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microcosmo repleto de sentidos e interpretacdes. Na Micro-Histdria, segundo Barros (2007), o
recorte esta diretamente ligado ao problema.

No caso da presente pesquisa, 0 processo inquisitorial selecionado é necessariamente
por trazer a tona um didlogo entre culturas para explorar a relacdo de um sujeito cristdo-velho
ao recorrer a feiticaria. Ou seja, a partir de uma escala reduzida de observacao partiremos do
fragmento micro, sendo esse processo inquisitorial especifico com elementos que nos permitem
compreender e chegar em nossa problematica inserida no macro. Além disso permite explorar

a dindmica local de Manuel Pacheco Madureira para melhor compreenséo da sua experiéncia.

Tendo em vista nossa grande aproximacdo com as discussdes realizadas por Ginzburg
a partir da histéria cultural, ndo poderiamos deixar de fora também a questdo do paradigma
indiciario levantada por ele e que se faz necessario nesta pesquisa na andlise interpretativa da
fonte. Em sua obra Mitos, emblemas, sinais (1986) o autor nos apresenta as preocupacdes do
paradigma e suas raizes. Temos o surgimento do paradigma, ou modelo epistemoldgico caso se
prefira, indiciario no final do século XIX e no seu caminho de desenvolvimento Ginzburg
destaca os seus paralelos possiveis com Giovanni Morelli, Sherlock Holmes e Freud, em que
ambos estavam moldando seus modelos a partir da base da semi6tica médica (GINZBURG,
1986).

Nesse sentido, na analise interpretativa da fonte, seguiremos o paradigma indiciario
com a finalidade de perceber nos seus infimos detalhes e no que seria considerado secundério
as chaves interpretativas de um contexto. Nao era objetivo dos produtores da fonte de carater
judicial eclesiastico abordar aspectos em relacdo a cultura, mas ela pode apresentar essas

caracteristicas também.

Nesta pesquisa, se trata desses elementos da relacdo de um sujeito cristdo-velho com a
feiticaria, que se faz presente de forma implicita no processo inquisitorial selecionado, mas que
pode ser evidenciada se analisada de maneira minuciosa; por isso recorremos ao paradigma
indiciario. A autora Pesavento (2004) nas suas pontuacGes sobre o paradigma nos orienta a
conseguir ir além daquilo que é dito, ver além daquilo que é mostrado. Essa € a regra de acéo
desse historiador-detetive, que deve exercitar o seu olhar para os tragos secundarios, para 0s

detalhes que sob um olhar menos perspicaz passariam despercebidos.

Além do método e conceito, a fonte, por ser do periodo colonial, demanda também a
técnica da paleografia. Segundo as discussfes de Ana Regina Berwanger (2008), a paleografia

é 0 estudo técnico de textos antigos, em sintese abrange a historia da escrita e a evolugdo das
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letras, objetivando sua leitura e transcricio (BERWANGER, 2008). Se torna essencial o uso
dessa técnica na pesquisa tendo em vista que a documentacgdo carrega uma caligrafia do século
XVIII com a qual ndo estamos familiarizados. Assim, por meio da técnica paleogréafica

podemos tornar a escrita presente na fonte inteligivel para realizar a analise da pesquisa.

Por fim, em relacéo a sua localizagdo em meio académico, esta proposta de pesquisa se
enquadra na linha de pesquisa “Politica, Institui¢des ¢ Rela¢des de Poder”, por se tratar de um
estudo que busca compreender o dialogo do erudito com o popular baseado na circularidade

cultural e na Micro-Historia presentes em Ginzburg.

A pesquisa encontra-se estruturada em trés capitulos, perpassando por discussdes do
funcionamento inquisitorial até a religiosidade popular e a feiticaria. No primeiro capitulo,
convidamos o leitor a iniciar o caminho que nos levou e permitiu conhecer Manuel Pacheco de
Madureira, explorando o desenvolvimento do Santo Oficio, o acervo que guarda essa
documentacdo com suas formas de disponibilizacdo e como se apresenta 0 processo crime

eclesiastico inquisitorial.

Em seguida, no segundo capitulo chegaremos mais proximos da nossa realidade
particular. Sdo afuniladas e direcionadas as discussdes sobre a Inquisicdo para a América
portuguesa em um jogo de escalas que termina na Visitacdo ao Grao-Para e Maranhdo
explorando o seu contexto setecentista envolvido em magia e como se apresentava a
religiosidade colonial amazonica. Nesse sentido, sera elaborado um didlogo entre a religido do

caboclo amazénico com a religido popular colonial da América portuguesa.

Por fim, no tltimo capitulo vamos explorar o processo de Manuel Pacheco de Madureira
e a dindmica local da Freguesia Nossa Senhora do Roséario da Campina, onde ele estava
inserido, buscando compreender como se apresentou a feiticaria para esse sujeito e o que 0
documento cruzado com a historiografia pode nos aclarar sobre a relacdo de um cristdo-velho
com a feiticaria no contexto da Visitacdo do Santo Oficio no século XVIII, em 1763. Os
significados, as motivagOes, as concepgdes e a maneira como a cultura se relacionava seréo
exploradas nesse ultimo capitulo. A partir de agora, a nossa jornada comega mergulhando no

mundo que cercou o confitente da rua das Flores.
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| - EM BUSCA DA FEITICARIA AMAZONICA: O CAMINHO PERCORRIDO ATE
O CONFITENTE DA RUA DAS FLORES NO SECULO XVIlI

Primeiro levaram os judeus,

e eu ndo protestei porque ndo sou judeu.

Depois levaram os comunistas,

e eu ndo protestei porque ndo sou comunista.

Entéo levaram os sindicalistas,

€ eu ndo protestei porque ndo sou sindicalista.

Entdo me levaram,

e ja ndo havia ninguém para protestar por mim.
(NIEMOLLER, 1892-1984)

O processo de Manuel Pacheco de Madureira, entre os anos de 1765 e 1766, localizado
no Arquivo Nacional Torre do Tombo (ANTT)?, em Portugal, demonstra mais uma das pessoas
que o braco inquisitorial alcangou e envolveu em sua malha. Apesar do alcance desse braco
chegar até a América portuguesa e encontrar nosso confitente no Grdo-Par4 e Maranh&o
setecentista, as suas raizes se encontram mais distantes geograficamente e em um periodo
diferente. Nao devemos pensar em Inquisicdo no singular, mas sim em inquisicdes, de forma
plural, pois temos mais de uma em diferentes espacos, como na Alemanha, Franca, Italia,
Espanha e Portugal. Também existiram em diferentes temporalidades, como na Idade Média ou
na Moderna, com suas especificidades cada uma e envolvidas em uma rede de interesses que

atravessavam suas ag(")es.

Dessa forma, cabe aqui nos debrucarmos e esclarecer nesse primeiro capitulo sobre o
contexto de criacdo desse tribunal e como se deu a Inquisi¢do em Portugal, que posteriormente,
ao se instalar no reino, estendeu o seu bracgo inquisitorial até a coldnia lusitana no Novo Mundo
e consequentemente chegou ao senhor Manuel Madureira na Amazénia no século XVIII, que
confessou usar de oracdes ensinadas por um indigena para conquistar uma mulher e da
adivinhagdo para saber quem furtou sua roupa. Além disso, vamos discutir a viabilidade da
pesquisa permitida pelo ANTT e perpassar pela especificidade que caracteriza um processo-

crime eclesiastico.

! Processo n°02697. Disponivel em: <https:/digitarg.arquivos.pt/details?id=2302628>. Acesso em: 15 jun. 2021
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1.1 — Os primeiros passos inquisitoriais e a Inquisi¢io portuguesa

Neste subcapitulo buscaremos contextualizar a instituicdo inquisitorial por meio de
autores classicos inseridos na historiografia que discute os primeiros passos do Santo Oficio em
sua origem e posteriormente o seu estabelecimento em Portugal. Dentre os autores que vamos
explorar como base para essa discusséo, temos Alexandre Herculano (2009), Anita Novinsky
(2007), Francisco Bethencourt (2000), Michael Baigent e Richard Leigh (2001), Sénia A.
Siqueira (1978) e Toby Green (2012).

Como mencionado inicialmente, a origem do Santo Oficio aparece em outro contexto
antes de se instalar em Portugal ou até mesmo em outros espacos. Seus primeiros passos
remontam a ldade Média (século XIII) no Sul da Franca, onde nela temos as sementes que

eventualmente deram vida a Inquisicao.

Os autores Michael Baigent e Richard Leigh (2001), em sua obra A Inquisicéo,
percorrem esse caminho inicial e demonstram 0 seu surgimento a partir da preocupacéo das
autoridades cristds em combater a heresia catara. Mais especificamente, segundo os autores, a
Inquisicdo ganha forca a partir dos esforgos e inquietacdes do subprior dos monges de Osma,
Dominic de Guzman, que fundou a Ordem dos Dominicanos em 1216 com uma base teoldgica
forte para combater os cataros contestadores dos dogmas cristdos. Posteriormente, esses
dominicanos serdo encarregados pelo papa Gregdrio IX, por meio de uma bula em 1233, a
erradicar a heresia na Franca, assim inaugurando a Inquisicéo oficialmente e que se tornou ativa
em 1234 em Toulouse (BAIGENT; LEIGH, 2001).

Do mesmo modo, Anita Novinsky (2007), em A Inquisi¢do, perpassa pela origem
inquisitorial na Idade Média, mas comeca a tratar das questdes em um periodo mais recuado,
em 1184, quando as contestacGes aos dogmas da Igreja resultaram no Concilio de Verona, que
determinou alguns bispos, sob titulo de “inquisidores ordinarios”, a visitarem paroquias
suspeitas de heresia. Mesmo com essas indica¢fes que estamos vendo a partir dos autores,
Novinsky pontua a dificuldade da determinacdo de um momento exato do estabelecimento da
Inquisicdo no medievo, visto que ela foi produto de uma longa evolugdo em que a Igreja e o

Papado sentiam-se ameacados em seu poder (NOVINSKY, 2007).

Na Idade Moderna, ela ressurge pelo Concilio de Trento com o mesmo objetivo de
combater heresias, mas adicionando o combate ao avanco do protestantismo na Europa, nascido
na Alemanha depois da reforma iniciada por Martinho Lutero (REZK, 2014). Prosseguindo em

busca dos seus passos, chegamos até a Inquisicéo ibérica nos reinos de Espanha e Portugal,
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onde a instituicdo viveu seu apogeu durante os séculos XVI, XVII e XVIII. O que iria motivar
principalmente a sua instalacéo nessa peninsula seriam as heresias praticadas por cristdos-novos
(judeus convertidos) acusados de realizar suas crencas as escondidas; esse ponto € evidenciado
tanto por Novinsky (2007) como por Alexandre Herculano (2009), Francisco Bethencourt
(2000) e Toby Green (2012).

Acontece que a sociedade ibérica abrangia trés grandes comunidades até entdo
convivendo em tolerancia: a cristd, a judia e a mulgumana; e por questdes politicas, envolvendo
também religiosas e econdmicas, isso eventualmente seria repensado. O motivo, na perspectiva
de Novinsky (2007), foi a centralizacdo do poder no final do século XV que fez essa
convivéncia harmoniosa ser repensada na medida em que se hasteava a bandeira de um sé

territério, uma so lei e consequentemente uma so religido.

Nesse interim, os judeus conseguiram se desenvolver socialmente e economicamente
até meados do século XV na Espanha, principalmente os que acabaram se convertendo devido
a um episodio brutal de 6dio contra eles em 1391. Isso comecgou a ser percebido como um
problema pela burguesia crista-velha, que, com ajuda do clero fanatico e a propagacao de ideias
antijudaicas, tentou frear seus concorrentes convertidos. No mesmo século em questdo, a
Espanha perpassa por crises e a burguesia cristd-velha aproveita para responsabilizar os judeus
convertidos de ascender socialmente as suas custas e levar o reino a desgraca, além de
empestarem a fé espanhola cristd com o judaismo (NOVINSKY, 2007). A partir do reinado dos
reis cat6licos Fernando e Isabel no século XV, essas questdes de antijudaismos ficam mais
intensas e a pedido deles em 1478 o papa Sisto 1V assina a bula fundando a Inquisicdo na
Espanha para combater os judeus convertidos (BETHENCOURT, 2000).

Segundo ainda a autora Novinsky (2007), na verdade essa justificativa religiosa do
estabelecimento da Inquisi¢do atendia a uma demanda social e econdmica do reino, tendo como
objetivo se apropriar das riquezas dos cristdos-novos para interesses politicos. Depois de
alcancarem seus objetivos em 1492 pelos confiscos de bens pela Inquisicéo, puderam expulsar
0s cristdos-novos do dominio espanhol ou mesmo muitos ja haviam migrado para outros

territorios, assim fugindo do Santo Oficio em outras regiGes como no espaco lusitano.

Foi necessario refazer esse caminho para entendermos as preocupacbes dos
estabelecimentos das inquisi¢des. O contexto da Espanha, como podemos notar, ira influenciar
diretamente o contexto de Portugal, local onde os judeus irdo buscar reflgio e esperanga. Em

sua obra Historia da origem e estabelecimento da Inquisicdo em Portugal, o autor Alexandre
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Herculano nos situa na chegada dos refugiados no reino lusitano, onde apesar dos édios gerais
e tensdes que também existiam no territorio contra gente judaica, o poder publico ainda
concedia protecao religiosa e civil, além de contarem com a facilidade de transito para o local,
no qual tinham a intencéo de ficar apenas temporariamente e a partir dele terem acesso pelo
mar a outros paises (HERCULANO, 2009).

Em complemento a respeito da situacdo do reino, Toby Green (2012), em seu estudo
intitulado de Inquisicdo: o reinado do medo, considera Lisboa como uma cidade cosmopolita
até meados de 1495, repleta de estrangeiros convivendo sem grandes tensées, mesmo que
gradualmente na sociedade interna florescesse um sentimento nacional excludente. Podemos
perceber os sintomas desse sentimento no caso explorado por Herculano (2009), na resisténcia
de alguns a concordar com a decisdo do rei D. Jodo Il de aceitar os conversos, o qual justificava
sua escolha de acolher eles devido a retribuicdo financeira paga pelo refugio e que seria usada
para aplicar na guerra da Africa.

O rei D. Jodo Il acabou falecendo no ano de 1495; no seu lugar, D. Manuel assumiu o
trono de Portugal. Sua benevoléncia com o povo judeu incialmente é reconhecida tanto por
Green (2012) como por Herculano (2009), porém os autores nao deixam de ressaltar as posturas
cruéis que o rei tomaré posteriormente perante 0s seus interesses. Logo depois, no ano seguinte,
D. Manuel pede em casamento a princesa vilva D. Isabel, filha mais velha dos reis catélicos da
Espanha. O novo rei via em perspectiva nesse matrimonio a possibilidade de dar continuidade
na unido das duas coroas na Peninsula como foi tragada durante o reinado de D. Jodo Il pelo
casamento de seu filho D. Afonso (HERCULANO, 2009).

O interesse do rei e sua ac¢do iria tracar de forma tragica a vida e o futuro dos judeus em
seu reino, pois D. Isabel e seus pais impuseram como condicao para o0 casamento a expulséo da
populacdo judaica de Portugal como fizeram em seu territério. Mesmo assim, D. Manuel
decidiu aceitar a condicdo e estabeleceu o prazo de um ano para 0s judeus deixarem o reino.
Porém, nesse espaco de tempo o rei repensou nas consequéncias econémicas que a acdo traria
para seu territério e como solucdo decidiu manté-los, executando um batismo ao cristianismo
de maneira forcada nos seguidores de Moisés em 1497 (GREEN, 2012). Novamente 0s

interesses econdmicos e sociais aparecem por tras de um véu religioso.

Esse batizado que ocorreu de forma violenta com judeus, no qual também se ordenou

arrancar das familias hebraicas os filhos menores de 14 anos para enviar a outros povoados e
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viver na fé cristd, pode ser visualizado de forma sensivel a partir das consideracfes de
Herculano:
Os gritos das mées de cujos bracos arrancavam os filhinhos, os gemidos, o0s
impetos da desesperacdo dos pais e irmaos, as lutas dos mais audazes, as
suplicas e lagrimas intteis dos mais timidos convertiam o reino numa espécie

de teatro, onde se representava um drama incrivel, fantastico, diabolico
(HERCULANGO, 2009, p. 92).

Dessa forma, podemos perceber que o povo judeu voltava a viver experiéncias hostis,
agora no espaco lusitano. Apesar de D. Manuel acreditar que havia conseguido solucionar as
questdes do reino mantendo a mé&o de obra e o capital gerado pelos judeus, na verdade acabava
de criar um grupo de cristdos-novos que seriam perseguidos de forma efervescente no futuro,

intensificando assim a intolerancia e tensées no territério em Portugal.

N&o demorou muito a surgirem os primeiros indicios. Segundo Toby Green (2012), no
ano de 1506 o povo estava ciente da forma como a Inquisicdo espanhola lidava com os hereges
convertidos, além de saberem que a conversdo em Portugal ndo foi efetiva. Para completar,
pontua o autor, o pais estava sendo atingido pela peste, e assim temos um contexto propicio a
um ato de direcionamento de 6dio. Dessa forma, no mesmo ano, um cristdo-novo ao questionar
um suposto milagre foi arrastado para ser linchado publicamente e depois queimado acusado
de heresia; os frades dominicanos incitaram a populacéo e ela abracou a causa, explodindo um
episddio de massacre em solo lusitano perseguindo os convertidos e deixando
aproximadamente 1.900 mortes. Esse episodio violento, segundo o autor, seria um prelidio dos

varios autos de fé que teriamos depois em Portugal com a Inquisicao.

Seguindo ainda as discussdes de Green, ndo tardou os culpados a serem condenados e 0
rei Manuel a ordenar queimar os frades que incitaram o massacre. Segundo Green, talvez
houvesse o sentimento de raiva do soberano pelas a¢cdes da populacdo, mas em grande parte a
culpa era sua pela cobica de poder em casar-se com Isabel e decidir converter de maneira
forcada os judeus (GREEN, 2012). Tenha pensado nas consequéncias ou nao, o rei plantou em

seu reino o motivo central para o estabelecimento do Santo Oficio alguns anos depois.

Em 1521 temos um novo governante, D. Jodo I11, o filho mais velho do rei anterior, que
acabara falecendo. Mesmo que o0 ambiente em Portugal estivesse repleto de incentivos para
explodir um contexto de intolerancia, Herculano (2009) atribui enorme peso as inclinacGes de
D. Jodo Ill, o qual considera um fanatico. Somado a isso ainda teriamos a influéncia da sua
esposa, D. Catarina, neta de Fernando, o catdlico, que trazia para o reino as preocupagoes e

ideias da corte de Castela contra os cristdos-novos. Assim, por meio do incentivo dela e suas
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convicgdes, segundo Green (2012), o rei mandou proceder uma investigacdo secreta colocando
espides entre os cristdos-novos para descobrirem se realmente continuavam suas praticas

judaicas como suspeitava.

Nessa investigacdo foi confirmada a suspeita sobre suas praticas e 0s secretarios ocultos
da lei de Moisés foram desmascarados. N&o poderia ser diferente o resultado, tendo em vista a
maneira como foram batizados. A partir dessa descoberta, segundo Herculano, o rei consegue
um motivo forte para solicitar ao papa Paulo 111 a Inquisicdo em Portugal. Mesmo que existisse
um grande peso na figura do soberano, o desejo por um Santo Oficio decorreu também das
preocupac0es e inveja de parte da populagéo portuguesa, somada ainda com uma parte do clero.

Entdo temos na verdade os anseios de trés camadas do reino (HERCULANO, 2009).

O autor Francisco Bethencourt (2000), em seu estudo Histéria das Inquisicdes,
preocupado inicialmente em discutir as fundacdes e organizac¢des das Inquisi¢des, aponta que
o tribunal eclesiastico inquisitorial inspirado no modelo espanhol foi autorizado para o
julgamento de heresias em terras lusitanas pela bula cum ad nihil magis em 23 de maio de
1536. Os crimes que aparecem, segundo o autor, sob jurisdigcdo da Inquisi¢do e que deveriam
ser denunciados ao tribunal s&o: o judaismo dos cristdos-novos, o luteranismo, o islamismo, as
proposicdes heréticas e os sortilégios. Além disso, Bethencourt pontua a intervencao do poder

régio na Inquisicdo.

Essa participacdo do rei é uma questdo abordada tanto por Novinsky (2007) como por
Bethencourt (2000), Herculano (2009) ou Green (2012). O que podemos compreender a partir
dos autores é que diferentemente das inquisicdes anteriores, na peninsula ibérica moderna
comegou a surgir uma participagdo maior do rei como na nomeagao de inquisidores que antes
era restrita ao papa. No caso de Portugal houve limitacdes da Coroa em moldar a Inquisi¢do as
suas vontades inicialmente, mas depois, por meio de suborno ao papa Paulo I11, ela consegue

obter a jurisdi¢do sobre o tribunal para agir sem interferéncias de Roma.

De forma efetiva, temos o estabelecimento da Inquisi¢cdo em Portugal apenas em 16 de
julho de 1547, por meio da bula Meditatio Cordis. Para a autora Novinsky, essa preocupacao
aparentemente religiosa para sua fundacdo corresponde as ambicdes de centralizagcdo de poder
desenvolvendo um papel politico. Apesar de todo o aparato religioso do tribunal e das suas
fungdes “‘santas” que alegou, a Inquisi¢do foi uma instituicdo vinculada ao Estado e
respondendo aos interesses dos grupos dominantes em manterem a estrutura do antigo regime,

assim transmitindo ao povo medo e tornando a maioria submissa e obediente. Os cristaos-novos
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também voltaram a cena em destaque novamente por conta da sua condi¢do econémica e seu
papel comercial no reino, sendo percebidos como ameaca ao poder da nobreza preocupada com
a ascensdo da burguesia (NOVINSKY, 2007).

Percorremos até este momento pelos contextos que, nos demonstraram os autores, estao
permeados por jogos de interesses na introducdo das inquisi¢des. Mas além disso se faz
necessario entender também sua estrutura de organizacdo e méetodos de acdo em Portugal. O
autor Francisco Bethencourt, que traz uma abordagem concentrada na configuracdo dos
tribunais e ndo nos seus processos, pode nos ajudar a compreender a primeira parte mencionada
sobre a organizacdo. Ele divide a organizagdo do tribunal eclesiastico em: comunicac@es, 0s

regulamentos, o enraizamento e as burocracias (BETHENCOURT, 2000).

Na perspectiva de Bethencourt (2000), a comunicacdo € interessante pois é o traco com
mudanga mais significativa na Inquisicdo moderna, em nosso caso a portuguesa, passando ela
a ser vertical. Isso significa que temos em Portugal uma comunicagdo centrada na hierarquia
além de também ser centralizada. Dessa forma, as decisfes a serem tomadas perpassam pelo
inquisidor-geral, o qual deveria ter mais de 30 anos, e também abaixo dele por um conselho
geral funcionando como tribunais de Gltima instancia, como aponta o autor e também a autora
Sonia Siqueira (1978) ao discutir a administracdo do Santo Oficio portugués. Os demais cargos,
como os inquisidores dispostos em tribunais distritais, estavam encarregados de casos menores

e respondiam ao conselho e ao inquisidor-geral.

Em relacdo aos seus regulamentos, o autor pontua que para o funcionamento de todo o
aparelho do Tribunal da Fé, era necessaria a formulacdo de regras e de instruc@es internas, onde
em Portugal temos uma tradigdo administrativa centralizada desde o inicio. Esse regulamento
sustentou as a¢des do Santo Oficio e permeava e orientava todos os componentes envolvidos,
como por exemplo a maneira de agir com 0s penitentes e 0s acusados, a detencdo e até mesmo
a preparacdo do auto da fé. Mesmo ndo tendo espaco para esmiucar a infinidade de orientacdes
existentes que permeavam as acfes do tribunal, podemos perceber nas discussdes de
Bethencourt (2000) a sua preocupacdo na forma de proceder na execucdo de todas as suas

atividades.

Para Bethencourt, a cultura administrativa foi baseada na classificagcdo e na
identificagcdo em razéo de classificar as heresias e reconhecé-las. Somando -se a isso também
as tarefas de identificar, que acontecem por meio de cadernos de dendncias e outros tipos de

registros que guardam os dados organizados, sendo a gestdo de informagéo vital para novos
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processos ou demandas do tribunal. Por viver da meméria dos comportamentos e das crencgas
desviadas, temos naturalmente esses arquivos de uso interno da organizagdo. Deste modo,
devido a essa cultura de identificacdo, hoje temos uma parte dos documentos inquisitoriais que

permitem aos historiadores conhecer o tribunal e seus alvos (BETHENCOURT, 2000).

Além disso, ainda seguindo as discussdes do autor, temos em suas palavras o aspecto
do enraizamento. Esse termo se refere a questdo da instalacdo do tribunal em determinado local
dentro do reino e até onde a sua jurisdicdo e suas atividades poderiam alcancar. A partir das
discussbes de Bethencourt podemos ter uma nogdo mais clara das regides de suas atividades:

Em 1548 apenas dois tribunais funcionavam: o de Lisboa (com jurisdicdo
sobre todo o Norte e a maior parte do Centro do Pais) e de Evora (com
jurisdicdo sobre todo Sul e uma parte do Centro interior — a diocese de
Guarda). Em 1560 estabeleceu-se o tribunal de Goa, que tinha jurisdicéo sobre
os territdrios controlados por Portugal na Africa oriental e na Asia. Em 1565
é restabelecido o tribunal de Coimbra, com jurisdigdo sobre todo o Norte e a
maior parte do centro do pais. O tribunal de Evora conservou sua jurisdigéo
sobre as dioceses de Evora e do Algarve, mas perdeu a diocese da Guarda para
o tribunal de Lisboa, cuja jurisdicdo se estendia as dioceses de Lisboa e de
Leira, bem como aos territorios portugueses no Atlantico — as ilhas, o Brasil,
as fortalezas e entrepostos na costa noroeste e ocidental da Africa. Essa

configuracdo mantém-se relativamente estavel até a supressdo do “Santo
Oficio” em 1821 (BETHENCOURT, 2000, p. 53).

Desta maneira, temos um esclarecimento e norteamento das localiza¢6es dos tribunais
presentes no reino lusitano e do alcance das suas atividades nas colocac¢des do autor, o que é
importante para entender como foi possivel a sua jurisdicdo alcancar a América portuguesa.
Assim, conseguimos compreender nesse fragmento como se organizava seus espagos de agoes.
Por fim, prosseguindo dentro dos aspectos da organizacao da Inquisi¢cdo segundo a abordagem
de Bethencourt (2000), temos as burocracias.

Em relagéo a sua burocracia, temos influéncia do modelo espanhol, mas o autor ressalta
as particularidades do tribunal em Portugal. Em destaque aparece nas suas discussdes 0 posto
de deputado no nivel intermediario da estrutura em um quadro burocratico mais definido e
solido. A sua posicdo corresponde a de um “estagiario” por quem os novos membros deveriam
passar antes de se tornarem inquisidores, ou seja, uma espécie de aprendiz de inquisidor. Dentre
0s cargos na configuracdo inquisitorial temos: inquisidor-geral, inquisidores (geralmente trés),
promotor fiscal, deputados, notario, meirinho, alcaide, solicitador e porteiro
(BETHENCOURT, 2000). Nesse sentido, temos um panorama geral da estrutura burocréatica

inquisitorial lusitana e sua distribuicdo de cargos.
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Dando prosseguimento aos seus elementos de funcionamento, precisamos também
visualizar no Santo Oficio os seus métodos de acdo. A autora Novinsky (2007) em suas
discuss@es percorre por esse determinado aspecto e pode nos ajudar a compreendé-lo de forma
esclarecedora. Apesar de Novinsky realizar uma abordagem mais abrangente, vamos nos

debrucar sobre o caso do reino lusitano.

O tribunal da Inquisicao na perspectiva da autora tem como base o julgamento de crimes
de duas naturezas: contra a fé (judaismo, luteranismo, criticas aos dogmas etc.) e contra a moral
e os costumes (feiticaria, bigamia, sodomia, entre outros). Os crimes contra a fé eram
considerados 0s mais graves e por isso tinham também suas penas muito mais arduas, como ter
0s seus bens confiscados e a pena de morte. Além disso, a Inquisicdo se apoiava e tinha como
base para seu funcionamento as denuncias, sendo aceitas de qualquer pessoa e até mesmo por
cartas anénimas. Quando alguém era denunciado, um funcionario inquisitorial acompanhado
de um juiz do fisco se dirigiam a casa do denunciado e levavam tudo antes mesmo de provarem
sua culpa. Também se isolava a casa com trancas e apenas 0s funcionarios inquisitoriais teriam
acesso a partir de entdo (NOVINSKY, 2007).

Outra forma de conseguir as denuncias era por meio do tempo de graca, o qual o
Tribunal da Fé determinava apds sua instalacdo geralmente um periodo de até 30 dias para que
aqueles que tivessem errado contra a fé se apresentassem e confessassem espontaneamente suas
culpas perante o inquisidor-geral e a0 mesmo tempo delatar os crimes alheios, sem fazer
excecdo da familia ou falecidos (HERCULANO, 2009).

Ademais, pontua Novinsky (2007), o suspeito também poderia ser preso sem nocao
nenhuma da motivacdo dessa agdo. Nao era informado quem o acusou, 0 motivo da sua prisao,
onde havia cometido o crime ou com quem. Nesse processo sujeito as amarras da Inquisicéo,
todo réu para tentar se salvar deveria confessar-se culpado e acusar pessoas proximas, como
familiares ou amigos. Se nao fizesse dessa forma, era considerado diminuto, significando que
estava escondendo culpados, tendo assim uma confissdo incompleta e encaminhado para a

camara de tortura.

Na situacdo em que se encontravam essas pessoas, segundo a autora, muitas no
desespero acabavam denunciando todas as pessoas que conheciam; mas em muitos casos
atormentados por sua consciéncia por denunciar inocentes, voltavam para negar. Contudo,
também as vezes por medo de serem queimadas, retornavam para ratificar a primeira dendncia

e adicionavam mais nomes. Era uma situagdo confusa, & qual ndo sabiam como reagir e
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sentindo-se encurraladas. As denuncias funcionavam como uma for¢a motriz, quanto mais delas
fossem feitas, consequentemente mais réus e confiscos teriam os inquisidores, assim deixando-

os satisfeitos.

Em relacdo a tortura, de forma mais detalhada, ela ocorria quando suspeitavam de uma
confisséo incompleta ou incongruente. Em suas discussdes sobre a Inquisigdo, Novinsky traz
parte das variacdes dessas torturas que aconteceram:

O Regimento de 1640 estabeleceu dois tipos de tortura: o potro, uma espécie
de cama de ripas onde o réu era amarrado pelos pulsos e pelas pernas e, ao
apertar-se um arrocho, cortavam-se-lhe as carnes; e a polé, quando o réu era
suspenso no teto pelos pés, deixando-o cair em seguida, sem tocar o chdo. No
potro, graduava-se o tormento, apertando um ap6s outro os membros. Na polé
levantava-se o condenado a alturas diferentes, até a roldana, repetindo-se as
quedas. Esse tormento, muitas vezes, deixava os réus aleijados, e para maior
hipocrisia perante a sociedade, os inquisidores mandavam que ndo fosse

aplicado nos ultimos quinze dias antes do réu sair no auto-de-fé, para que o
povo ndo visse as marcas deixadas pela tortura (NOVINSKY, 2007, p. 60).

Nesse fragmento conseguimos visualizar de forma nitida por meio da autora como
funcionava parte das torturas do tribunal inquisitorial com as suas varia¢Ges e a situacao a que
estavam sujeitos 0s seus réus. A tortura foi um instrumento importante e desumano para
conseguir informacdes nos processos do Santo Oficio. Os tipos variavam através dos séculos,
mas até a segunda metade do século XVIII, na perspectiva de Novinsky, ainda eram aplicadas

de forma sistematica em Portugal.

Como percebemos anteriormente, a Inquisigdo tinha suas regras e elas estavam
presentes nas torturas também. Antes de torturado, o réu era examinado por um médico para
saber quanto ele poderia aguentar e assinava um papel onde confirmava que caso sofresse danos
ao ponto de ter membros quebrados ou ficar aleijado, a culpa ndo seria dos inquisidores, mas
sim dele por persistir em esconder os nomes de cumplices. Ainda havia ap6s a sentenca a
assinatura de outro papel, o “Termo de Segredo”, que estabelecia ao réu guardar segredo
absoluto sobre o tempo que ficou em céarcere, sob pena de ser novamente preso. 1dosos ou

jovens, para o tribunal ndo importava, todos estavam sujeitos as torturas (NOVINSKY, 2007).

Em relacdo a pena de morte pela fogueira, esta era aplicada aos réus que recusavam a
confessar-se como culpados. Também estavam incluidos os “relapsos”, que eram pessoas que
ja haviam sido condenadas e voltavam a pecar. Os inquisidores classificaram a pena de morte
na fogueira de “relaxamento a justica secular”, e se o réu no ultimo momento antes da aplicagao
da pena dissesse que estava arrependido e pedia para morrer na lei Cristo, era primeiro

estrangulado e depois atirado na fogueira. Mas do contrario, se persistisse em permanecer em
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pecado, era queimado vivo. Havia casos de pessoas que conseguiam fugir e eram queimadas
“em efigie”, uma forma simbdlica que substituia a pessoa por um boneco de pano, seus bens
eram confiscados e seus descendentes eram considerados infames. Por outro lado, mesmo o0s
que morriam em carcere antes do seu julgamento nao escaparam das chamas da “salvacao” do
tribunal. Somente quando a sentenca era de morte informava-se o réu antes, em geral um dia
antes para preparar a sua alma, em outros casos aconteciam durante os autos de fé
(NOVINSKY, 2007).

E interessante perceber como o Santo Oficio ndo agiu de forma aleatéria em suas ages,
buscando ser coerente dentro da sua l6gica construida e que mesmo nos seus imprevistos
enfrentados elaborou formas de simbolicamente continuar a propagar seu ideal e atingir o

coracdo e a mente da populacao.

Mesmo que o numero de pessoas mortas pela Inquisi¢do tenha sido grande, Novinsky
(2007) aponta que os inquisidores ndo aplicavam a pena de morte com muita frequéncia, pois
era mais conveniente ter os hereges presos, nas ruas ou confinados nas aldeias para servirem de
testemunha da grande e misericordiosa obra que realizava o Santo Oficio. Podemos perceber
isso no caso das sentengas de ‘“carcere e habito penitencial perpétuo”, cuja pena vinha

acompanhando a “reconciliacdo”.

Isso significava, de forma pratica, que a Igreja recebia o réu de volta, mas o reconciliado
deveria ficar preso ou nos carceres da Inquisicdo ou confinado em alguma aldeia préxima,
contanto que frequentemente se apresentasse ao Tribunal. Também precisaria usar durante toda
a vida o “habito”, que era o “sambenito”, uma roupa geralmente amarela com cruz vermelha e
um chapéu pontudo assim diferenciado o individuo na sociedade expondo sua vergonha e o
estigmatizando sendo alvo de preconceitos e marginalizado socialmente (NOVINSKY, 2007).

Prosseguindo em nossa abordagem deste momento sobre os métodos de acdo do
tribunal, temos os autos de fé, que ja foram mencionados algumas vezes durante o texto. Os
autos de fé, destaca Novinsky (2007), em geral eram julgamentos publicos, mas havia também
0s particulares em casos de crimes menos graves ou quando seria julgada uma pessoa da alta
nobreza. A sua realizacdo tinha um custo alto e geralmente se fazia uma vez por ano, podendo
durar um dia todo quando o numero de réus fosse muito alto, estendendo-se até altas horas da
noite ou ate o dia seguinte. O auto de fée iniciava com uma procissdo seguida de uma missa e
era celebrado com enorme esplendor, pois comprava-se a participagcdo do povo com a promessa

de que quem assistisse ganharia quarenta dias de indulgéncia. Havia toda uma preparacao para
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esse evento grandioso, o qual se avisava 0 povo com um més de antecedéncia. Novinsky chega

a considerar uma enorme festa popular.

Uma noite antes do auto também era realizada uma procissao, indo até a praca onde
havia se montado o tablado. Nesse palco era colocado o emblema da Inquisi¢do e os réus
passavam a noite da véspera na capela da prisdo do tribunal. No dia seguinte, nas primeiras
horas, reuniam-se novamente os condenados e eram vestidos com os sambenitos para formarem
a procissao. No lugar dos que haviam morrido ou fugido erguiam-se as suas efigies, como foi
apontado anteriormente, que eram queimadas na frente do povo para que seus filhos
carregassem a marca da vergonha (NOVINSKY, 2007).

Nas colocac6es da autora podemos perceber a ceriménia do auto como uma espécie de
festa que reunia pessoas de prestigio e que recebia grandes contribuicdes dos grupos
dominantes, como a nobreza e o clero. O povo, que também fazia parte dos espectadores, levava
alimentos como se fossem para um piquenique. Iniciava-se 0 auto com uma missa solene na
igreja da Inquisicdo e os sinos de toda a cidade anunciavam a partida da procissao da Cruz do
Santo Oficio. Os homens mais notaveis, os funcionarios, as autoridades civis e religiosas, 0s
grupos dominantes do reino desfilavam pelas ruas e ostentavam seu poder durante toda a
cerimdnia. Os réus caminhavam numa fila através da praca principal em uma longa procisséo.
Durante o auto de fé, os réus ouviam suas sentencas e 0s condenados a morrer na fogueira
depois da cerimdnia eram transportados para o lugar onde se erguia a queimacao dos corpos
(NOVINSKY, 2007).

Durante esse percurso do estabelecimento e funcionamento do Tribunal da Fé no reino
lusitano, explorado aqui por meio de Herculano (2009), Novinsky (2007), Bethencourt (2000),
Sonia A. Siqueira (1978) e Green (2012), nos parece evidente que a forca maior de motivacao
e justificativa para a instalacdo da Inquisi¢cdo em Portugal no periodo moderno tenha sido o
povo judeu convertido e suas praticas consideradas “heréticas” como cristdos-novos. Contudo,
ndo foi exclusivamente a perseguicdo aos seguidores da lei de Moisés a que se dedicou a

Inquisicéo portuguesa, apesar de que sem davidas tenha sido essa a sua agdo mais intensa.

Outros crimes além da heresia judaica dos conversos caiam sob a al¢ada do tribunal
eclesiastico. Os delitos eram os mais diversos, como feiticaria, bruxaria, bigamia, solicitagéo,
sodomia, blasfémia, desacato, fautoria, luteranismo, muculmanismo etc. No século XVIII

aparecem até mesmo novos crimes ligados ao campo das ideias, como 0 jansenismo, 0
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racionalismo e as heresias dos libertinos deistas e afrancesados (NOVINSKY, 2007). Dessa

forma, ndo podemaos restringir sua acdo ao recorte da heresia dos cristdos-novos.

Nesse sentido de perceber os outros alcances da agdo inquisitorial, o autor Ronaldo
Vainfas (1997), em sua obra Trépicos dos pecados, demonstra como a Inquisicdo em sua
atuacdo também fez parte de um projeto moralizante do periodo moderno. Assim, temos por
meio dela um instrumento para disciplinar o homem moderno forjando e adestrando o seu corpo
e espirito para gloria de Deus e do rei (VAINFAS, 1997). Podemos perceber indicios dessa
perspectiva apresentada por Vainfas até mesmo nas discussdes de Novinsky (2007), na qual ja
indicamos que uma das naturezas de delitos perseguidos pelo Santo Oficio se classificava como

crimes contra a moral e os costumes, sendo alguns deles o de feiticaria, bigamia, sodomia etc.

O processo inquisitorial de Madureira, que vamos explorar nesta pesquisa
posteriormente, se enquadra nessa segunda natureza, devido as suas praticas em formas de
oracdo e adivinhacdo serem vistas como feiticaria pela Inquisicdo. Mas antes do contexto
brasileiro e amazonico, o crime das pessoas consideradas feiticeiras que entrava na categoria
de crimes contra a moral e 0s costumes perpassou por uma onda de persegui¢cdo na Europa,
principalmente na Alemanha, Inglaterra, Italia e Frangca. O papa Alexandre VI iniciou uma
verdadeira batalha contra as feiticeiras e os magicos em 1500. Com o passar dos anos, a caca
as feiticeiras diminuiu no resto da Europa. Por outro lado, ela continuou na Peninsula Ibérica,
onde em Portugal numerosas feiticeiras compareceram aos autos de fé durante os séculos XVI,
XVII e XVIII, sendo muitas originarias do Brasil (NOVINSKY, 2007). A natureza dos varios
casos de processos inquisitoriais na col6nia e contexto do espaco que futuramente temos como

Brasil esta relacionada ao contexto da América portuguesa, que veremos no préximo capitulo.

1.2 — O Arquivo Nacional da Torre do Tombo (ANTT) e a democratizacdo na pesquisa

A realizacdo desta pesquisa sobre o caso de Manuel Madureira, um homem cristdo-
velho que confessa utilizar-se de orages ensinadas por um indigena para conquistar uma
mulher e da adivinhacéo para saber quem furtou sua roupa, so6 foi possivel pela digitalizacdo de
documentos presentes no site do Arquivo Nacional da Torre do Tombo (ANTT). O ANTT
fisicamente se encontra em Portugal, mas nos permite conhecer e realizar pesquisas a distancia

através do seu Portal de Pesquisa na internet, que oferece um conjunto de servicos.

Como resultado, nos ultimos anos as pesquisas sobre a Inquisi¢do tém ganhado félego

entre as tematicas de investigacédo sobre o periodo colonial no Brasil. Esse movimento em parte
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pode ser explicado pela vasta documentacdo disponivel em formato digital que foi
disponibilizada no site do Arquivo Nacional da Torre do Tombo. O que antes seria uma tarefa
ardua financeiramente para alcancar os documentos em Lisboa, passa a ser democratizado por
meio da internet, assim atraindo os pesquisadores que podem conhecer inimeras informacdes
sobre o cotidiano luso-brasileiro (MELLO, 2014).

Outro fator que pode favorecer e ajudar na elaboracdo de novas pesquisas é a
sistematizacdo de dados elaborada por varios autores que discutem a tematica. O autor Yllan
de Mattos (2012), por exemplo, que trabalha com esse tipo de documentagéo inquisitorial traz
em sua obra A ultima Inquisicdo um quadro sistematizando os processos. 1sso nos ajuda a
conhecer e a chegar neles por meio do seu nimero de processo que esta presente nessa
organizagdo, uma vez que podemos utiliza-lo durante a pesquisa no site do ANTT para localizar
0Ss processos. No caso da presente pesquisa, a sistematizacdo no quadro de Mattos e a
organizacao de informagdes elaborada por José Roberto do Amaral Lapa (1978) sobre o Livro
da Visitacdo do Santo Oficio ao Grdo-Par4, foi 0 que nos permitiu chegar até em meados do
século XVIII em Manuel Pacheco de Madureira, confitente por suas praticas consideradas

feiticarias segundo o olhar da Inquisic&o.

Mas retornando ao caso especifico do ANTT, podemos conhecer 0 Sseu percurso
institucional através do estudo de Daniela Miguéns Porto (2013), intitulado Histdria e evolucéo
do Arquivo, no qual a autora trata de forma detalhada sobre o desenvolvimento do ANTT. O
comecgo da sua histdria possivelmente remonta ainda ao século XIIl, sendo um arquivo
essencialmente real durante o governo de D. Fernando em 1378. No decorrer dos anos de 1378
até 1755, o arquivo esteve instalado numa das torres do Castelo de Séo Jorge, tendo como seu
servigo mais importante prestado inicialmente o das certiddes, mas em geral tinha funcbes
régias guardando documentos da administracdo do reino e também das relacdes resultantes com
0s outros reinos. Infelizmente a torre ruiu em 1755 devido a um terremoto e o que foi salvo do
Arquivo passa a ser transferido para o edificio do Mosteiro de Sdo Bento da Salde em 1757.
Posteriormente o Arquivo foi reestruturado, e ao longo do tempo passou por novas fases e

mudangas ate chegar na sua formacéo atual.

Nesse interim, segundo Fernanda Ribeiro (2020), o contexto do liberalismo decorrente
da revolucdo de 1820 em Portugal veio impor uma nova ordem no pais e consequentemente
alterou-se as estruturas sociais, administrativas e financeiras. Como resultado desse contexto

surge a ideia de um Arquivo Nacional, extinguindo algumas fundagfes do Antigo Regime,
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como ordens religiosas, a Inquisicao, entre outras, assim levando toda documentacéo existente

nessas instituices a serem integradas ao Arquivo da Torre do Tombo (PORTO, 2013).

Essa nova ideologia dominante em Portugal, o liberalismo, tinha como um dos seus
valores a ideia de um Estado-Nacdo e isso espelhou-se na concepcdo de como deveria
configurar-se o Arquivo. Somando a esse fator ainda teriamos a influéncia também pelo modelo
de organizacdo francés. Dessa forma, de Arquivo da Coroa passou a ser 0 Arquivo da Nacao, e
tal percepcdo vai levar futuramente ao seu estado atual de Arquivo Nacional da Torre do
Tombo, transformando-se num arquivo/servico publico guardando documentos do século X
até a atualidade (RIBEIRO, 2020). Neste momento, perpassando pelo contexto de
desenvolvimento do Arquivo, ja podemos perceber como os documentos inquisitoriais
chegaram ao ANTT. Houve um movimento de concentracdo deles em um tnico Arquivo devido
a concepcdo liberal dominante no periodo; por outro lado, também temos uma expansdo na sua
concepgdo de publico, passando dos dominios restritos da nobreza para o povo de forma geral,

para a nacao.

Em relagdo a documentacao inquisitorial que é possivel encontrar no ANTT, podemos
tomar os nortes apontados por Daniela Calainho e Célia Tavares (2006) em um levantamento
elaborado pelas autoras intitulado Um guia de fontes para o estudo da Inquisi¢do portuguesa,
no qual, apesar de focarem nas possibilidades de pesquisa nos arquivos brasileiros, fazem

referéncia aos documentos do Arquivo em Lisboa também.

Segundo as autoras, o Arquivo Nacional da Torre do Tombo guarda uma parcela
significativa dos documentos inquisitoriais. Dentre eles encontra-se a documentacao legislativa
de varias naturezas (regimentos, alvaras etc.); correspondéncias entre os 6rgdos inquisitoriais
(Conselho Geral do Santo Oficio e tribunais regionais) e entre estes e monarcas e Papas; as
listas dos autos de fé (onde constava o0 nome do réu, o delito que havia incorrido e a respectiva
sentenca, lida na ocasido do auto); formulas de como processar € julgar os réus; as dendncias e
0s processos sofridos pelos réus; os processos de habilitacdo aos cargos inquisitoriais; as
numerosas Visitacfes enviadas tanto para Portugal como para as suas colbnias etc.
(CALAINHO; TAVARES, 2006). Como podemos notar, as autoras exploram a riqueza e a
diversidade da documentacao presente no ANTT, desse modo indicando nortes preciosos para

0s pesquisadores que trabalham com a Inquisi¢do ou tem interesse.

Alguns dos documentos citados sdo apontados também na discussdo de Marcia Eliane

Souza e Mello (2014), preocupada com as questdes metodoldgicas no uso dessas fontes.
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Segundo a autora, os cadernos do Promotor, os cadernos do Nefando e de Solicitante, o Livro
de confissdes e Denuncias da Visita Grdo-Par4, o Livro de correspondéncia recebida dos
comissarios e 0s documentos avulsos denominados de processos, essa diversidade de
documentos trazem a possibilidade de multiplas formas de abordagem, podendo ser tanto
qualitativa como também quantitativa. Ambas tém, como demonstra Mello ao longo de sua
abordagem, o seu valor para a pesquisa historiogréfica.

Tendo em vista o percurso do Arquivo que estamos discutindo é notério como nos seus
primérdios ele apresentou-se como privado, longe do alcance do povo, guardando apenas 0s
documentos da Coroa. Hoje a organizagdo e a missdao do ANTT é mais abrangente, presente
com um acervo vasto de documentos de varios suportes e funcionando como arquivo publico,
gue tem como competéncia a preservacdo, a conservacdo e a divulgacdo, através de meios
atualmente mais avancados. Dessa forma, o ANTT rompe com o passado no que tange a sua
acessibilidade e inicia-se uma democratizagdo do arquivo (PORTO, 2013).

As suas competéncias mencionadas no paragrafo anterior, segundo Porto (2013), tém
relagdo direta com 0s seus cinco principais objetivos, que vamos destacar a seguir, apresentados
no site do Arquivo:

e “Promocdo da salvaguarda, valorizacdo, divulgacéo, acesso e fruicdo do
patrimonio arquivistico e do patrimdnio fotografico, garantindo a gestagéo
de acervos a sua guarda, e os direitos do Estado e dos cidaddos nele
consubstanciados;

e Asua utilizagdo como recurso da actividade administrativa e fundamento
da memoria coletiva e individual;

e Aplicacdo das disposicOes integrantes da lei de bases da politica e do
regime de proteccdo e valorizagdo do patriménio cultural e demais
legislacdo regulamentar, nomeadamente e no que respeita ao patrimonio
arquivistico e ao patrimonio fotogréafico;

e Garantir a integracdo de patrimonio arquivistico e fotografico, que a
qualquer titulo lhe seja atribuido;

e Aceitar as formas de aquisi¢cdo (por doacdo, heranca e legado desde que
previamente autorizados pelo membro do Governo responsavel pela area
da Cultura, por dagdo, deposito, incorporagio, permuta ou reintegragdo) 2.

Dessa forma, podemos perceber que as agcdes do ANTT sdo orientadas pela finalidade
de maneira geral em proteger, difundir e tornar acessivel ao publico a diversidade documental
sob seus cuidados. Para alcancar esses objetivos, 0 Arquivo conta com um conjunto de servicos

que sdo essenciais para o desenvolvimento das suas atividades. Em suas discussdes, Porto

2 Disponivel em: https://antt.dglab.gov.pt/inicio/identificacao-institucional/missao-e-objectivos/ . Acesso em: 12
jul. 2022.
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(2013) organiza em: servico de preservacao e restauro, servigos de biblioteca, o servigo de
leitura e referéncia, de pesquisas, de certiddes, de reprografia e por fim de aquisicoes.

Dentre esses servicos, tomo como destaque o de reprografia, sem, claro, desconsiderar
o grande valor de todos, isto porque este nucleo esta responsavel pela reproducéo de todo acervo
documental presente no Arquivo, dando sua primordial contribui¢do na salvaguarda de toda a
sua riqueza. A documentacdo € reproduzida na integra e substituida pelo papel, o microfilme
ou o suporte digital. Assim, € por meio desse servi¢co que se torna também possivel a difusao
do Arquivo, uma vez que as reproducdes realizadas tém vérios fins, como é o caso do acesso a
essas documentacdes atraves do Site Oficial do Arquivo Nacional da Torre do Tombo (PORTO,
2013).

N&o poderiamos percorrer um caminho diferente nem pontuar outras questdes, tendo
em vista 0 percurso da pesquisa com uma fonte inquisitorial em formato digital. Deixo aqui
neste subcapitulo uma contextualizacdo do ANTT e a possibilidade de pesquisar varios
documentos da Inquisi¢do nele, mesmo que nem todos estejam nesse formato digital. Ainda
assim, é de enorme valor para os pesquisadores brasileiros e de outros paises esse Arquivo,

como foi para a pesquisa que realizamos.

1.3 — Processos crimes eclesiasticos inquisitoriais

A ciéncia historica é, ao contrario de algumas outras ciéncias, indireta. Para o historiador
chegar no seu objeto de andlise, precisa recorrer aos vestigios humanos que foram definidos
como nossas fontes, nos possibilitando alcangar as experiéncias dos homens e das mulheres
através do tempo. Esse € um dos pontos basicos no paradigma do conhecimento e do fazer
histérico que Marc Bloch (2001), em sua obra Apologia da Historia, deixou como legado para

os historiadores da sua época e das futuras geracdes.

Em decorréncia dessa nova concepcdo de fontes na produgdo historiografica
apresentada, temos uma variedade dentro do arcaboucgo do historiador. Mas afunilando nosso
olhar para a classificagdo do documento que vamos nos debrucar nessa pesquisa, temos uma
fonte documental considerada oficial e também um processo criminal por estudiosos como
Carlos Barcellar (2008) e Keila Grinberg (2017).

Uma vez que estamos trabalhando com uma fonte documental e sendo ela um processo

criminal, também a autora Keila Grinberg (2017) nos orienta a importancia de compreender o
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que era considerado crime em determinado contexto e como se procedia 0 processo judiciario.
Por isso, neste subcapitulo estaremos definindo as particularidades do processo inquisitorial de
forma geral e como se apresentam as suas documentacGes com base no caso de Manuel P.

Madureira.

Apesar das suas classificagdes, o processo inquisitorial difere do processo crime
judiciario. Se difere até mesmo da jurisdicao eclesiastica, pois ele é uma das frentes dela. Para
compreender as suas particularidades, vamos percorrer pelas discussdes da autora Pollyanna
Gouveia Mendonga (2010), que aborda a diferenca nos procedimentos judiciarios eclesiasticos
entre o Tribunal Episcopal e o Inquisitorial. Mas aqui, conforme nosso objetivo, iremos focar

apenas nas caracteristicas do segundo tribunal.

O primeiro ponto particular e fundamental do processo crime eclesiastico inquisitorial:
0s crimes, ja vimos anteriormente. Ao longo das discussdes presentes nesse capitulo apontamos,
seguindo Novinsky (2007), o que era considerado como delito: teriamos crimes de duas
naturezas, sendo eles contra a fé (judaismo, luteranismo, criticas aos dogmas etc.) e contra a
moral e os costumes (feiticaria, bruxaria, bigamia, sodomia, entre outros). Dessa forma, temos
definido a primeira caracteristica particular para o funcionamento do tribunal da Inquisi¢do em

relacdo aos demais processos crimes judiciarios.

Para continuar compreendendo tal processo, vejamos no Quadro | os elementos de

forma geral que configuravam a particularidade do procedimento judicial da Inquisic&o:

Quadro | — Estrutura processual do processo crime eclesiastico inquisitorial

Crimes heresia, blasfémia, feiticaria, sodomia, sigilismo e o crime de

solicitacéo

Denuncias e depoimento | Recebida de qualquer pessoa e omitida a identidade delas e os

detalhes do suposto crime para o réu

Segredo do processo Manter em segredo tudo o que se passou durante 0 processo

Advogado N&o tinha vista do processo e s6 conhecia os libelos e sentencas

comunicados ao réu

Denuncias apos a prisdo | Denuncias feitas em geral por carcereiros sobre o

comportamento do réu na prisao

Interrogatdrios Composto por trés sessfes: genealogia; in genere; in specie.

Também poderia ter o uso de tortura
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Sentenca mais particular | “Relaxado ao brago secular”

do processo

Fonte: Quadro elaborado pelo autor com base em Pollyanna Mendonca (2010, p. 4-10).

Assim, conseguimos a partir do Quadro | construir uma nog¢éo geral de como funcionava
a prética processual da Inquisi¢do. Mas é necessario ainda destacar de modo um pouco mais
detalhado outros aspectos, como na forma dos interrogatdrios existir a “exigéncia” de confissdo.
A confissdo era esperada do réu de forma espontanea durante o interrogatorio e era parte
fundamental dentro do processo; em outras palavras, era exigida a confissdo para conseguir a
misericordia da Inquisigdo, era preciso assumir a culpa. Caso ndo houvesse confissdo, entdo
poderia se recorrer a tortura para obté-la (MENDONCA, 2010).

Outra peculiaridade apenas do tribunal inquisitorial esta relacionada a suas sentencas.
Uma delas era ser “relaxado ao brago secular”, o réu era entregue para a justica secular para
execucdo. Assim, a pena de morte, que era prevista nas Ordenacdes Filipinas apenas em
algumas ocasides, também seria sentenciada pelo Tribunal inquisitorial. Mas a Igreja, para ndo
sujar suas maos de sangue, entregava ao poder secular para fazer a acdo e levar o réu a morte
(MENDONCGA, 2010).

Apresentamos em linhas gerais algumas das préaticas judiciais da Inquisicéo,
demonstrando sua configuracdo no que diz respeito a sua estrutura processual particular
seguindo as discussdes de Pollyanna Mendonga (2010), embora certamente, ressalta a autora,
essas praticas devem ter se modificado ao longo do tempo. Ainda assim, conseguimos ter uma
imagem melhor de como procedeu a maquina inquisitorial durante um tempo com base no
Regimento do Santo Oficio da Inquisi¢do dos Reinos de Portugal, trabalhado pela autora para

conseguir construir as nogdes basicas da sua pratica processual.

A propria fonte enquanto um processo criminal eclesiastico inquisitorial possui uma
estrutura com especificidades. Existe uma divisdo de momentos durante o documento, que
organizei no Quadro Il com base em nossa fonte para conseguirmos em linhas gerais novamente
conhecer como se configurava esse tipo de documentacdo. Também conseguimos conhecer de

forma particular a fonte que iremos trabalhar nesta pesquisa.

Quadro Il — Configuragdo documental do processo crime eclesiastico inquisitorial

Confisséo Declaragéo de seus crimes e detalhamento de suas possiveis praticas

heréticas
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Genealogia Exploracdo sobre a sua estrutura familiar e a sua fé
Exame Interrogatorio questionando o relato do confitente
Abjuracéo Renunciar das acdes praticadas e se retratar perante o Inquisidor e as

testemunhas assinando um termo

Termo de segredo | Sigilo sobre as préticas durante o processo

Termo de Definicdo e resumo das peniténcias com aceitacdo e assinatura do

peniténcia confitente

Fonte: Quadro elaborado pelo autor com base no ANTT, processo inquisitorial 02697.

Logo, com a construcdo do Quadro Il temos esquematizada a estrutura documental que
se faz presente nos processos crimes eclesiasticos inquisitoriais, levando em consideracédo e
esclarecendo a especificidade do documento que vamos trabalhar. Cada processo é um processo
e 0s momentos dependem da resolucdo, mas em linhas gerais se apresentam dessa forma. Nao

podemos esquecer ainda que estamos nos baseando em uma confissdo feita @ mesa da visitacao.

Portanto, buscamos esclarecer e definir em linhas gerais a particularidade que carrega o
processo-crime da Inquisigéo, perpassando por sua estrutura processual e documental. Encerro
este capitulo contextualizando as bases que sustentam e proporcionaram essa pesquisa
acontecer, perpassando pelos caminhos que nos possibilitaram e levaram a conhecer o processo

de Manuel Pacheco de Madureira.

Compreender que o contexto de desenvolvimento das a¢Ges inquisitoriais foi permeado
de interesses politicos, sociais ou econdmicos é importante para se levar em consideracdo ao
buscar entender a atuacdo posterior do Santo Oficio na col6nia lusitana e principalmente na
visitacdo setecentista ao estado do Grdo-Para e Maranhdo. Nas proximas péginas iremos
compreender essa dinamica inquisitorial em uma escala mais regional, discutindo os contextos
e abordagens sobre estudos que utilizaram documentos da Inquisicdo. Além disso, vamos
apontar as praticas consideradas como feiticaria ou desvios que sofreram represséo do braco do

Tribunal do Santo Oficio na Amazonia portuguesa no século XVIII.
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I1 - INQUISICAO NA AMERICA PORTUGUESA E A ESPECIFICIDADE DA
RELIGIOSIDADE AMAZONICA

Apesar de a hierarquia catolica ter se oposto
rigorosamente, desde os tempos apostolicos, a todas as
religides ndo cristds, rebaixando-as a condicdo de
idolatria, supersticdo e feiticaria, na pratica, muitas
vezes, outra era a realidade, sobretudo abaixo do
equador.

(MOTT, 2012, p. 192)

No primeiro capitulo, como foi mencionado anteriormente, conseguimos refazer parte
dos caminhos e da contextualiza¢do que nos permitiram chegar ao processo de Manuel Pacheco
de Madureira, abordando a origem e o desenvolvimento do tribunal no mundo ibérico
concomitante a sua organizacdo e a¢do. Além disso, também esclarecemos a especificidade que
carrega o0 documento. Neste momento continuaremos em nosso caminho, mas sera tragada uma
discussdo em um recorte mais afunilado abordando a historiografia do Santo Oficio na América
portuguesa de forma geral e, por outro lado, também, de forma especifica no caso do Grao-Para
no periodo da Visitacdo (1763-1769), possibilitando compreender o contexto no qual estava

inserido nosso desviante paraense.

Dessa forma, neste capitulo discutiremos a historiografia brasileira da Inquisicao
explorando o que ela nos permite conhecer da realidade colonial, mas também veremos de
forma mais particular como se deu o contexto da Visitacdo do Santo Oficio ao Grao-Para, que
faz parte do nosso foco de recorte tanto cronolégico como espacial, perpassando pela questdo

da religiosidade da América portuguesa e do espaco amazonico.

2.1 — Historiografia brasileira da Inquisicao

O Santo Oficio estendeu seu braco da metrépole até a col6nia permeado de diversos
interesses, mas a sua presenca mais severa nela, diferentemente de Portugal, ndo se fez por meio
dos tribunais. No caso da América portuguesa temos as realiza¢des das visitagdes. Na producao
historiogréafica sobre essas visitagdes, na colnia lusitana, se considerou inicialmente que houve
apenas trés entre os séculos XVI e XVIII. A primeira foi empreendida na Bahia e Pernambuco
(1591-1595), a segunda novamente na Bahia (1618-1620) e a Gltima e mais longa ao Grao-Para

e Maranhdo (1763-1769). Entretanto, atualmente ja temos estudos que evidenciam e discutem
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uma outra visita realizada nas regides do Rio de Janeiro, Sdo Paulo e S&o Vicente (1627-1628),

como indicam as discussdes de Lina Gorenstein (2006).

As visitacbes que fizeram parte dos procedimentos do Santo Oficio, segundo as
discussbes de Sonia Siqueira (1978), remeteriam a uma ideia da tradicdo medieval de justica
ambulante em busca dos sujeitos que ndo conseguiam chegar até os juizes. Inicialmente em
contexto de centralizacdo do poder nas cortes e nos conselhos teriamos 0s proprios reis e 0s
mais altos dignatarios da Igreja realizando esse deslocamento. Porém, essa centralizacdo foi
desenvolvendo também um carater de sedentarizacdo e passou a corte a enviar representantes
como os juizes itinerantes e os meirinhos-mores em seu nome para efetivar a disciplina
judiciaria.

Assim, de forma paralela & sedentarizacdo da justica nas cortes, desenvolveu-se as
Correicdes, que saiam em visitacOes para levar a justica do monarca aos suditos. A Igreja
também, em razdo dos mesmos imperativos, prescrevia as autoridades eclesiasticas que saissem
em visitas pastorais. Eram as visitacdes. Essa pratica foi adotada também pelo Santo Oficio,
que a utilizou como uma inspecao periddica para inquirir o estado das consciéncias em relacédo
a pureza da fé e dos costumes. Com isso, segundo Sonia Siqueira, teriamos um levantamento
geral do momento de estado dos espiritos por meio das visitagdes, com dendncias e confissdes
para alimentacdo da maquina inquisitorial. Os seus agentes acreditavam estar promovendo a
felicidade transcendente dos individuos ao mesmo tempo que estavam servindo a Deus
(SIQUEIRA, 1978).

Mesmo que pudéssemos atribuir um sentido primario ou de origem as visitagdes, as suas
realizacdes e motivacdes extrapolam um sentido fechado e se adaptam a realidade do contexto
em que estdo inseridas. Dessa forma, as discussOes sobre as visitacbes ndo demonstram um
consenso entre os autores, mas sim maultiplas perspectivas tentando dar conta da complexa
realidade colonial. Além disso, conseguimos perceber uma variedade de tematicas, objetos e
recortes que ndo se restringem e ndo se esgotam nas motivagOes das visitas. 1sso torna os
estudos inquisitoriais ricos e plurais em suas abordagens, contribuindo para nosso

conhecimento sobre a sociedade colonial em suas varias dimensdes existentes.

Nesse sentido, a historiografia brasileira que perpassa pela atuacéo da Inquisi¢do no
espaco da colbnia luso-brasileira tem, consideravelmente, uma grande quantidade de
pesquisadores e estudos atualmente. Desse modo, levando em consideracdo a impossibilidade

de abordar todos os autores e aliado ao nosso objetivo de ndo se exaurir nesse momento,
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estaremos nos debrugando sobre os autores mais influentes. Ainda assim, deixamos explicita a
nossa admiracao a cada pesquisador e pesquisadora que se dedicou a tematica e contribui para
o0s estudos inquisitoriais e coloniais. Dentre os estudiosos mais influentes nessa historiografia,
temos Anita Novinsky, Almir Diniz de Carvalho Junior, Laura de Mello e Souza, Luiz Mott,

Sonia Siqueira e Ronaldo Vainfas.

Para a autora Anita Novinsky (1972), considerada uma das maiores pesquisadoras sobre
0s estudos inquisitoriais no Brasil e pioneira, em sua obra Cristdos novos na Bahia: 1624-1654,
as acdes do Santo Oficio na América portuguesa estdo relacionadas a defesa dos poderes de
uma minoria aristocratica. Sendo assim, foi desenvolvida uma ideologia de cunho religioso,
tomando apoio ainda no direito candnico, também, para frear o desenvolvimento da uma
burguesia de base judaica. Além disso, a autora consegue desconstruir a imagem homogénea
formulada para o cristdo-novo que se encontrava em meio a contradi¢des e foi marginalizado
socialmente sem ser considerado completamente um judeu ou cristdo no contexto colonial.
Logo, a perseguicdo movida pela Inquisi¢do tendo como alvo os cristdos-novos aconteceu de
modo gue remetia a luta da classe dominante contra a burguesia em ascensao na col6nia, cujo
nacleo principal era constituido pela populacdo portuguesa de ascendéncia judaica
(NOVINSKY, 1972).

Por outro lado, a pesquisadora Sénia Siqueira (1978) em seu estudo A Inquisicdo
portuguesa e a sociedade colonial, desenvolvido em um contexto, pontua a autora, em que
ainda ndo havia documentos evidenciando de forma explicita ou implicita as razdes para a
presenca da Inquisicdo na Terra de Santa Cruz, elaborou a hipbtese de que as visitagdes estavam
relacionadas com o interesse que a Igreja inclusa no projeto colonial tinha em integrar o “Brasil”
no mundo cristdo ocidental. Com isso, teriamos a presenca inquisitorial para testar as aptiddes
dos colonizadores, para modelar as suas consciéncias de forma convergente com as bases
cristas. Serviriam ainda as visitacGes ndo s6 de pesquisas de ortodoxia, mas também para apurar
as relagdes internacionais dos marranos, em especial com os “luteros” do Norte e de sua

lealdade ao rei Espanhol.

Nesse Vviés, sobre a atuacdo do Santo Oficio no espago da coldnia portuguesa ainda
temos o estudo de Luiz Mott (2010) intitulado Bahia: Inquisi¢cdo & sociedade, reunindo seus
estudos publicados entre 1986 e 1995 sobre a atuacdo inquisitorial em suas duas primeiras
visitacOes que envolveram varias regides do espaco baiano. Mesmo partindo das visitagdes,
seu marco cronologico € estendido até os finais do século XVI11, ja que o autor procura articular

uma historia inquisitorial com uma histéria da Bahia.
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A pesquisa pontuada anteriormente de Mott tem uma discusséo bastante abrangente
envolvendo temas tanto sobre o que significou a agdo da Inquisicdo em Salvador e seus
interiores como também perpassa por questdes sobre as principais repressoes: a feiticaria e a
sodomia; a presenca do sincretismo magico-religioso de origem africana; a etno-histéria
indigena e a estrutura e funcionamento local da mesa inquisitorial. Para o autor, as fontes
inquisitoriais s&o ricas e nos permitem alcancar informagdes sobre a nossa historia cultural,

religiosa, sexual, ideoldgica e racial (MOTT, 2010).

Por outro lado, Luiz Mott tem um estudo com foco em tratar sobre a religiosidade
popular colonial intitulado “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela e o calundu”, que
consegue explorar a partir da vida privada na coldnia com todas as cores as praticas da fé
popular dos sujeitos que viviam na Ameérica portuguesa e tiveram suas condutas religiosas
direcionadas para o ambiente privado dando espaco e potencializando préticas heterodoxas e
plurais, como plural era a colénia (MOTT, 2012).

Em uma abordagem em que também se é mais explorado o lado religioso perpassando
pela questdo inquisitorial, temos Almir Diniz de Carvalho Jr., com a sua tese Indios crist&os: a
conversdo dos gentios na Amazbnia portuguesa (1653 — 1769). Nessa pesquisa 0 autor
consegue demonstrar como 0s indigenas de variadas etnias inseridos na nova ordem colonial
gue se instalava na Amazoénia portuguesa foram se incorporando aquele novo mundo como
cristdo, por meio de sua conversdo e dos seus interesses. Ademais, seu estudo ainda consegue
evidenciar como esses sujeitos indigenas conseguiam reinventar os padrées do mundo cristdo
impostos construindo um patamar cosmoldgico comum de forte base tupi, na qual teriamos
apropriacdo da simbologia crista e dos rituais ancestrais tupinamba, na tentativa de imprimir

sentido ao seu processo de insercdo e preservar sua légica indigena (CARVALHO JR., 2005).

O estudo de Almir Diniz (2005) ndo trata de forma aprofundada sobre a questdo
inquisitorial envolvendo sua organizacdo e atuacao, alids explorar essa dimensdo de forma
profunda ndo era objetivo do autor e nem nosso Unico interesse nesta pesquisa, mas seu trabalho
se faz fundamental uma vez que trabalha a questdo da religiosidade no periodo colonial por
meio de, entre outras fontes, documentos inquisitoriais, nas quais consegue evidenciar 0s
limites das conversdes e do projeto colonizador na tentativa de “salvar as almas do Novo
Mundo”. Desse modo, a sua discussdo converge diretamente com nossas questdes e a dimenséo

desta pesquisa: a cultura e a religiosidade popular.
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Nesse contexto, ainda prosseguindo em uma abordagem dos estudos inquisitoriais que
explore a religiosidade colonial, também temos os estudos da autora amplamente reconhecida
na historiografia brasileira Laura de Mello e Souza. Dentro do conjunto das suas producdes
sobre a tematica, duas tomam destaque dentro da historiografia e do nosso
trabalho. Respectivamente, é a do seu livro classico O Diabo e a Terra de Santa Cruz (1986)
e a outra obra que tem como titulo Inferno Atlantico (1993).

Em ambas as producdes a pesquisadora Souza discute tanto o imaginario demonoldgico
como a especificidade da religiosidade popular colonial tomando como base as visitacdes,
devassas eclesiasticas e 0s processos de réus brasileiros. Dessa maneira, 0 seu primeiro estudo
mencionado trabalha a feiticaria, as praticas magicas e a religiosidade popular no Brasil colonial
abrangendo os espacos da Bahia, Pernambuco, Paraiba, Grdo-Para, Maranhdo, Minas Gerais e
Rio de Janeiro entre os séculos XVI e XVIII (SOUZA, 1986).

Segundo Laura de Mello e Souza, a religiosidade popular na colbnia carregou
caracteristicas proprias, estando diretamente ligada as necessidades do cotidiano e ao mesmo
tempo fazia parte da religido vivida por aquela populacéo diversificada fruto do processo
colonizatorio que gerou na perspectiva da autora, que tenta dar conta dessas rela¢fes culturais,

um sincretismo cultural entre matrizes europeias, indigenas e africanas (SOUZA, 1986).

Nessa perspectiva, a sua segunda obra, Inferno Atlantico, vem dar continuidade a
algumas dividas que a autora reconhece ter ficado no seu primeiro estudo e desenvolver melhor
algumas questdes, além de ampliar o recorte espacial envolvendo a América hispanica. Mesmo
gue sejam nove artigos escritos em momentos diversos reunidos no livro e parecam
fragmentados, todos perpassam por uma problematica em comum: as relacBes entre o
imaginario demonoldgico num sentido amplo e o mundo luso-brasileiro do Antigo Regime
(SOUZA, 1993). Possivelmente, entre os varios capitulos reunidos, o segundo pode ter um
maior peso para as pesquisas relacionadas com a nossa tematica, o qual realiza um panorama
sobre a religiosidade vivida na col6nia e busca reforcar as relacdes entre religiosidade e cultura

popular.

No entanto, uma abordagem da religiosidade popular colonial que também explorasse a
religiosidade indigena nem sempre foi amplamente trabalhada pela historiografia brasileira,
deixada a priori restrita as maos dos etnologos. Essa foi uma critica construida e colocada pelo

pesquisador Ronaldo Vainfas (1995) no contexto de produgédo do seu estudo A heresia dos
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indios. Nessa sua obra o autor busca preencher essa lacuna tratando sobre, em suas palavras,

“idolatrias luso-brasileiras”.

A pesquisa mencionada anteriormente é construida por meio também de fontes
predominantemente inquisitorias e trata sobre rituais hibridos do movimento ocorrido no século
XVI no sul do Reconcavo Baiano sob o nome de Santidade do Jaguaripe (VAINFAS, 1995).
Esse estudo demonstra como o “hibridismo cultural” possibilitou a reconstitui¢ao dos rituais
cristdos sob uma nova Gtica, como foi o0 caso do catolicismo tupinamba, e abriu novos caminhos

para as pesquisas sobre a religiosidade popular no periodo colonial.

Além disso, o autor Ronaldo Vainfas (1997) em outro estudo sob o titulo de Tropico
dos pecados, um classico também amplamente reconhecido pela historiografia brasileira,
consegue colocar em debate mais um aspecto da realidade colonial complexa: a moralidade e a
sexualidade luso-brasileira. Assim, temos uma abordagem mais social do que estritamente
religiosa a partir novamente em grande parte de processos inquisitoriais em que Vainfas
demonstra e discute 0 embate existente entre os codigos morais oficiais e populares entre 0s
séculos XVI1 e XVIII.

Dessa forma, percorrer brevemente pela vasta historiografia brasileira que se insere nos
estudos inquisitoriais nos demonstra que podemos conhecer as varias dimensdes do contexto
colonial e principalmente da sua religiosidade. As abordagens e os estudos de Novinsky (1972),
Siqueira (1978) e Luiz Mott (2010) nos permitem compreender como ocorreu a dindmica e se
desenvolveu a acdo do Santo Oficio na América portuguesa. Obviamente, cada autor conta com
suas particularidades, mas todos perpassando pela questdo do funcionamento estrutural

inquisitorial das visitagOes e a questdo do cotidiano colonial.

Os estudos dos trés autores destacados nos revelam muito mais sobre o contexto
inquisitorial da Bahia, que se torna um prato cheio para quem deseja trabalhar com um recorte
mais especifico, mas também para aqueles que desejam compreender como ocorreu 0
funcionamento da Inquisicdo nas suas primeiras visitacbes no espaco luso-brasileiro

perpassando por questdes politicas, econdmicas, religiosas e sociais.

Sob outra perspectiva, as abordagens realizadas pelos autores Almir Diniz de Carvalho
Junior (2005), Laura de Mello e Souza (1993) e Ronaldo Vainfas (1997) ddo conta da realidade
social e religiosa da vida colonial. Nesse contexto, as discussdes dos autores destacados
anteriormente séo de grande relevancia na medida em que véao além das questbes de denuncias

das estruturas administrativas do poder no processo de colonizagdo e conseguem permear as



53

questdes culturais da col6nia. Em especial, Almir Diniz (2005) e Ronaldo Vainfas (1995)
conseguem ainda promover um protagonismo indigena por meio da religiosidade e das suas

relacBes culturais com a nova ldgica que se estabelecia na Amazoénia portuguesa.

Nesse sentido, a discussdo de Vainfas (1995) em A heresia dos indios dialoga com o
autor Almir Diniz (2005) em indios cristdos ao passo que também trabalha a religiosidade
colonial a partir do foco na tematica indigena, buscando compreender as relac6es culturais e
agéncia desses sujeitos que construiam novos significados e interpretacfes sobre o catolicismo.
Ainda nessa dimensdo, como ja foi destacado, temos Laura de Mello e Souza (1986), mas sua
abordagem é mais ampla, pois tenta articular as matrizes indigenas, africanas e europeias no
espaco da colbnia portuguesa. Para completar essas faces da realidade na coldnia, também
temos uma perspectiva social explorada por Vainfas (1997) em Tropico dos pecados, discutindo

a moralidade e a sexualidade e contribuindo novamente para o debate.

Portanto, a historiografia brasileira inquisitorial consegue colocar em discussdo, além
do seu funcionamento, grande parte da dimensdo social e religiosa do periodo colonial,
perpassando por varias questdes sejam elas econdmicas, politicas, culturais ou sociais.
Percorrer por essas discussGes nos evidencia duas questdes: a) o Santo Oficio se mostra
frequentemente rodeado de interesses, como ja haviamos apontado anteriormente, que podem
extrapolar as questBes religiosas; e b) que as relacdes culturais na colénia eram dinamicas e
constantemente se reinventavam. Assim, a religiosidade também carrega uma heterogeneidade

em sua forma.

Os sujeitos ndo foram passivos nessas relacdes sejam de trocas ou de tentativas de
imposicdo de uma nova logica de mundo. Emprestando os termos de Almir Diniz, podemos
inferir que se tem nesse espaco um espelho de varias faces, de matriz indigena, africana e
europeia. Em suma, nos deparamos com uma realidade colonial multifacetada, mas devemos
ter em mente que ndo foi um momento de encontro harménico que ocorreu nesse processo de

colonizagdo, mas sim um momento marcado por intensa violéncia fisica e simbdlica.

Uma abordagem cultural historiografica explorando a religiosidade da América
portuguesa, aponta Mattos (2006), consegue trazer a tona um ambiente pleno de significacfes
multiplas, sendo vivéncias proprias coloniais entrelacando-se de forma dialética e gerando
tensdes. Dessa forma, valoriza-se a agéncia dos sujeitos que antes ndo conseguiamos perceber
pela lente apenas denunciatéria do poder. A seguir vamos discutir essa historiografia da

Inquisicdo de forma mais restrita ligada a considerada tltima Visitagdo e ao contexto do Gréo-
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Para, no qual se encontrava um homem que por sua “cegueira” acabou se valendo de “meios

extraordinarios” e aprendendo “certas palavras ditas oracdes”.

2.2 — A Visitagdo do Santo Oficio ao Estado do Gréo-Para e Maranhéo

As visitacOes que ocorreram em alguns espacos do territorio que hoje conhecemos como
Brasil e que foram discutidas anteriormente ndo dé&o conta de explicar a excepcionalidade da
ultima e mais longa Visitacdo na regido Norte da América portuguesa ocorrida quase um século
depois da visita anterior. Sendo assim, alguns pesquisadores se debrucaram de forma especifica

sobre a visita realizada ao Gréo-Para em 1763 para tentar compreendé-la.

A maioria das producdes sobre esse periodo da visita paraense que temos atualmente
trata-se de dissertacGes e algumas obras publicadas. Neste momento da discussdo irei recorrer
a questdes levantadas nos estudos de Amaral Lapa (1978), Arthur Bulcéo Silva (2016), Evandro
Domingues (2005), Gisele Rezk (2014), Maria Olindina de Oliveira (2010), Mayara Aparecida
de Moraes (2019), Pedro Pasche Campos (1995), Virginia Goudinho de Souza Silva (2016) e
Yllan de Mattos (2012).

Nesse sentido, a primeira coisa que gostariamos de apontar é sobre o carater
“excepcional” da Visitagdo. Alguns pesquisadores escorregaram no fantasma mais temido pelos
historiadores. Autores como Pedro Campos (1995), em sua dissertacdo Inquisicdo, magia e
sociedade, e também Evandro Domingues (2005), em “Para o remédio das almas: a Visitagdo
do Santo Oficio a colonia no periodo pombalino”, classificaram a visita paraense em seus
estudos como anacrbnica, embora o segundo autor trate com mais cautela o contexto da
Visitacdo explorando a dimenséo social e politica. O grande problema dessa classificacédo esta

em considerar ou perceber a Historia como progressista e evolutiva.

O autor Yllan de Mattos argumenta que ao pensarem as reformas pombalinas de forma
progressista, ou até mesmo iluministas, e relaciona-las com o fim das visitas inquisitoriais, 0s
pesquisadores estdo predeterminando teologicamente o tempo histérico (MATTQOS, 2012).
Nesse sentido, buscando entender a Visitagdo no seu contexto em uma concepgéo de Historia
ndo evolutiva, podemos compreender que mesmo com 0 seu carater singular ainda foi uma

Visitagéo pertencente ao seu tempo.

O autor Amaral Lapa (1978) em sua obra, pioneira e desbravadora de documentos

inquisitoriais até entdo desconhecidos, intitulada Livro da Visitagdo do Santo Oficio da
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Inquisicdo ao Estado do Gréo-Paré (1763-1769), levanta algumas hipoteses sobre as razdes da
visita: revigoramento da fé; repressdo ao relaxamento do clero e da populacdo; verificar o
alcance da influéncia material e espiritual dos jesuitas; sondagem do subconsciente da
sociedade colonial e como instrumento para atemorizar ou controlar a prosperidade dos

Ccristaos-novos.

Entretanto, grande parte dessas questdes levantadas por Amaral Lapa (1978) foram
descartadas nos estudos posteriores de outros pesquisadores; o proprio autor chega a descartar
e acha pouco provavel algumas das hipdteses que discute. No entanto, a sua obra e seus
apontamentos foram fundamentais para termos um ponto de partida para comecar a pensar o
contexto por tras da Visitacdo. Além disso, o proprio Amaral Lapa ja indicava o que alguns
estudos posteriores defendem: as relacBes da visita com a politica pombalina na regido Norte

da col6nia. Dessa forma temos um projeto de colonizagéo e “civilizagao” na Amazonia.

A vista disso, o autor Yllan de Mattos (2012), em seu estudo A Gltima Inquisi¢&o: os
meios de acdo e funcionamento do Santo Oficio no Grao-Para pombalino (1750-1774), nos
esclarece essa relagdo argumentando que a visita esteve a servico da politica pombalina. Mesmo
que o nosso foco seja a Visitacdo no periodo de 1763-1769, € necessario recuar no recorte
temporal para compreender essas relacdes e o contexto da regido naquele momento. O marco
inicial processual apontado por Mattos esta em 1750, com as novas delimitacdes estabelecidas
entre as possessdes portuguesas e espanholas para a América pelo Tratado de Madri e 0

principio uti possidetis.

Figura I: Os novos dominios do Tratado de Madri (1750)

Fonte: Jean-Baptiste Bourguignon d’ Anville, Carte de I’ Amérique méridionale (1748).
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Sob essa Otica, a partir desse momento surge um conjunto de questdes e a¢les para
garantir os dominios da nova delimitagdo estabelecida; como podemos perceber, a nova
demarcacdo expande demasiadamente o novo dominio lusitano. A Coroa portuguesa se vé
diante do desafio de manter a posse sobre todo o territorio e principalmente a regido norte da
América, uma regido estratégica para defesa das fronteiras, aléem de potencialidades econémicas
por gozarem de certa autonomia e manter relagdes direta com a metrépole (MATTOS, 2012).

Figura Il: Imaginavel delimitacdo do Estado do Grao-Para e Maranhdo (1751-1772)

l‘ = '/v%f\:\

oo

L ESTADO.

IMAGINAVEL DELIMITAGAO
nos
ESTADOS

Fonte: Dias, Nunes Manuel. A Companhia Geral do Gréo-Para e Maranhdo (1755-1778). Volume 1.
Colecdo Amazonica. Série: José Verissimo. Belém: UFPA, 1970.

A regido norte da col6nia e o Estado do Grao-Para e Maranhdo, que assumiu um papel
estratégico na demarcacdo de fronteiras e posse dos novos dominios, também por si so ja se
apresentava como uma area vasta. Ocupando praticamente metade do que hoje conhecemos
como Brasil, era desafiador sua administracao e seus dominios. Nesse sentido, a discussdo sobre
sua importancia no contexto que se apresentava pode ser reforcada pelo destaque feito pelo

pesquisador Pedro Marcelo Pasche de Campos:

Uma prova da importancia da regido dentro do plano politico pombalino é o
envio, pelo proprio Marqués, de seu irmdo ocupando as funcBes de
Governador do Estado do Gréao-Para e Maranhdo, em 1751 - acompanhando a
mudanca da capital, de S. Luis para Belém. Era época da demarcacdo de
fronteiras, que foram estabelecidas pelo Tratado de Madrid, bem como de
reforco militar da regido (CAMPQOS, 1995, p. 82-83).

A esse respeito, conseguimos entéo perceber que o Grao-Para era uma importante regiao

dentro do processo de colonizacdo e passava por um contexto que demandava uma série de
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acOes da administragdo portuguesa. Sendo assim, nasce o projeto pombalino com horizontes e
acOes definidas para aquela regido. Nesse sentido, quais seriam suas a¢0es nesse contexto?

Antes de discutir suas ac¢des, € importante ressaltar que mesmo tendo horizontes e acfes
bem definidas, o projeto pombalino nunca foi fechado e acabado e se adaptou a realidade da
regido. Dentre as transformacdes ocorridas, a primeira foi apontada anteriormente sobre a
mudanca da sede para Belém em 1751, resultando no Estado do Grédo-Para e Maranhdo. Isso
ocorreu, segundo Yllan de Mattos (2012), devido a cidade conseguir permitir uma
interiorizagdo fluvial, mas também ser um dos principais postos de defesa do rio Amazonas e

ainda porto de escoamento ndo sé das drogas do sertdo como também do ouro.

Concomitante a essa mudanca, Pombal confia a Francisco Xavier de Mendonca Furtado
0 governo do Grao-Para em 1751, encarregado de impor a autoridade do monarca naquela
regido onde as leis ndo estavam sendo respeitadas, principalmente em relacdo a escravizacdo
dos indigenas (MATTOS, 2012).

A realidade com que 0 novo governador se depara ao chegar no Grao-Para, segundo
Pedro Campos (1995), é de uma regido despovoada, do ponto de vista lusitano colonizador,
com poucos nucleos populacionais portugueses e a predominancia da populacdo indigena. A
condicdo econdmica dos colonos era de miséria e pobreza sustentados por uma economia de
subsisténcia em contraste com a prosperidade material das missbes religiosas e seus
aldeamentos, que monopolizavam a méo de obra indigena utilizada principalmente na pratica
lucrativa da exploracdo das drogas do sertdo. Isso posteriormente causou bastante tensdo entre

os colonos e as ordens religiosas, nesse caso com 0s jesuitas.

Logo, os problemas floresciam ao redor de Mendonca Furtado e ele relatava toda a
situacdo ao Marqués de Pombal, e nesse interim projetavam e readaptavam medidas para a
coldnia. Era dificil combater esse monopdlio devido ao Regimento das Missbes (1686), que
garantia um poderio e dominio dos inacianos sobre os indigenas. Com isso, em 6 de junho de
1755 foi criada a lei que determinava que as aldeias fossem entregues as responsabilidades
civis, e ndo mais das ordens religiosas. Assim, temos inicio, nas colocagdes de Arthur Silva
(2016), da derrocada do poderio religioso. Outras medidas em 1755 foram instituidas logo em
seguida, como a lei de liberdade dos indigenas e a criacdo da Companhia de Comércio do Gréo-
Para e Maranh&o. Contudo, o golpe de misericordia, segundo Campos (1995), foi dado com o

Diretorio do indios em 1757.
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Esse conjunto de medidas da politica pombalina discutidas por Arthur Silva (2016),
Pedro Campos (1995) e Yllan de Mattos (2012) convergia para um projeto de colonizagdo na
Amazonia. Nesse sentido, deveria haver o fortalecimento do poder régio, enfraquecimento do
poderio dos jesuitas na colonia, desenvolvimento econémico da regido e principalmente a
civilizacdo dos indigenas, que seriam 0s novos vassalos do rei para garantir a conservacgao do
territorio norte da Ameérica portuguesa. Obviamente, os jesuitas reagiram a tamanha afronta aos
seus poderes, mas as medidas desestruturaram a sua maior base de apoio, que era 0 Regimento
da Missdes, e ndo tardou a que a tensdo provocada por tais medidas e a insatisfacdo dos

inacianos provocassem a expulsdo dos religiosos em 1759.

E importante ressaltar que a liberdade indigena em contraste com a escravizacéo e
comercializacdo de africanos introduzidas pela Companhia de Comércio ndo pode ser
interpretada como uma questdo paradoxal. Isso € esclarecido por Mattos quando demonstra que
foi uma questdo de garantir mao de obra livre, conseguir realizar o povoamento com 0s novos
suditos e ainda introduzir os escravizados africanos, estimulando o comércio e o lucro
metropolitano. Desse modo, a liberdade é, sobretudo, uma consequéncia de objetivos lucrativos

como também de dominio, ao invés de um principio em si benevolente (MATTOS, 2012).

Portanto, é nesse contexto e no meio desse processo da politica pombalina que temos a
realizacdo da visita, um momento de dominio da regido e fortalecimento do poder do Estado.
O fim do governo de Mendonca Furtado néo significou, segundo Campos (1995), o término
dos investimentos de colonizagdo, e Pombal ainda manteria por muito tempo seus olhos
voltados para aquela regido. Uma das evidéncias seria justamente o envio de Visitacdo em 1763,

gue a essa altura dos acontecimentos ja estaria submissa ao jogo de poder de Pombal.

Se por um lado temos o fortalecimento do poder régio, isso nao significa que a politica

promoveu uma separacao entre Igreja e Estado. O autor Yllan Mattos nos esclarece que:

A politica pombalina algou uma tendéncia de dessacralizacdo do poder real
gue se acentuava pouco a pouco em Portugal e na Europa. Este foi um caminho
de reforco da autoridade régia que néo significou, de forma alguma, separacao
cabal entre estado e igreja. Pelo contrario, estes dois poderes tornaram-se, na
politica pombalina, complementares, sem, contudo, apresentarem-se
equivalentes. Verifica-se a sobreposi¢cdo do império sobre o sacerddcio,
tomada, embrionariamente, tempos antes (MATTOS, 2012, p. 68).

Dessa forma, podemos concluir que esse contexto também foi marcado por uma
regulagem entre os poderes do Estado e da Igreja e ndo uma separacdo. A secularizagdo que

ocorria segundo Mattos estava pautada no regalismo, que era uma doutrina politica em que o
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poder politico deveria subordinar o eclesiastico. Além disso, a politica pombalina ainda
segundo o autor, ndo pode ser considerada anticlerical, pois grande parte dos membros faziam
parte do clero. Outro ponto importante, sendo considerado ponto chave para Mattos (2012), é
que esse movimento ndo eliminou, de forma alguma, a I6gica propria dessas instituicdes como
foi 0 caso da Inquisicéo e sua Visitacdo que agiu de forma ambivalente: foi catélica e a0 mesmo

tempo regalista.

Nesse interim, chegamos no ano de 1763 e a sociedade da cidade de Belém vivia uma
ocasido especial, afinal ndo é sempre que chega um novo governador, muito menos
acompanhado de um visitador (CAMPOS. 1995). Aportou ao Estado do Gréo-Para e Maranh&o
o visitador por parte do Santo Oficio Giraldo José de Abranches, acompanhado do novo
governador Fernando da Costa de Ataide Teive. O visitador, que posteriormente também seria
vigario capitular do bispado do Par, seguiu para o Hospicio de S. Boaventura, onde se instalou
e instalou a mesa inicialmente, de Ia seguiu para se apresentar para as autoridades (SILVA,
2016). Os trabalhos de investigacdo dos crimes de doutrina iniciaram-se em 26 de setembro de
1763 (REZK, 2014).

Embora néo seja nosso objetivo nos aprofundarmos em Abranches, devo indicar que
temos estudos que tratam de forma mais especifica a atuacao do visitador, realizados por autores
como o proprio Yllan de Mattos (2020) em um artigo intitulado “Um inquisidor na
administracdo do bispado: Giraldo José de Abranches como vigario capitular e visitador da
Amazonia colonial (1763-1773)”. De outra forma mais detalhada como uma microbiografia,
temos o trabalho pioneiro de Isabel Drumond Braga (2006) em seu artigo “Entre Portugal e o

Brasil ao servigo da Inquisicdo: o percurso de Geraldo José de Abranches (1711-1782).

A visita deveria abranger as regides do Par4, Maranhdo, Rio Negro e mais terras
adjacentes, todavia, segundo Arthur Silva (2016), os documentos demonstram gque permaneceu
enguanto visitador apenas em Belém. Como ja esclarecemos as suas relacbes com o projeto
pombalino, para Mattos (2012) a fungdo da visita Inquisitorial foi somar o conhecimento das
terras e das gentes daquela regido, aliada também com as devassas e visitas pastorais,

constituindo dessa forma um mapa mais fidedigno para a administracao.

Porém, mesmo com esse aspecto secular ela ndo abandonava a sua perspectiva
espiritual. O projeto pombalino foi, como destacado anteriormente, ambivalente: temporal e
religioso; regalista e catolico; nele ambos convergiam no objetivo de afirmar a autoridade régia.

Logo, a atuacédo da Visitagdo ao mesmo tempo em que realizava o levantamento de informagdes
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para a administracdo representando o Estado também atuava dentro da sua logica e com suas

preocupac0es religiosas com as moralidades daquela regiéo.

A preocupacdo com o desregramento moral da sociedade, que poderia ter sido 0 motivo
principal da Visitacdo apontado por Amaral Lapa (1978) e defendido por Gisele Rezk (2014)
em sua dissertacdo Feiticaria erotica: os feiticos de amor denunciados a época da Visitacdo do
Santo Oficio ao Estado do Gréo-Para (1763-1769), ndo se sustentam. O autor Pedro Campos
(1995) confirma que realmente se fazem presentes reclamac6es das autoridades no Para sobre
0 comportamento da populacdo, entretanto essa ocorréncia nao é exclusiva dessa regido. As
reclamagdes aparecem de forma generalizada pela colonia. Nesse contexto, a obra de Ronaldo
Vainfas (1997), Trépico dos pecados, que ja destacamos ao longo desta pesquisa, consegue de
forma competente evidenciar essa questdo da tensdo entre a moralidade na col6nia e o0 Santo
Oficio.

Na mesma logica, complementa Yllan de Mattos (2012) sobre esse relaxamento geral
e acrescenta que o Santo Oficio contava com uma ampla rede de comissarios e familiares desde
o século XVII. Isso nos revela o que pontua Almir Diniz de Carvalho Jr. (2005): o Santo Oficio
ja se fazia presente e sabia da realidade daquela regido norte havia cerca de cem anos antes da
Visitaem 1763. As atividades inquisitoriais ndo se limitaram as visitas. Um estudo classico que
aborda a questdo dos familiares e comissarios € a pesquisa de Daniela Calainho (2006),

intitulada Agentes da fé: familiares da Inquisi¢cdo portuguesa no Brasil colonial.

A dissertacdo de Leila Alves de Carvalho (2018), intitulada Os cadernos do Promotor:
as acOes do Tribunal do Santo Oficio no Maranhao e Grao-Para (1640-1750), que explora um
recorte anterior a Visita, € um outro estudo que também pode nos aclarar um pouco sobre a
atuacdo desses agentes. Outra pesquisa com periodo anterior a visita que contribui nesse sentido
é da autora Maria Olindina Andrade de Oliveira (2010), Olhares inquisitérias na Amazonia
portuguesa: o tribunal do Santo Oficio e o disciplinamento dos costumes (XV1I-XIX). Portanto,
ndo poderiamos ter um revigoramento da fé, nem sondagens sobre a moralidade daquela regido

e combate ao relaxamento que néo era exclusivo da regido.

Mesmo que o motivo principal apontado por Lapa (1978) e Rezk (2014) ndo consiga se
manter, o fato é que as documentacdes e a historiografia realmente demonstram insatisfacdes e
preocupacBes com a moralidade dessa regido, afinal ndo foi apagada a logica religiosa dessas
instituicdes. Se por um lado a exclusividade ndo foi da regido norte da colénia sobre o

relaxamento moral, por outro temos a predominancia dos casos de feiticaria.
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Os pesquisadores Arthur Silva (2016), Laura de Mello e Souza (1986), Gisele Rezk
(2014), Yllan de Mattos (2012) e Pedro Campos (1995), com base nos documentos da Visitagcdo
desbravados por Lapa (1978), reforcam essa conclusdo que apontamos em suas analises
quantitativas. Ainda que o resultado da visita paraense seja de pouca expressdo em contraste
com as visitagdes anteriores, uma coisa podemos afirmar a partir desses documentos e de suas

andlises: tinhamos naquelas terras uma sociedade ativa no uso da magia e de sortilégio.

E nesse ponto que encontramos a especificidade que demonstrou o Santo Oficio nas
terras do Estado do Grdo-Pard e Maranhdo, um cotidiano da populagdo imersa em praticas
magico-religiosas que podem ser acessadas pela documentacdo da Visitacdo rica em detalhes
sobre essas praticas e a relacdo social desses sujeitos que cairam em sua malha. Contudo,
devemos ressaltar que o historiador precisa de muito cuidado ao manusear essas
documentac@es, que tinham como objetivo principal registrar a criminalizacdo de praticas e

sentenciar os desviantes como culpados ou inocentes.

Nesse sentido, os dados quantitativos levantados sobre a atuacdo inquisitorial na regido
Norte da coldnia nos revelam o que estamos pontuando neste momento da pesquisa sobre sua
dindmica “magica” cotidiana. O primeiro levantamento e sistematizagdo foi realizado por
Amaral Lapa (1978), que identificou 47 sujeitos e dentro desse nimero, segundo Arthur Silva

(2016), 30 pessoas estariam envolvidas com feiticaria e préaticas de cura.

Os dados quantitativos dessa documentacao inquisitorial em geral (processos, livro da
visitacao, caderno do promotor, caderno dos solicitantes), de forma mais ampla envolvendo o
Pard, Maranhdo e Rio Negro, mas de forma especifica também na situacdo do Para sobre casos

de denuncias de feiticaria, podem ser distribuidos da seguinte forma:

Quadro 111 — Dados quantitativos sobre a Feiticaria no Para, Maranhao e Rio Negro.
1617/1762 1763/1773 | 1774/1805 Total de
Ano Primeiro Periodo da Ultimo denuncias
periodo Visitacédo periodo
Pard, Feiticaria/
Maranhdo e | Praticas 142 40 5 187
Rio Negro magicas
Para Feiticaria/ 40
(1763-1771) | Praticas
magicas
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Fonte: Quadro elaborado pelo autor com base em Yllan de Mattos (2012, p. 159) e Maria Olindina de
Oliveira (2010, p. 75)

Logo, conseguimos perceber que nas partes setentrionais da Colénia o uso das préaticas
magicas era algo que se colocava em destaque, j& que o restante das heresias ndo alcangava essa
quantidade expressiva no total nos levantamentos dos pesquisadores. Os dados de Mattos
(2012), sistematizados com base em Oliveira (2010), demonstram que o0s totais somando os trés
periodos apresentam 94 casos de blasfémias, 35 judaizantes, 102 bigamias, 23 sodomias, 23
solicitagBes e 92 outros. Nenhuma das outras heresias se mostra de forma tdo expressiva a
excecao dos casos de bigamia.

Para o autor Yllan de Mattos, esse quantitativo da América portuguesa nas regides do
Para, Maranhdo e Rio Negro pode ser consequéncia da forte presenca das ordens religiosas no
Estado do Grdo-Pard e Maranhdo com seus objetivos evangelizadores, ao passo que tornava

esses sujeitos também possiveis alvos do braco do Santo Oficio (MATTQOS, 2012).

Além disso, para a autora Virginia Silva (2016), em sua dissertacdo Ultimo capitulo de
uma historia: feiticaria e curandeirismo no Grédo-Para do século XVIII, aponta que o aumento
das dendncias e confissdes relacionadas a praticas magico-religiosas no Estado do Gréo-Para e
Maranhdo foi devido a regido ser um receptaculo de culturas diversas, gerando préaticas culturais

Unicas. Em outras palavras, uma regido culturalmente e etnicamente multifacetada.

Agora, voltemos para uma Otica geograficamente mais restrita e um periodo particular
envolvendo ndo s6 as denuncias, mas também as confissdes, que inclusive ultrapassaram as
dendncias em se tratando de casos de feiticaria com base no livro da Visitacdo. No Gréo-Para
em 1763-1769, segundo o autor Amaral Lapa (1978), foram 12 feiticeiros, 9 feiticeiras, 6
blasfemos, 5 curandeiros, 4 curandeiras, 4 sodomitas, 5 bigamos, sendo uma mulher, 2 hereges,
sendo uma mulher e o outro um senhor. Esses foram os resultados da colheita do Santo Oficio

em terras paraenses inicialmente levantados pelo autor.

Todavia, devo ressaltar que a historiografia ja vem apontando desde a publicacdo de
Lapa (1978) a existéncia de denuncias que ndo aparecem no livro da Visitagdo. Nesse sentido,
os dados organizados por Mattos (2012) e pioneiramente por Oliveira (2010) sdo importantes
para termos uma visdo mais ampla e proxima da acgdo inquisitorial com seu quantitativo e
natureza de crimes; enquanto Lapa (1978) aponta em geral 47 sujeitos, Oliveira (2010) aponta
80. Mas em linhas gerais, esses sdo 0s crimes que temos nessa regido. Diante dessa
expressividade da feiticaria, surge uma questdo: por que na regido do Estado do Gréo-Para e

Maranh&o os casos de feiticaria sdo predominantes?
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O autor Arthur Silva (2016), em sua dissertacdo Magia e Inquisi¢do: o “mundo magico”
do Gréo-Para e Maranhdo (1763-1769), com base nas discussfes de José Pedro Paiva
argumenta que o constante uso de recursos sobrenaturais por diferentes setores da sociedade na
Ameérica portuguesa e no Grdo-Para pode estar vinculado a uma heranca da metropole. Assim,
0s sujeitos desse espaco herdaram as praticas mégicas lusitanas que foram amparadas nas
tradicdes ja existentes dos povos na coldnia, demonstrando uma certa continuidade, mas se

adaptando a nova realidade em sua volta em um novo espago.

Essa hipotese parece convergir em parte com as colocagdes da pesquisadora Laura de
Mello e Souza (1986) quando diz que a feiticaria na América lusitana em primeiro momento
no seculo XVI se apresentava de forma muito comum a de Portugal, de cunho eminentemente
europeu. Foi somente com o avango do tempo ja no século XVII e XVIII e também do processo
colonizatorio que houve uma maior interpenetracdo entre as culturas europeia, africana e
amerindia. Provavelmente temos essa constatacao inicial por conta das condenacdes de degredo
do Santo Oficio, expulsando alguns dos seus feiticeiros portugueses para a colénia. Geraldo

Pieroni (2006) € uma das referéncias classicas quando se trata desses excluidos do reino.

Além disso, o autor Yllan de Mattos (2012) destaca que a feiticaria estava arraigada na
vida cotidiana desses sujeitos e caso a fé cat6lica ndo alcancasse 0s seus anseios, sobretudo em
guestdes amorosas e conjugais, 0s devotos, e parece que principalmente as devotas, procuravam
“intimeras alternativas menos ortodoxas”. Em ideia complementar, por meio da autora Gisele
Rezk (2014), percebemos que existia nos sujeitos uma curiosidade em saber e conhecer a coisas
ocultas, na tentativa de conseguir explicar as mazelas que assolavam a vida cotidiana,
motivando a populacdo paraense, mas também a populacdo colonial em geral, a procurar na
magia uma resposta e mais exatamente uma maneira de intervir na realidade e conseguir uma

solucdo para suas angustias inalcancavel pela fé catdlica.

As préaticas magico-religiosas que se fizeram presentes na regido do Grao-Para que
aparecem no Livro da Visitagdo e sem seus processos, dendncias e confissdes, podem ser
organizadas, na perspectiva de Pedro Campos (1995), em: magia divinatoria (adivinhacoes
simples e até a invocacao de espiritos para a obtengéo direta de informagdes); magia amorosa
(oracOes dedicadas a santos catolicos, acompanhados ou ndo de gestos rituais, e também outras
préaticas, tais como pacto com o Diabo); magia de cura (rezas, rituais de contrafeiticaria e
catimbd); magia de protecéo (basicamente se resume as confecgdes de bolsas de mandinga).
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Dessa maneira, conseguimos observar quais foram as préaticas de feiticaria paraense e
como que de uma forma geral estdo associadas com as situacdes diarias da vida desses sujeitos,
envolvendo a forma como se relacionavam e lidavam com a vida nesses espacos. Dentro dessa
categorizacdo, duas tomam destague na nossa pesquisa por conta do nOSSO Processo
inquisitorial de Manuel Madureira, sendo essas a magia amorosa e a magia divinatdria. O nosso
confitente fez uso de trés oragOes para conseguir reconquistar a sobrinha da sua falecida esposa,
além de usar a prética de adivinhacdo por meio do balaio para saber sobre o desaparecimento
de sua roupa. Posteriormente vamos penetrar de forma mais detalhada nessas praticas e no

mundo méagico-religioso do Grdo-Para e da Amazonia Colonial.

Nesse contexto, outro aspecto que podemos destacar é que esses sujeitos parecem estar
constantemente em um estado de contradicdo, vivendo em uma realidade que promoveu o
contato desses mundos europeu, indigena e africano. Esses mundos estavam imbricados e ndo
existia uma fronteira nitida entre o cat6lico e o ndo-catolico. Nas discussdes de Yllan de Mattos
é pontuado o caso emblematico de uma indigena feiticeira famosa no Grao-Pard chamada
Sabina, que misturava praticas de defumacdes indigenas com palavras e gestos cristdos. 1sso
demonstra que a feiticeira misturava 0s mundos e a populacdo colocava em dlvida se as suas
praticas eram realmente erradas, ja que estavam presentes os elementos cristdos, como as

palavras e até mesmo uma cruz no céu da boca de Sabina (MATTQOS, 2012).

Desse modo, o que podemos apontar ainda seguindo as colocagdes de Yllan de Mattos
(2012) ¢é que a populagdo paraense procurava a mesa da Visita porque os editais inquisitoriais
criminalizavam aquelas praticas e ndo porque eles reconheciam as praticas como “erro” ou
“desvio”. O Santo Oficio passou a reprimir e construiu a transgressao, que na vida cotidiana
desses sujeitos ndo era reconhecida enquanto tal. De forma complementar podemos perceber
esse aspecto no estudo de Virginia Silva (2016) ao abordar algumas histérias de feiticeiros no
Gréo-Para. Nesse contexto, a mulata Inés procurou a mesa da visita em 1763 para denunciar as
praticas de cura de Ludovina Ferreira envolvendo “maracds e cantigas em lingua desconhecida
que costumam usar os pajés”. A denunciante diz que apos ler o Edito da Fé e relembrar do caso
ocorrido em 1743, entendeu como obrigacao denunciar tais praticas.

Portanto, o que podemos concluir explorando a historiografia da Visitacdo ao Gréo-Para
é que realmente havia uma relagéo direta entre o projeto pombalino e a agdo inquisitorial, mas
que as praticas magico-religiosas faziam parte do cotidiano paraense assiduamente e a
realizacdo da feiticaria estava ligada aos anseios daquela populagéo que procurava por meios

de conseguir intervir e buscar solu¢bes para as suas angustias. Tais praticas nao eram
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reconhecidas como erros ou desvios até a chegada do visitador Giraldo José de Abranches,
colocando esses sujeitos em tensdo com 0s mundos imbricados da sua realidade na tentativa de
moldar fronteiras claras e definidas entre o considerado catolico e ndo-catolico da perspectiva
ortodoxa. Assim, a partir de agora vamos explorar de forma mais aprofundada os tracos da
religiosidade amazo6nica e da cultura popular na América portuguesa relacionadas com a

“feitigaria” que se fazia presente na realidade da populagéo colonial.

2.3 — A religiosidade popular amazdnica: crengas magico-religiosas afetivizadas

Na Amazonia, a religiosidade do caboclo, um sujeito rural ou de origem rural, carrega
cores e tracos muito préprios, mas também algumas semelhancas com as outras regifes
brasileiras, como ainda vamos perceber adiante. Para adentrar nessa religiosidade vamos
recorrer a alguns estudos antropolégicos que nos permitem conhecer essa fé do caboclo
amazonico. Afinal, o historiador atualmente ja esta ciente da interdisciplinaridade da sua
ciéncia, que foi reforcada pela Escola dos Annales e pontuada em discussdes classicas como de
Peter Burke (1997) e Marc Bloch (2001). Nesse momento propomos um didlogo com a
antropologia percorrendo por um debate mais contemporaneo e cruzando com a realidade

colonial que faz parte do nosso recorte.

Antes mesmo de adentrar na vida religiosa amazbnica, devemos ressaltar que
reconhecer uma forma de religiosidade como popular ndo quer dizer que radicalizamos polos
como sendo bem definidos e isolados; ao contrario, o popular se relaciona com a faceta erudita.
Para o autor Maués (2009), o catolicismo popular e o erudito estdo em uma relacdo de
complementaridade, e para Ginzburg (2006), que trabalha com os termos de cultura erudita e
popular, também elas se influenciam de maneira reciproca por meio de uma relacdo de
circularidade cultural. Temos ai uma relacdo permanentemente de tensdo, mas uma tensdo

constitutiva, pois ela é que permite a existéncia dessa forma de religiosidade (MAUES, 2009).

A vista disso, os estudos de Raymundo Heraldo Maués e Eduardo Galv&o, preocupados
em compreender a vida religiosa amazonica, se tornam fundamentais. Mas entdo, o que seria
essa religiosidade tdo especifica na regido amazonica? A discussao do autor Eduardo Galvéo
(1953), em um artigo intitulado “Vida religiosa do caboclo da Amazonia”, € o nosso ponto de

partida para comecar a compreender. Mesmo que seja um texto datado, foi e é importante,
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considerado um marco inicial nos estudos antropoldgicos sobre a diversidade religiosa do
caboclo amaz6nico. O estudo foi realizado no periodo de 1948 na regido do Baixo Amazonas®.

Nesse vies, a primeira coisa que devemos destacar com base em Eduardo Galvéo é que
na Amazonia, mais que em qualquer outra parte do Brasil, se nota tanto no fen6tipo quanto na
cultura do caboclo contemporaneo a influéncia indigena. N&o poderia ser diferente. J& vimos,
explorando o contexto colonial pombalino, que a regido do Estado do Gréo-Pard e Maranh&o
em meados de 1751 era considerada despovoada do ponto de vista dos colonos, porém
densamente habitada por populacées indigenas (CAMPOS, 1995). O caboclo amaz6nico pode
até ser catdlico, mas é catolico ao seu modo. Quando olhamos de perto suas praticas e ritos
conseguimos perceber que estdo relacionadas com uma religiosidade e cultura popular
composta de tracos lusos, africanos e amerindios, mas de origem predominantemente indigena

(GALVAO, 1953). Iremos retomar posteriormente essa questio mais a fundo.

Sob essa analise, segundo o antropo6logo Eduardo Galvédo (1953), a religiosidade do
caboclo se manifesta, especialmente, no culto dos santos, ou mais propriamente no de suas
imagens locais, as quais se atribui carater de divindade com poderes de acdo imediata e ndo
apenas representacdes intermediarias entre uma forca superior e o homem. Essa relacdo
explorada de forma contemporanea entre homens ou mulheres com os seus santos se estabelece
por meio do que poderiamos chamar de um contrato construido com base em promessas e
adulacdes em troca de milagres e protecéo divina. Os santos séo para o caboclo amazonico
entidades domésticas que podem proteger o individuo ou a comunidade, assegurando-lhe bem-

estar.

A expressdo maxima desse culto, na perspectiva de Galvao, se da na festividade que
celebra o “dia do santo”, uma festa anual em homenagem ao santo padroeiro de uma
determinada localidade, ocorrendo durante um periodo de dez dias, o periodo de uma novena.
Temos assim o culto em forma de manifestacdo coletiva, que segundo o autor é preferivel, na
populacdo do Baixo Amazonas, ao inves das preces individuais. O culto individual € sobreposto
pelos cultos coletivos: a ladainha, a novena ou a festa. Em linhas gerais j& podemos perceber

como funciona essa relacdo; as festas, por exemplo, podem ser consideradas promessas

3 Devido ao carater pessoal de muitas das informagdes registradas em seu estudo o autor apenas se refere a regido
e precisou construir um nome ficticio para a comunidade com quem trabalhou denominando- a de “comunidade
de “Tta”.
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coletivas, uma vez que se acredita que se 0 povo ndo cumprir com sua obrigacdo com o santo

realizando a dita festa, ele iré retirar a protecio da comunidade (GALVAO, 1953).

O historiador e antropologo Raymundo Maués (2005), em seu artigo intitulado “Um
aspecto da diversidade cultural do caboclo amazonico: a religido”, discute também a vida
religiosa do caboclo amazonico. O estudo se construiu a partir da sua experiéncia de trabalho
de campo (1975-1986) na regido do Salgado na comunidade de Itapua, pertencente ao
municipio de Vigia (PA). Do mesmo modo que Galvéao (1953), o pesquisador Maués (2005)
aponta a forte relacdo que se tem dessa populagéo rural ou de origem rural com os santos no
catolicismo popular praticado por esses sujeitos. Por outro lado, nas suas colocacfes toma
destaque também o culto particular. Podemos dessa forma perceber duas dimensdes dos cultos

a0s santos.

Nos chama atencdo que na pesquisa realizada por Maués (2005) algumas das pessoas
relatam e afirmam que é mais importante orar diante das imagens de seus santos de forma
particular do que ir as igrejas assistir a missas ou outras cerimonias de carater puablico. Toda
essa discussdo levantada pelos autores sobre a relagdo com 0s santos de casa nos remete a um
traco muito especifico da religiosidade popular que foi se construindo no periodo colonial,

abordado tanto por Laura de Mello e Souza como também Luiz Mott.

Nesse contexto, a autora Souza (1986) percebe com base nas discussdes de Gilberto
Freyre que a religiosidade popular colonial em uma das suas facetas carrega a caracteristica do
familismo explicador da grande afetividade e intimidade na relacdo que se tinha com a
simbologia catolica, em especial no culto aos santos e a mae de Deus. Se no Velho Mundo as
formas afetivizadas da religiosidade popular tenderiam a perder a forcar no final do século
XVII1, na coldnia continuou ganhando vigor, constituindo um dos seus tracos mais especificos
e como podemos perceber contemporaneamente marcam nossa religiosidade brasileira, marcam

a religiosidade do caboclo amazodnico.

Os pedidos e as preces eram as mais variaveis possiveis das pessoas gque recorriam aos
santos. Algumas mulheres estéreis, por exemplo, descreve Gilberto Freyre, se esfregavam em
imagens de S&o Gongalo, orando e fazendo pedidos amorosos com intimidade, chamando-o de
“Sao Gongalinho” e “amigo santinho”. Por outro lado, a relagdo com os santos guarda também
outra caracteristica que precisa ser pontuada: ambiguidade. A pesquisadora Laura de Mello e
Souza percebe que afetividade e menosprezo muitas vezes se tornam proXimos em uma

economia religiosa, que ela reconhece como toma-la-da-cd. O mesmo santo que se venera, se
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adora e que se trocam confidéncias pode ser o mesmo também que se atira num canto, xinga e

que se sente 6dio em momentos de insatisfacdo (SOUZA, 1986).

Nessa mesma linha de discussdo, Luiz Mott (2012) reconhece que existe uma economia
de trocas espirituais entre o devoto e o0 oraculo por meio de um contrato de promessa e divida
envolvendo adulacBes e louvores, mas também intimidacdo e até mesmo agressdo fisica
explicita. Como exemplo de “adulacdes”, o termo que Mott usa, podemos destacar os devotos
que confeccionavam capas e vestidos com ricos bordados para cobrir as imagens, em especial
as de Nossa Senhora. Mas, em se tratando de uma relagdo ambigua marcada por amor e 6dio,
também temos devotos insatisfeitos ou impacientes que judiavam das imagens, colocando o
santo com a face para baixo e por cima dele adicionavam uma pedra pesada para acelerar o

atendimento, ou se ndo alcangassem o pedido colocavam o santo num poco escuro.

Além desses casos, temos na discussdo de Mott situacbes que novamente demonstram
como intimidades religiosas e objetivos amorosos faziam parte do cotidiano colonial.
Acreditava-se que para obter a intercessdo do “Sant’Antoninho” em fins amorosos devia-se
tirar 0 menino Jesus do brago do santo e devolvé-lo apenas depois de obter o milagre (MOTT,
2012). N&o se tinha exclusivamente os fins amorosos nas preces para 0s santos, pois elas
variavam de forma diversificada para qualquer demanda do cotidiano desses sujeitos. Mas
gueremos demonstrar como se fazia presente na realidade da populacdo colonial também as

preces de amor e que recorriam aos santos numa relacéo afetiva, ambigua e intima.

Se por um lado o tratamento dos devotos com o0s santos € ambiguo, 0 comportamento
dos santos também pode ser. Segundo Souza (1986), eles poderiam ser bons ou ruins, generosos
ou vingativos com seus devotos. Do mesmo modo nos adverte contemporaneamente em seu
estudo Maués (2005) sobre o caso do grande santo Sdo Benedito, popular entre o caboclo
amazonico e considerado muito milagroso, isso também reconhece Galvdo (1953), mas pode
ser igualmente muito perigoso com quem néo se pode brincar, correndo o risco de ser castigado

0 devoto que agir de maneira desrespeitosa.

No periodo colonial e hoje o santo que toma destaque no catolicismo popular é Santo
Antbnio, segundo Luiz Mott (2012). J& nos estudos de Maués (2005) e Galvao (1953), para o
caboclo amazbnico toma destaque Sdo Benedito e Nossa Senhora de Nazaré, ambos

considerados milagrosos e que se apegam a eles os devotos nos momentos de angustias.

Desse modo, o culto aos santos surge na col6nia a partir das herancas religiosas

portuguesas, que também continham afetividade nessa relacdo. Mas, aqui na Ameérica
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portuguesa se desenvolveu de forma especifica, tornando o culto e o familismo caracteristicas
ainda mais fortes e convertendo as imagens a seres celestiais intimos da populagdo, abrangendo
uma diversidade de devotos que ia do senhor de engenho aos sujeitos escravizados. Ndo apenas
isso, mas também eram ressignificados dentro de outras ldgicas culturais de matrizes distintas.

Esses apontamentos podem ser percebidos nas discussdes de Souza (1986) e Mott (2012).

O culto particular também se apresenta como uma caracteristica propria da colonia, isso
Luiz Mott (2012) consegue explorar da forma mais viva possivel ao discutir a vida privada a
partir da religiosidade popular. No espaco luso-brasileiro havia uma caréncia estrutural que
direcionou a populag&o a vida religiosa privada, onde foram construindo sua relacéo afetivizada
com a religido e abrindo espaco para desvios heterodoxos. Provavelmente por isso, como vimos
no estudo de Maués (2005), na religiosidade do caboclo amazdnico algumas pessoas afirmavam
que era mais importante orar para o seu santo em casa do que frequentar missas, demonstrando

uma continuidade histoérica.

Ademais, a autora Laura de Mello e Souza ressalta que possivelmente essa afetividade
fazia parte de um desejo da populacdo de se tornar mais proxima das divindades. Havia casos
de pessoas que chegavam a atribuir caracteristicas humanas a Deus, falando que nos momentos
de chuva, por exemplo, “Deus mijava sobre elas”. Esse tipo de pensamento revela um aspecto
da cultura e religiosidade popular que Mikhail Bakhtin (1996) denominou baixo corporal,
elemento presente na Europa e que também se mostrou na realidade luso-brasileira. O préprio
pensamento popular, destaca a autora com base em Peter Burke (2010), apresenta uma logica
envolvendo a necessidade de representar ideias abstratas de forma concreta. Para a maioria da
populacdo na América lusitana, a fé se apresentava como uma alternativa para enfrentar os
percalgos da vida no ambiente colonial, por isso a aproximagdo e as preces carregadas de
demandas concretas (SOUZA, 1993).

Nesse sentido, de perceber os elementos de continuidade da religiosidade popular da
Europa, também se fazia presente nas condutas de feé do espaco colonial a presenca de praticas
magicas e de feiticaria que se confundiam com a sua religiosidade (SOUZA, 1993). Se os téo
queridos “santinhos” cercados de adulagdes, judiagdes e promessas ndo conseguissem atender
aos anseios dos habitantes devotos, em especial das mulheres, eles procuravam outros meios
menos ortodoxos para enfrentar suas angustias em momentos de doencas, injusticas, perigos,
mas sobretudo em questdes amorosas, como ja pontuamos anteriormente com base em Yllan
de Mattos (2012), que retomou esse apontamento de Luiz Mott (2012) e que influenciou

discussdes como a de Gisele Rezk (2014).



70

A feiticaria apenas inicialmente se apresentou em forma predominante europeia. O
desenvolvimento do processo de coloniza¢do da América portuguesa, envolvendo a introducao
e intensificacdo do trafico negreiro como também o contato constante com as etnias indigenas,
levou a feiticaria a se reformular com tracos das Idgicas culturais africana e indigena, mas
também com tracos do proprio ambiente que a cercava, construindo sua especificidade
(SOUZA, 1993).

As praticas coloniais de feiticaria nos revelam sobre a vida nesse periodo, ela foi uma
forma do colono enfrentar a sua realidade e por vezes o protegeu dos conflitos, o ajudou a
prender amante, a matar o inimigo, curar doencas, afastar invejosos ou lutar contra 0s
opressores (SOUZA, 1986). Dessa forma, percebemos o que concluiu Yllan de Mattos (2012):
a feiticaria obedecia a uma finalidade pratica e corriqueira: atender as exigéncias concretas

cotidianas.

A vista disso, Pedro Campos (1995) tenta formular algumas caracteristicas basicas da
magia presente no cotidiano do Estado do Grao-Pard e Maranhdo. Além de toda a diversidade
de tracos que ela ganha e do seu vinculo com a religido colonial, que ja foi pontuada
anteriormente, duas questfes parecem ser base nas praticas magico-religiosas paraenses: 0

anteparo a poténcia e a repeti¢do da formula correta.

Nessa perspectiva, o autor busca conceitos exteriores ao contexto paraense, mas adapta
para sua realidade. Recorre as no¢des de magia de Malinowski, que define a magia sendo algo
gue serve ao homem como um anteparo a impoténcia, desesperos e ansiedades cotidianos, se
apresentando como um instrumento de ajuda para superar as suas limitagcbes. Campos também
dialoga com o conceito de Keith Thomas, percebendo que a magia carrega 0 seu poder na
repeticdo correta da férmula do ritual. Além disso, a magia era uma das formas de apreensdo
da realidade objetiva para esses sujeitos a0 mesmo tempo em que 0s permitia fazer intervencdes
(CAMPOS, 1995).

Essa formulag&o do autor Pedro Campos (1995) se torna nitida quando conhecemos nao
s6 a maneira como eram realizadas as praticas magico-religiosas como também suas
motivagdes, que ja foram apontadas com frequéncia na nossa discussdo, alem disso ela revela
gue a magia paraense ndo estava restrita a0 monopolio de um grande feiticeiro e perpassava por
varias pessoas, apesar de casos emblematicos como o da feiticeira Sabina, reconhecida
amplamente por seus poderes. Mas em grande parte, qualquer pessoa que aprendesse

corretamente a formula poderia praticar feiticaria. A pesquisadora Mayara Aparecida de Moraes
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(2019), em sua dissertacéo intitulada “Virtudes tao adiantadas para descobrir e remediar os
males ocultos”: curandeirismo e praticas magico-religiosas no Gréo-Pard (1763-1773),
pontua que 0S processos inquisitoriais paraenses demonstram uma rede de cumplicidade

marcada pela transmisséo oral desses conhecimentos magico-religiosos.

Nesse contexto, a considerada magia amorosa ou feiticaria erdtica que discutem o0s
autores Pedro Campos (1995), Laura de Mello e Souza (1986) e Gisele Rezk (2014) e que foi
amplamente utilizada no Grdo-Para e praticada por Manuel Madureira surge como uma
tentativa de inclinar vontades por meio de “oragdes para fazer querer-bem”, almejando
conquistar amores ou recuperar paixdes rompidas. Dentro de uma classificacdo das feiticarias
mais usadas na Visitacdo paraense com fins amorosos, tomam destaque respectivamente as
oracOes de Sdo Marcos, Sdo Cipriano e das Trés Estrelas. Para conseguir sucesso ao usa-las

bastava repetir a formula exatamente como eram ensinadas.

A oracdo de Sdo Marcos, camped entre as trés mencionadas anteriormente, se
apresentava como reproducdes de rezas dirigidas ao santo e algumas acompanhadas de gestos
rituais por mais simples que fossem (CAMPOS, 1995). A versdao mais completa, nos aponta
Campos (1995) e Souza (1986), é confessada por Manoel Nunes da Silva, ajudante de
ordenanca e residente na Vila de Nossa Senhora de Nazaré da Vila Vigia no Grdo-Para. A
oracao que aprendeu para conquistar uma mulher que nao correspondia aos seus sentimentos e

depois para reconquistar o amor de uma indigena casada se estruturava da seguinte forma:
Fulana Sam Marcos de Veneza te marque, a Hostia Consagrada E o Espirito
Santo me confirma na tua vontade, para que todos te parecam terra, E Eu So
Fulano te pareca Perolas, e Diamantes. Oh Glorioso Sam Marcos, que aos
altos montes subistes aos Touros bravos encontrastes Como tuas Santas
palavras abrandastes assim Vos pego abrandeis o coragdo de fulana para que
ndo possa comer nem beber, nem Sossegar Sem Comigo vir estar, tdo Mansa,

e humilde, assim como christo foi para a Arvore da Vera Cruz (LAPA, 1978,
p. 240).

Essa versdo é considerada como a mais completa, mas existem outras versées que
mudam algumas palavras ou se apresentam de forma mais simplificada. Outras alteram-se até
mesmo 0s gestos entre olhar fixamente a pessoa que deseja, fazer cruzes com as maos, 0s pes,
cabeca etc. Em linhas gerais, as oracfes de S. Marcos de tracos europeu evocam 0 santo,
relembrando elementos referentes a sua lenda e suplicam-lhe a concessdo do favor almejado: a
conquista do amor de uma mulher (CAMPQS, 1995).

Outra oracdo bastante utilizada pelos amantes coloniais foi a de S&o Cipriano.

Curiosamente, essa oracao aparentemente, segundo Laura de Mello e Souza (1986), é exclusiva
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do contexto do Gréo-Par, ndo sendo encontrada nenhuma aluséo a ela fora daquela regido. Mas
a autora Gisele Rezk (2014) aponta que Francisco Bethencourt demonstra que em Portugal no

século XVI havia recorréncia dessa oracdo, embora com formula diferente da paraense.

Nesse sentido, a versdo que geralmente é tomada como base foi apresentada por Maria

Joanna de Azevedo, uma mulher paraense de 37 anos que conhecia vérias feiticarias das mais

diversas origens, natural de Sdo Luis do Maranhdo e residente na Freguesia de N. senhora do

Rosario da Campina. A formula da oracdo que aprendeu para atrair os homens a sua vontade
por meio de um indigena chamado Faustino era a seguinte:

Meu glorioso S&o Cipriano, foste Bispo e Arcebispo, Pregador, e Confessor de

meu Senhor Jesus Cristo, pela vossa Santidade e a vossa virgindade vos peco

S&o Cipriano que me tragais a Fulano de Rastos, e chorando, Sato, Sarato,
Doutor, que me queiras a doutar (LAPA, 1978, p. 255).

Depois de repetir tais palavras, a pessoa deveria desenhar no chdo com o pé esquerdo
uma cruz e pisar nela com o mesmo pé. Da mesma forma como a oragao de S&o Marcos, mudam
em suas variacdes algumas palavras e gestos. Também aprendeu Maria Joanna com 0 mesmo
indigena Faustino a nossa Ultima oracdo famosa dentro da feiticaria amorosa, a oracdo das Trés
Estrelas. A curiosa paraense Joanna se apresenta como um caso tdo rico que Souza (1986) chega
a reconhecer ela como um acervo vivo de tradi¢des lusas e indigenas. A formula considerada
mais completa também é apresentada por ela da seguinte forma:

Trés Estrelas vejo que S&o os trés Reis a Jesus parto o coracdo de fulano
neste ato: Fulano mando te por Eliz, Elucas, Eloquis, que Séo trés Cavalheiros
fostes, que estdo fechados em uma casa, que ndo comem, nem bebem, nem
vestem, nem vem claridade do dia autumSum Comereis, e ires a casa de fulano
trés Solabancos lhe dareis para que ele ndo possas comer, nem beber Sem
Comigo vir estar, e falar: Fulano mando te por sete frades e sete mocas
donzelas, e pedra de Ara, que no mar foi achada, em terra consagrada assim

como os sacerdotes ndo podem dizer missa sem ti, assim tu fulano ndo possas
estar sem mim (REZK, 2014, p. 114-115).

A oracdo direcionada as Trés Estrelas era, segundo Souza (1986), de inspiracao
europeia, uma forma lusitana, mas comum a Europa Moderna. Seria uma reminiscéncia, nas
colocacdes de Campos (1995), de um arcaico costume de culto a elementos da natureza
difundido em Portugal. O praticante evocava as trés estrelas por meio da oragédo, as vezes

acompanhada de gestos rituais para lhe favorecer o objetivo.

De forma geral, as oragdes com fins amorosos eram praticas universalmente conhecidas
e suas formas néo se limitavam as que apresentamos. As variagcdes em sua formula poderiam

além de recorrer a elementos divinos integrar também elementos demoniacos (SOUZA, 1986).
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Percebemos que uma grande énfase recaia na repeticdo correta das palavras para obter sucesso,
como afirmou Rezk (2014). Contudo, nos parece que 0s gestos rituais também se faziam

essenciais e podiam comprometer a eficacia da oracéo.

Mesmo que as oragbes em destaque tenham se apresentado com tragos
predominantemente da Europa, € interessante notar o grande uso da feitigaria entre os indigenas
e mesticos na col6nia. Das trés preces apresentadas, se tem o aprendizado na maioria das vezes
por sujeitos indigenas. A propria Maria Joanna aprendeu algumas oracdes e cantigas em lingua
indigena e as traduzia inserindo-as na férmula europeia (SOUZA, 1986). Com a mulata Luzia
Sebastiana, Maria Joanna aprendeu a seguinte cantiga traduzida:

Gaivota, gaivota, assim com tu todo o dia e toda a noite andas procurando o
teu comer com o0s sopros dos ventos e balangos do mar, atravessando a baia

do Marajo, assim fulano ande atras de mim pela minha porta e por detras da
minha casa todo o dia e toda a noite (SOUZA, 1986, p. 237).

Nessa cantiga, em que a forma é originalmente indigena com objetivos amorosos,
podemos perceber, como apontou Souza (1986), marcas da geografia da regido. Além disso, a
autora Rezk (2014) coloca a gaivota dentro de uma representatividade da fauna amazoénica.
Dessa forma podemos perceber, como ressaltamos anteriormente, que a feiticaria se reinventava
no espaco da América portuguesa sendo ressignificada por seus sujeitos plurais e ganhando
novos tracos de légicas culturais diferentes e do espago geografico especifico.

Outro tipo de feiticaria comum na Visitacdo ao Grao-Para e Maranhdo e utilizada por
Manuel Madureira foi a magia adivinhatdria. Esse tipo de feiticaria se resumia em praticas de
adivinhagdo; para sua realizacdo se usavam comumente da peneira com a tesoura ou do balaio®.
No espaco paraense ela tinha como finalidade conhecer o futuro, conhecer fatos que ocorressem
em locais distantes e de detectar o paradeiro de pessoas e objetos, em especial no caso de furtos.
O modo que mais aparece em terras paraenses nas fontes inquisitoriais é a do balaio, o qual
podemos compreender por meio da descri¢do de Pedro Campos:

Espetava-se a ponta de uma tesoura em um balaio. O consulente segurava em
um dos anéis da tesoura, o praticante em outro, ficando o balaio dependurado.
Feito isto, o praticante pronunciava uma oragdo, geralmente evocando a Sdo
Pedro e a Sdo Paulo, enquanto o consulente enumerava as pessoas de quem
suspeitasse. Ao ser pronunciado o nome do culpado, o balaio se alteraria de

alguma forma, comumente girando, ou caindo ao chdo (CAMPQOS, 1995, p.
105).

4 Balaio é um cesto, geralmente grande, feito de palha de bambu ou de outros materiais com vime, cipd etc.
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A feiticaria divinatéria com o balaio se utilizava de uma oragdo em geral muito simples
no processo, como “Por Sdo Pedro, por Sdo Paulo, pela porta de Santiago, fulano furtou tal
coisa”, e se esperava movimento do balaio para confirmacdo. Havia novamente uma
popularidade muito grande entre os sujeitos indigenas e a populagdo mestica colonial. A autora
Souza (1986) destaca que um leitor desavisado poderia achar que fazer adivinhagdo com o

balaio, peneira e tesoura era uma préatica de raizes indigenas.

Contudo, ela se fazia presente na Lisboa setecentista, ainda que na sua pratica a reza
fosse um pouco diferente, envolvendo elementos diabdlicos e conjurando deménios ao lado de
elementos divinos envolvendo santos. Se mostrava presente também na Inglaterra quinhentista
para descobrir furtos com pouca divergéncia das formas luso-brasileiras. Além das recorréncias
exteriores a colbnia, temos 0 uso da pratica em Pernambuco no século XVI e em Maranhédo no
século XVIII (SOUZA, 1986). Olhando de forma mais ampla, as préticas de adivinhacao
poderiam ser realizadas de outras formas envolvendo ovo, agua, sonhos, livros sagrados, chave

ou tigelas.

Nesse contexto, a adivinhacéo por meio do balaio no Grao-Para estava em grande parte
atrelada aos casos de furtos. Manuel Madureira queria saber o autor do furto de sua camisa, 0
escravo Marcal buscava conhecer quem furtou cinco patacas de um velho feitor de engenho no
qual residia e a escrava Maria Francisca queria descobrir quem furtou o dinheiro de alguns
escravos seus conhecidos (CAMPOS, 1995).

Realizamos um tracado geral da magia amorosa e divinatdria para explorar melhor seus
significados posteriormente com Manuel Madureira. As duas categorias de feiticaria abordadas
fizeram parte de um rol maior de préticas realizadas no Grdo-Para. Em suma, podemos perceber
que elas respondiam aos anseios cotidianos daquela populacdo penetrada pela magia que se
confundia com a religiosidade popular colonial. As préticas de feiticaria tomavam formas de
oracdes dirigidas aos santos, a Deus, a Jesus e até mesmo ao demdnio. Portanto, indo além do
filtro do inquisidor, olhando por baixo do veu da feiticaria, encontrava-se a religiosidade

daqueles sujeitos que unindo a magia e a religido construiram suas praticas magico-religiosas.

A religiosidade amazodnica continua carregando tragos de magia, ressignificados pela
dindmica prépria da sua regido e seus sujeitos. Se por um lado o culto do caboclo amazénico se
da principalmente no culto aos santos e isso ele compartilha com a realidade de outras regides

brasileiras, por outro a crenca em seres encantados também faz parte da sua religiosidade
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popular, como destacou em seus estudos Galvao (1953) e Maués (2005), constituindo um trago

muito especifico da sua fé ligada as praticas de “pajelanga rural”.

Os encantados, segundo Eduardo Galvéo, séo seres que habitam o fundo dos rios ou a
floresta e derivam a maior parte das vezes de crencas dos povos indigenas. Em geral sdo
expressos por denominagdes de procedéncia tupi-guarani, levando em consideracdo a grande
difusdo do falar no periodo colonial. Devemos ressaltar porém que elas ndo conservaram sua
forma, se modificaram com influéncias do catolicismo, cultos afro-brasileiros e outros. Por
exemplo, o conceito de encantado que nomeia esses seres provavelmente tem origem em
crengas populares luso-europeias que se fundiram com as dos habitantes indigenas e mesti¢os
(GALVAO, 1953).

Sob essa 6tica, a ideia de encantados, nos esclarece Maués (2005), certamente remete
aos contos europeus de principes e princesas encantadas que ainda sobrevivem em historias
infantis em todo o Ocidente. Contudo, podemos perceber a influéncia de concepcdes indigenas
quando envolvem lugares situados ‘“no fundo” e provavelmente por logicas africanas de
entidades como 0s orixas, seres que ndo se confundem com os espiritos de mortos, assim como

0s encantados ndo sao.

Nesse sentido, ao contrario dos santos, 0s encantados ndo sdo pessoas que morreram
mas sim que se encantaram. O processo acontece em linhas gerais da seguinte forma: as pessoas
se encantam porque sdo atraidas por outros encantados para o “encante”, seu local de morada,
que geralmente se encontra “no fundo” dos rios e lagos, em cidades subterrdneas ou
subaquéticas. Para que isso acontega ¢ preciso que o encantado “se agrade” da pessoa por
alguma razdo, levando a pessoa para o fundo e a encantando. Além disso, ainda temos, embora
menos, referéncias aos encantados da mata. Mas quem assume uma importancia predominante
s80 0s rios e 0s encantados presentes no fundo da baia do Marajé, do oceano Atlantico, ou seja,
no mundo das aguas (MAUES, 2005).

Os encantados, percorrendo ainda pelas discussfes de Maués (2005), geralmente sdo
“invisiveis” aos olhos simples dos humanos normais, mas podem se manifestar em formas
diversas em pelo menos trés contextos recebendo denominacgdes diferentes. Quando se
manifestam nos rios e igarapés sob a forma de cobras, peixes, botos e jacarés, sdo chamados de
bichos do fundo e podem ser perigosos, provocando mau-olhado. A segunda manifestagdo é
sob forma humana nos manguezais ou praias e sdo chamados de oiaras, aparecendo

frequentemente como pessoas conhecidas e desejam levar as pessoas para o fundo. Em altimo
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contexto de manifestagdo, os encantados permanecem invisiveis e incorporam-se nas pessoas:
naquelas que tém o dom “de nascenga” para serem xamas; naquelas das quais eles se agradam;
OU Mesmo nos proprios xamas (pajés), e nesse caso eles sdo chamados de caruanas, aparecem

nas sessdes xamanisticas para praticar o bem geralmente curando doencas.

Entre as diversas formas de manifestacdo, podemos dizer que se é amplamente
reconhecida na Amazonia pelo senso comum, ou que pelo menos temos muita familiaridade, o
caso dos bichos do fundo, seja pelas crencas ou pela repercussao deles em forma de historias
folcléricas. Para o leitor amazonico ndo é estranho a figura do boto, da cobra-grande, do
curupira ou dos “bichos visagentos”, algumas denominagdes presentes em uma espécie de

panorama dos seres encantados feito por Eduardo Galvao (1953).

Mas vejamos o caso de um encantado que se ndo alcanca tamanha popularidade de
forma geral como os anteriores citados, por outro lado pode nos aclarar bastante sobre o
catolicismo popular amazénico. Entretanto, devemos pontuar que, segundo Maués (2005), ele
também carrega uma popularidade grande na Amazonia e na regido do Salgado. Trata-se do rei
Sebastido, encantado que habita vérias praias de ilhas ao longo do litoral entre Belém e S&o
Luis. Também é entidade comum aos cultos de pajelanca e de origem africana tanto no Para

como no Maranhdo.

O rei Sebastido remonta a Portugal sobre o caso do préprio rei D. Sebastido, que morreu
durante uma batalha na segunda metade do século XVI lutando contra mouros no norte da
Africa e que por conta da sua morte precoce considerou-se que seria um dos motivos que
levaram Portugal a cair sob o dominio da Espanha, em 1580. O dominio se estendeu até 1640
e gerou uma lenda de que o rei ndo havia morrido, mas sim se encantado e retornaria com seus
exércitos para liberar seu povo do dominio espanhol. Com o tempo ela foi perdendo a forca
mas continuou viva no Brasil. Na Amazonia, na regido do Salgado, falam-se em trés “moradas”
do rei Sebastido: Ilha de Maiandeua (municipio de Maracand), Ilha de Fortaleza (municipio de
S&o Jodo de Pirabas) e ilha dos Lencdis (litoral do Maranh&o). A mais falada dentre essas ilhas
citadas é a de Maiandeua, porém a sua principal morada € conhecida como a Ilha dos Lencois
(MAUES, 2005).

N&o encontramos informacdes sobre como o rei Sebastido se tornou um encantado
amazonico, mas os estudos de Maués (2005) demonstram sua presenca nas crengas da regido.
No conhecimento fornecido pelos moradores, se sabe que o rei teria matado a grande Cobra

Norato e a partir de entdo teria se tornado o encantado mais importante e sendo considerado o



77

rei de todos os encantados. Acredita-se que o rei pode ser desencantado quando alguém
conseguir cortar com uma faca virgem provocando sangue a sua filha também encantada que
se transforma em uma cobra-grande. Quando isso acontecer, havera uma inversao na qual as
cidades dos encantados aflorardo na superficie e nossas cidades irdo para o fundo, iniciando a

partir dai o governo do rei Sebastido sobre o mundo.

Esse poderoso encantado, reconhecido pela populacdo amazonica segundo os relatos
dos moradores, em muitas sessdes de pajelanca se incorpora nos pajés mais importantes vindo
com o objetivo de curar as doencas de seus pacientes (MAUES, 2005). Isso nos evidencia uma
caracteristica comuns aos santos, 0s encantados também sdo ambiguos, podem fazer mal ou
praticar o bem em forma de caruanas. Além disso, nos mostra a relacdo dos encantados com 0s
ritos de cura (pajelanca) do catolicismo popular praticado pelo caboclo amazbdnico. S6
conseguimos entender parte da pajelanca cabocla quando compreendemos a crenga nos
encantados, pois elas estdo diretamente ligadas.

Os rituais dos encantados realizados pelos pajés ¢ denominado como “pajelanga rural”
por Maués (2005), reconhecendo seus tragos indigenas, sobretudo tupi, nas praticas de cura do
caboclo amazonico. Mas, os moradores se identificam como cat6licos e 0s pajés como catolicos
e “curadores”. O termo pajé carrega um sentido pejorativo na regido do Salgado e ¢ evitado
pelos xamds, pelo menos para fazer referéncia a si proprio, mas € amplamente utilizado para se
referir a outros pajés. Em parte isso pode revelar, segundo o autor, que sobrevive um receio
pela forte repressdo sofrida desde pelo menos o século XVIII na época da Visitagdo do Santo
Oficio (1763-1769) as préticas ligadas a pajelanca; por outro lado, aqueles sujeitos também
eram realmente catolicos, como apontamos inicialmente, mas eram ao seu jeito, unindo as

préticas catolicas e xamanicas no seu catolicismo popular.

Contudo, levando em consideracdo a historiografia que discutimos durante a pesquisa,
me parece pouco provavel que a Visitacdo tenha tido realmente um grande impacto repressivo,
tendo em vista 0s poucos casos que resultaram sua acao nas terras paraenses e considerando o
seu objetivo prioritario pombalino. Por outro lado, ndo negamos a influéncia que
provavelmente causou essa repressao inquisitorial. Agora, a repressdo que ja acontecia desde o
inicio da colonizacéo e durante todo seu processo com as ordens religiosas com certeza marcou

esses sujeitos, levando-0s a omitirem suas praticas.

Essa questdo da repressdo chega também a ser retomada pelo proprio Maués (2005) ao

pontuar as visitas pastorais nos interiores e o combate a pajelanca desde o periodo colonial de
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forma geral pela igreja catdlica. Além disso, essas considerac¢fes retomam uma questdo fulcral
da pesquisa de Almir Diniz e essencial ao vislumbrarmos a religiosidade na América
portuguesa: os limites das conversdes e do projeto colonizador na tentativa de “salvar as almas
do Novo Mundo” (CARVALHO JR., 2005).

Devo ressaltar que talvez isso demonstre duas coisas. A primeira € a fluidez cultural
desses sujeitos. Quem faz distincbes em geral sdo autoridades religiosas ortodoxas ou 0s
pesquisadores buscando reconhecer os tracos que constituem determinadas praticas, mas para
essas pessoas as praticas estdo imbricadas e ndo existem distingdes. Temos um catolicismo,
mas um catolicismo popular que envolve praticas de pajelanga com concepgdes europeias,
indigenas e africanas. Mas a segunda coisa que podemos notar é a omissdo das suas herancas
indigenas, entretanto nem por isso elas deixaram de sobreviver, sendo acobertadas por uma
roupagem catélica provavelmente como uma estratégia de resisténcia procurando manté-las

vivas e presentes contra a violéncia simbolica colonizadora.

Nesse contexto, vejamos como geralmente acontece a “pajelanca rural” do caboclo

amazOnico segundo Maués:

Uma tipica sessdo de cura é realizada a noite, comecando por volta das oito
horas e prolongando-se as vezes até a madrugada do dia seguinte. O pajé inicia
a sessdo fazendo oragdes catolicas diante de imagens de santos e “entregando”
seu espirito a Deus. A partir dai ele comeca a receber seus caruanas e passa a
cantar e a dancar, agitando o0 maracé e as penas que traz numa das maos. E
ajudado por um servente, que lhe acende os cigarros comuns (“de carteira”) e
o0 “cigarro tauari” (um cigarro especial usado apenas nessas sessoes), serve-
Ihe 4gua, cha ou outras bebidas (a bebida alcodlica ndo é vista com bons olhos
pelos pajés que entrevistei — eles ndo a usam —, mas ha sempre a referéncia a
pajés de outros lugares que bebem cachaca ou cerveja, coisa a que nunca pude
assistir). O servente também ajuda no tratamento dos doentes e em outras
acdes (MAUES, 2005, p. 270).

Assim, podemos notar nessa descri¢do alguns elementos catolicos (oracdes e santos),
africanos (concepc¢do de entidade que incorpora em espirito e carne) e indigenas (uso de
maracas, caruanas, fumo, bebida) se relacionando em uma Unica pratica, formando um unico
corpo. Durante a sesséo, segundo Maues (2005), chegam os primeiros caruanas, que se limitam
a dancar e a cantar suas doutrinas; posteriormente, chega um caruana mais importante e realiza
as curas. As situacdes sao variaveis, as vezes varios caruanas tratam dos doentes. Importante
ressaltar que gquem cura Sd0 0S proprios caruanas e ndo 0S pajés, que sao apenas um

intermediario para os poderes curativos.
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Existem também variacGes nas técnicas realizadas nessas sessdes, elas envolvem
procedimentos como dancar com o doente nas costas, chupar a doenca, defumar com o cigarro
tauari a parte afetada pela doenca ou mesmo passar cachaca sobre o corpo do paciente. Os
enfermos saem da sessdo normalmente levando receitas prescritas pelos caruanas, que incluiam
remédios industrializados, os de farmacia, ou “da terra” informados apenas como “populares”
por Maués. Mas esse ndo € o fim da sesséo. Depois de cuidar dos doentes, ela prossegue com a
vinda de outros caruanas do sexo feminino, baixando uma “linha de princesas” que nao se
dedicam a cura mas sim a contar por meio de cantigas ou canticos sobre os locais onde ficam
suas cidades encantadas, que se encontram normalmente em lugares dos rios e das praiais onde
existem muitas pedras. Em todo o territorio amazo6nico existem ilhas encantadas como existe
em Itapua (MAUES, 2005).

Nesse sentido, ndo podemos esquecer também a influéncia do ambiente amaz6nico na
religiosidade, essas crengas também se desenvolveram em funcdo do espaco considerando a
dindmica propria da geografia da regido. A crenca nos encantados constitui expressdo da
realidade que o caboclo acredita estar dominada por esses seres. Os rios, as matas sao espacos
de dominios dos encantados, e se para habitantes da cidade que estdo longe desse dominio isso
assume carater de supersticdo, para o caboclo amazénico é a sua realidade conviver com esses

seres cotidianamente entre as matas e os rios (GALVAO, 1953).

Dessa forma, a religido do caboclo amaz6nico é composta por essas duas dimensdes
discutidas ao longo do texto. Para esses sujeitos 0s santos e 0s encantados fazem parte de um
unico corpo religioso e explorando esse corpo podemos entender as praticas de pajelanca
cabocla. Mesmo que os estudos apresentados sejam em localidades especificas da regido
amaz0nica, é possivel perceber semelhangas em diversos lugares da Amazodnia segundo Maués
(2009) nos estudos antropolégicos que ja foram realizados. Entre esses estudos estdo os de
Galvdo e Wagley (1940) em Gurupd; Figueiredo e Vergolino (1960) no Alto Cairari; Figueiredo
(1970) em Braganca; Gabriel (1980) em Manaus; Lima (1990) em Coari e Tefé; Carvalho
(1990) no interior de Obidos; Villacorta (1990) em Colares e Itapua.

Sob essa dptica, apoiado na discussdo do autor podemos perceber que existe um
substrato comum dessas crencas e representacdes de uma area amazonica para outra, permitindo
uma certa generalizagdo (MAUES, 2005). De outro modo, podemos lembrar do proprio estudo
sobre a cultura popular europeia de Peter Burke (2010), mostrando a interdependéncia cultural

entre as regides, que fazem suas sele¢bes gerando variagdes, mas a partir de um repertorio em
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comum. S&o estudos com questdes diferentes e recortes diferentes, mas convergem na ideia de

um substrato em comum da cultura popular de uma determinada regi&o.

Entretanto, ao mesmo tempo também em cada area da Amazonia existe uma construcao
cultural particular carregando variagdes e que ndo estdo isoladas de influéncias externas. Esse
padrdo possivel nasceu de representagdes e préticas importadas boa parte da Europa e Africa
desde o periodo colonial e foi influenciado predominantemente pela cultura indigena, sobretudo

a tupi, além de carregar relagdes com a propria natureza amazonica (MAUES, 2009).

Portanto, ao longo da discussdo conseguimos perceber a forma particular da
religiosidade popular amazénica e que ela guarda tracos do periodo colonial onde estavam
sendo gestadas essas especificidades. Isso ndo quer dizer que entendemos a histéria de forma
linear. Compreendemos que ela é formada por suas continuidades e rupturas, mas colocamos
énfases nas suas continuidades para reconhecer as familiaridades envolvendo modificacGes que

se adaptaram a cada contexto unico da vida dos homens e mulheres no mundo.

A relacdo com os santos de forma afetiva e ambigua, o culto direcionado para o espago
particular, a necessidade de uma relagdo mais proxima com o sobrenatural e suas intervencoes,
a cultura multifacetada da coldnia e suas ressignifica¢fes, as demandas concretas, a magia se
confundindo com a religido, todos esses tragcos continuam aparecendo na religiosidade do
caboclo amazonico de alguma forma, ainda que ndo sejam inteiramente idénticas, e nem
poderiam ser. A concepcdo magica do universo continua presente na sua religido, manifestada
na crenga em seres encantados que ndo sao simples supersticdes, mas sim parte constituinte da
religido do homem rural ou de origem rural na Amazénia dividido entre os santos e encantados,

ambos atuantes na sua vida.

Essa € a religiosidade popular que atravessou Manuel Pacheco de Madureira no contexto
da colonizacdo da América portuguesa e que de certa forma continua atravessando o caboclo
amazonico contemporaneamente com suas particularidades. Procuraremos nas proximas
paginas buscar os significados de forma mais profunda das suas praticas magico-religiosas que
podem nos aclarar sobre a religiosidade dos sujeitos na coldnia, sobretudo dos sujeitos
categorizados como cristdos-velhos, que mesmo reconhecendo as leis de Deus e da igreja
catdlica recorriam frequentemente, na perspectiva das autoridades religiosas, a outros meios
“extraordinarios”. Além disso, tentaremos explorar a dinamica local da Freguesia Nossa

Senhora do Rosario da Campina no contexto magico paraense.
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I11 - O CONFITENTE DA RUA DAS FLORES: AS PRATICAS DE FEITICARIA DE
MANUEL PACHECO DE MADUREIRA (1765-1766)

O mosaico da populacdo do Norte da colbnia esta ai
representado, com seus vicios e virtudes, suas
limitacOes e reagOes, apanhados num flash que nos
permite devassar a intimidade de suas vidas pela
janela indiscreta da Inquisicéo.

(LAPA, 1978, p. 33)

A partir de agora vamos adentrar de forma intensa no processo inquisitorial 2697, um
documento que se encontra originalmente no Arquivo Nacional da Torre do Tombo e
disponibilizado na internet em formato digital. O documento contém 23 folhas e trata-se do
crime de feiticaria de Manuel Pacheco de Madureira, que se apresentou no dia 4 de novembro
de 1765 a Mesa da Visitacédo instalada no Estado do Grdo-Para e Maranh&o e teve seu processo
encerrado em 6 de fevereiro de 1766. Entretanto, antes de adentrar de forma detalhada no seu
processo, convidamos o leitor a seguir os rastros do confitente conosco e vislumbrar brevemente

a dindmica local mais afunilada do espaco onde viveu Manuel Madureira.

Se por um lado, muitos pesquisadores se sentiram como se estivessem olhando por cima
dos ombros do inquisidor nas sessdes enquanto interrogavam as vitimas que cairam nas malhas
da Inquisic¢éo, por outro lado penso que nos aproximamos muito mais de experiéncias como as
de Morelli, Sherlock Holmes ou Freud em busca dos minimos detalhes, indicios imperceptiveis
ou elementos pouco notados como se fdssemos um historiador-detetive que nas entrelinhas da
realidade e dos documentos consegue acessar chaves interpretativas de determinados contextos
(GINZBURG, 1989).

Assim, corriam quatro dias do més de novembro de 1765 na cidade do Para, onde estava
instalada a Mesa da Visitacdo, quando o inquisidor Giraldo Jose de Abranches, visitador por
parte do Santo Oficio, mandou vir perante si um homem que pediu audiéncia para confessar
suas culpas. O homem logo disse se chamar Manuel Pacheco de Madureira XV°, com idade de
44 anos, que era viuvo de dona Claudina Maria Pinheiro e que era natural da Freguesia da Sé
da cidade de Belém e morava na rua das Flores da Freguesia Nossa Senhora do Roséario da
Campina, da mesma cidade onde vivia de sua agéncia® (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 2).

5 As letras XV significavam que a pessoa era cristdo-velho
® Termo que significa que a pessoa ndo tinha trabalho fixo, em linguagem atual seria “autdnomo”
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3.1 — Um espaco magico-religioso em Belém: Freguesia Nossa Senhora do Rosario da

Campina

As primeiras consideragdes que podemos fazer sobre o cristdo-velho “feiticeiro
paraense” sdo em relacdo ao espago mais especifico em que Manuel estava inserido. A seguir
podemos visualizar a possibilidade de localizacdo do nosso confitente em sua Freguesia e sua

rua no Gréo-Para do século XVIII:

Figura I11: O espago de vivéncia de Manuel Pacheco de Madureira

PLANO GERAL DA
CIDADE DO PARA
EM 1791: RUA DAS
FLORES E
FREGUESIA
NOSSA SENHORA
DO ROSARIO DA
CAMPINA

Rosdrio da
Campina

& ; e S ; Freguesia Nossa
Rua das Flores Igreja Nossa Igrejada Sé | Palacio dos | Igreja Sao Jodo Igreja da Senhora do
(possibilidade) |Senhora do Carmo| (Catedral) | Governadores Batista Misericérdia
(Possibilidade)

Fonte: MarcacOes elaborada pelo autor com base no Plano Geral da Cidade do Pard. Alexandre
Rodrigues Ferreira (1791); Guia Histdrico e Turistico da cidade de Belém. Savio Capelossi Filho e
Raymond J. M. Seynaeve (1992); IV. Provincia do Gréo-Para in: Atlas do Império do Brasil. Candido
Mendes (1868).

Conseguir realizar a reconstrucdo da possibilidade de espago de vivéncia de Manuel
Madureira e a dindmica do local solicitou o cruzamento de véarios dados. Como podemos
perceber, foram necessarios no minimo um plano geral da cidade e dois mapas’ para alcancar
os rastros do nosso confitente. N&do encontramos mapas ou plantas que demarquem as freguesias
paraenses; todavia, mesmo em frente a demarcacGes nebulosas foi possivel cruzar as

localizagOes das igrejas, pracas, largos e edificios publicos elaboradas por Mendes (1868),

" Em anexos estara disponivel o Plano Geral e dois mapas que foram utilizados para reconstrucéo da possibilidade
do espaco
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assim como as localizagOes das ruas e igrejas presentes em Filho e Seynaeve (1992) para pensar

no espaco.

Nosso ponto de partida estava no plano geral de Ferreira (1791), no qual conseguimos
identificar inicialmente a localizacdo da Igreja da Sé e do Palécio dos Governadores, além de
servir como base para nossas modificacOes apresentadas anteriormente, ja que era a projecao

geografica mais proxima do nosso recorte abordando o final do século XVIII.

Reconhecer esses dois ultimos lugares dos edificios mencionados foi fundamental para
ter pontos de referéncia e nos localizarmos nos outros dois mapas, que inclusive se apresentam
em um sentido invertido em comparacao ao plano geral. Nesse contexto, ao localizar a rua das
Flores no mesmo lado que a Igreja da Sé, com base em Filho e Seynaeve (1992), constatei que
ela estava proxima a Igreja N. S. do Carmo e pude confirmar no mapa de Mendes (1868) o seu
local. Dessa forma, a rua das Flores estava bem proxima da dita Igreja N. S. do Carmo e do

mesmo lado que o Palacio dos Governadores e a Igreja da Sé.

Por outro lado, continuar nos rastros de Manuel Madureira no sentido de reconstruir o
espaco da Freguesia na qual ele morava ndo sé necessitava de um dominio mais amplo da area
como também demandava o cruzamento de outros dados. Entdo, com base nas informacdes do
Livro da Visitacdo publicado por Lapa (1978) conseguimos verificar o local de residéncia de
cada pessoa que aparece registrada no livro durante a atuacdo do Santo Oficio. Mesmo que de
forma limitada, ainda podemos vislumbrar a dindmica da Freguesia com base nas dendncias e

confissdes que chegaram perante Giraldo José de Abranches.

No decorrer da pesquisa, verificando as informagdes do Livro da Visitacdo, percebi a
presenca de duas freguesias denominadas de Roséario. Uma apenas aparecia como “Rosario” e
a outra era chamada de “Rosario do bairro do Campina”. Inclusive no mapa de Belém (1661-
1700) de Filho e Seynaeve (1992) aparecem duas igrejas em extremos opostos intituladas
“Rosario dos Brancos” no lado esquerdo e a outra “Rosario dos Pretos” ao lado direito. Mas
como ja haviamos conseguido localizar o provavel lugar da rua das Flores, possivelmente a
Freguesia estava do lado esquerdo do mapa. Assim, eu deveria descartar as pessoas que eram

residentes em Rosario mas n&o no bairro da Campina.

Devemos ressaltar o carater preliminar dos dados apresentados nesta pesquisa. Mesmo
com a verificagdo que acabamos de fazer, havia algumas pessoas que apareciam como
moradoras da Freguesia N. S. do Rosario da Campina, mas logo “atras da Misericordia”. A

Igreja da Misericordia ficava do outro lado do mapa, pelas informacgdes tanto de Seynaeve
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(1992) como também de Mendes (1868). Isso pode evidenciar que a Freguesia talvez fosse
maior do que estamos projetando neste trabalho e carece de uma pesquisa maior posteriormente
para verificacdo desse espaco. Mas as consideracOes iniciais que estamos colocando em

discussdo podem aclarar pelo menos parte desse local.

A vista disso, podemos apontar o caso de Jose de Magalhdes Lobo de Almeida
(sargento-mor), marido de Antbnia Jeronima (cristd-velha), que foi denunciante em 1764 de
Antbnio (indigena) por suas praticas de cura. A denunciante e seu marido residiam na Freguesia
N. S. do Rosario da Campina, mas eram da rua “de tras da misericordia” (LAPA, 1987, p. 211-
214). Na mesma rua, fazendo referéncia a Misericérdia mas que aparecem na confissdo de
Maria J. Azevedo por lhe ensinarem praticas magico-religiosas, estdo Caetana e a falecida
Theodora Lameira (LAPA, 1987, p. 85, 93).

Curiosamente tivemos pelo menos cinco processos inquisitoriais da Freguesia N. S.
Rosario da Campina, e dois desses casos eram da mesma rua das Flores. Os sujeitos se
chamavam Manuel Pacheco de Madureira (cristdo-velho), confitente de suas praticas méagico-
religiosas em 1765 como oracGes com objetivos amorosos e adivinhacdo; também Alberto
Monteiro (indigena), confitente em 1766 por pacto expresso com o demonio também com fins

amorosos, ambos residentes na mesma dita rua (LAPA, 1987, p. 236-247).

Outra pessoa que também caiu nas malhas inquisitoriais foi Maria Joanna de Azevedo,
um caso muito interessante ao relatar uma extensa rede de relagbes em sua confissao em 1766
sobre aprendizagem de algumas oracdes magico-religiosas para finalidades amorosas. Entre
algumas dessas pessoas que lhe ensinaram oracdes, que aparecem e vivem na area que
delimitamos, estava Maria Josefa, esposa de Domingos Anténio (alfaiate), residentes atras da
Igreja de Sdo Jodo Batista. Com base em Mendes (1868), ela ficava bem préxima do Palacio
dos Governadores (LAPA, 1987, p. 82).

N&o puderam escapar dos olhares inquisitoriais do mesmo modo Anténio Mogo
(mameluco e soldado) e Faustino (indigena), ambos moradores na casa de Antonio de Carvalho
(ajudante de auxiliares), residente atras da mesma Igreja de Sdo Jodo. O indigena Faustino teria
ensinado a Maria J. Azevedo uma oracdo de Sdo Cipriano, e Antonio Mogo do mesmo modo
teria ensinado a dita oracdo mas para Maria Josefa e foi denunciado em 1763 por Maria Frutuosa
da Silva (mulata e costureira) (LAPA, 1987, p. 132, 254).

Com fins amorosos mas com outros meios de alcancar seu objetivo, podemos abordar o

caso em 1764 de Jodo Mendes Pinheiro (mameluco e aprendiz de alfaiate), residente na casa de
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Faustino Gondes (mestre alfaiate) na Freguesia. N. S. do Rosério da Campina na rua das Almas.
Confessa Jodo M. Pinheiro que mais ou menos dois anos atrés, na Freguesia do Abaite, um
indigena chamado Jodo Ihe ensinara um banho das raspas da casca de uma certa arvore para
conseguir atrair a pessoa desejada (LAPA, 1987, p. 207-210).

Além de préticas magico-religiosas, havia blasfémia na Freguesia. O alem&o chamado
Gronfelt (sargento-mor e engenheiro) foi denunciado em 1763 pelo padre Miguel Angelo de
Morais, sacerdote da cura da Freguesia N. S. Rosario da Campina, por professar heresias
luteranas. O engenheiro, além de ferir a onisciéncia de Deus chamando-o de iniquo, também

feria a crenga e veneragéo dos santos e suas imagens (LAPA, 1987, p. 144-146).

Dentro desse quantitativo interessante de pessoas residentes na mesma Freguesia, temos
até mesmo Sabina (indigena), que apontamos ter fama de feiticeira por suas praticas méagico-
religiosas no contexto paraense e amplamente conhecida, chegando até mesmo a atender o
antigo governador do Para Jodo de Abreu Castelo Branco. A indigena aparece nas denuncias
entre 0s anos de 1763 e 1766 como moradora do bairro da Campina residente na casa do padre
Jose Carneiro (LAPA, 1987, p. 101).

Desse modo, temos um panorama breve das pessoas que habitavam o espaco da
Freguesia ou do bairro da Campina, mas que podem aclarar de forma rica as questfes sobre a
dindmica da religiosidade presente. O que podemos perceber perpassando pelas informacoes
do Livro da Visitagdo é que havia um amplo uso de praticas magico-religiosas entre 0s
moradores. As praticas variavam em suas formas mas pareciam seguir um mesmo caminho
comum nas suas finalidades; por exemplo, foi possivel perceber oracdes, banhos e até pacto

com o demoénio, todos com fins amorosos.

A populacdo da Freguesia em seu cotidiano demonstrou que o0s sujeitos buscavam meios
de intervir na sua realidade, principalmente nas questdes amorosas ou nas de enfermidades com
as praticas de cura. Outras questdes interessantes que também se apresentam no contexto sdo
as étnicas e sociais, elas demonstram o carater multifacetado da populacdo, composta
basicamente por brancos, mamelucos, mulatos e indigenas, a maioria com trabalhos simples

sem grandes prestigios sociais, a excecao de alguns.

Também podemos perceber a presenca de duvidas sobre os dogmas da Santa Madre
Igreja no espago, como no caso de blasfémia apontado. Os autores Geraldo Pieroni e Alexandre
Martins (2011), em “Religiosidade popular e expressoes blasfematorias na Visitagdo do Santo

Oficio ao Estado do Grdo-Para, 1763-69”, conseguem explorar melhor as questdes sobre a
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religiosidade a partir dos casos de blasfémia pontuando a relagdo do Estado e da Igreja. As
blasfémias de Gronfelt, inclusive discutida pelos autores, ndo feriam apenas a Deus, mas

também feriam o seu representante terreno: o proprio rei.

Nesse sentido, a dindmica da Freguesia N. S. do Rosario da Campina também demonstra
a ampla rede de relagdes entre os moradores. A confitente Maria J. de Azevedo € a que melhor
apresenta esse aspecto ao indicar nomes e interacdes de pessoas proximas a Igreja de S&o Jodo
(perto do Palacio dos Governadores) e da rua “de tras da Misericordia”. Isso retoma a ideia de
Moraes (2019) sobre termos uma rede de cumplicidade marcada pela transmisséo oral desses
conhecimentos magico-religiosos. O autor Peter Burke (2010) também destaca a importancia
gue assume a oralidade na cultura popular para transmissdo de costumes e crengas de pessoas

gue geralmente em grande parte sdo analfabetas.

Outra questdo que podemos apontar sobre a dindmica da Freguesia é sobre sua relagéo
com a Igreja com base no oficio do visitador Abranches enviado para Francisco Xavier de
Mendonca Furtado sobre a relacdo das igrejas, paroquias, freguesias e povoacgdes daquela
capitania do Para. Assim, em 30 de novembro de 1765 a Freguesia N. S. do Rosério da Campina
aparece registrada como a segunda maior em nimero de populacao, segundo a relagao dos rois
de confessados®, com 4.139 pessoas, perdendo apenas para Santa Cruz de Vila Vicosa de
Cametd, com 4.731 (AHU_ACL_ CU_013, Cx. 58, D. 5242).

N&o podemos a partir dessa documentacdo projetar o nimero de habitantes na freguesia
devido aos dados deixarem de fora os sujeitos que ndo se confessaram. Entretanto, o dado
permite perceber que a Freguesia N. S. do Rosario da Campina era a segunda maior com uma
populacdo que mantinha relagcdes com a igreja seguindo pelo menos uma de suas leis, nesse
caso a de se confessar, presente na légica da Santa Madre Igreja. Se havia por um lado um
espaco permeado de praticas-magico religiosas, por outro os moradores também mantinham

uma ampla relacdo com a Igreja.

Portanto, a dindmica do espaco local no qual estava inserido Manuel Madureira e outros
sujeitos que apresentamos nesta parte da discusséo néo parece divergir do que exploramos sobre
o cotidiano da América portuguesa anteriormente e da realidade do contexto paraense marcado
pelas praticas magico-religiosas com uma populacdo etnicamente multifacetada. A Freguesia

8 Os rois de confessados eram listas nominativas elaboradas durante a quaresma a fim de constatar quais fiéis se
confessaram e comungaram no Gltimo ano.
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N. S. do Rosério da Campina se apresentava tdo magica quanto o Estado do Grdo-Paré e

Maranhdo na segunda metade do século XVIII.

3.2—Um cristao-velho ou apenas “bé-a-ba devocionario”?: o processo de Manuel Pacheco

de Madureira

De agora em diante vamos nesse momento tentar ir além do filtro do inquisidor e buscar
nas paginas da documentacdo inquisitorial, produzida com fins de incriminar ou inocentar
pessoas, acessar a religiosidade popular que fez parte da vida de Manuel Madureira e de outros
sujeitos na colénia. Nas proximas paginas o leitor vai conseguir acessar o coracao do confitente
com seus desejos, pensamentos e temores, que mesmo registrado por um filtro inquisitorial
pode descortinar informacdes e aclarar parte da vida dos sujeitos no periodo colonial e suas

concepcdes que entraram em tensdo com os codigos oficiais da Igreja catdlica.

Nesse contexto, para o “desencargo de sua consciéncia e salvagdo de sua alma”, como
anotou o escrivao inquisitorial, Manuel Madureira confessou que, por alguns anos, sem definir
exatamente, vivia ele em relacdo amorosa com certa mulher, sua afim. Essa mulher era sobrinha
de sua falecida esposa que foi citada anteriormente. Havia passado mais ou menos dois ou trés
meses que a dita mulher por quem tinha fortes sentimentos decidira romper com ele por néo
conseguir absolvicdo dos seus confessores. A fé de sua amada e a repressao moral catolica
falavam mais alto que seus desejos e o coragao que nao poderiam lutar para “continuar na ofensa
de Deus tendo comunicagao ilicita”, tendo em vista que seu amado era marido da falecida tia.
Por repressao e orientacdo dos seus confessores, decidira romper a relacdo para conseguir sua
absolvicdo (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 2-2v).

O confitente desamparado, desiludido e provavelmente desesperado depois de tentar de
todos os meios que pode descobrir para que a dita mulher voltasse para seus bracos e ndo obter
sucesso, se valeu de outros meios “extraordindrios” com maior “cegueira e prejuizo de sua
alma”. Tal meio encontrado por Manuel Madureira foi aprender “certas palavras”, para o
inquisidor, mas oracdes para o confitente, chamadas de ora¢cdes de S&o Marcos, Sdo Cipriano e
das Trés Estrelas, que aprendeu com um “indio forasteiro” que passava pela cidade e que ndo
sabia 0 seu nome, nem de onde era natural, tendo visto ele apenas naquela ocasido em que

ensinava as oracoes.

Entdo Madureira prossegue relatando detalhadamente a forma em que foram ensinadas

as oracOes, a primeira sendo a de Sdo Marcos, que se apresentava da seguinte forma:
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[...] Sdo Marcos de Veneza te marque: Jesus Cristo te abrande a hodstia
consagrada te confirme: Santo, touro, [querer?], total, Marcos com os touros
bravos encontrastes, com a vossa santa palavra os abrandaste, assim vos peco
que abrandeis o coracdo de fulana (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 2v)

Nesse contexto, os significados possiveis que carregam a oracao de Sado Marcos podem
ser discutidos a partir dos estudos de Souza (1986), Campos (1995) e Rezk (2014). Como vimos
anteriormente, existe uma versao considerada mais completa, mas a usada por Madureira se

apresenta como uma variacgao simplificada da mesma forma mais completa.

Assim, segundo Campos (1995), Veneza remeteria ao local para onde foram levados o
que se acreditavam serem o0s restos mortais do santo e foram guardados em uma igreja dedicada
a ele na cidade. Prosseguindo na analise minuciosa das palavras e seus simbolismos, 0 autor
converge com Souza (1986) pontuando que na mentalidade popular o atributo de Sdo Marcos
seria marcar, dessa forma tornando a pessoa alvejada pela oracdo de alguma forma quando
Madureira diz “Sao Marcos de Veneza te marque [...]”. Outra palavra que carrega significado
é touro, sendo associada a representacdo paga de S. Marcos e estando relacionada com o ritual
grego dionisiaco como simbolo de “virilidade e fertilidade” nas discussdes de Souza (1986),
Campos (1995) e Rezk (2014). Dessa forma, os autores acreditavam gue o santo era invocado

por conseguir tornar mais “férteis” ou faceis os amores ilicitos.

Outro aspecto também relacionado a biografia do santo é que ele havia sido morto em
Alexandria acusado de magia e provavelmente por isso lhe valeria habilitacdo para atender tal
espécie de rogativa. A oracdo continua com palavras como Jesus Cristo e hdstia consagrada,
que teriam a finalidade de confirmar o suplicante no coracdo da mulher desejada. Isso
demonstra que existiu uma apropriacdo, por parte dos fiéis, do poder magico atribuido a
simbolos e rituais consagrados pela Igreja, uma caracteristica muito comum do cristianismo
tradicional pré-reformas (CAMPOS, 1995).

A autora Rezk (2014), do mesmo modo, pontua que o uso de elementos do culto catdlico
era, segundo a crenca popular, para dar mais eficicia por terem um carater sagrado, associando
as palavras da feiticaria ao universo religioso cristdo. Além de tudo isso, segundo Campos
(1995), a oracdo contém referéncia a uma lenda de S. Marcos sobre 0 amansamento de touros
bravos apenas com suas palavras em um monte. O que podemos perceber de forma geral € que
0 Santo de alguma forma teria relacdo com a magia e que poderia marcar as pessoas, como

também carregava o poder de gerar fertilidade.
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Entdo continuou a confissdo o réu inquisitorial reproduzindo a oragdo de S&o Cipriano
que lhe ensinou o mesmo indigena, sendo apresentada dessa forma: “Sao Cipriano Bispo,
Arcebispo confessor de meu senhor Jesus Cristo; Sdo Cipriano vos peco, que me abrandeis o
cora¢do de Fulana [...]”, e finalizou a reproducdo das ditas oracdes que aprendeu com o
misterioso indigena apresentando a oragdo das Trés Estrelas, possuindo a seguinte estrutura:
“[...] Trés Estrelas vejo, Jesus Cristo abrande, e os trés Reis o coragdo de fulana [...]” (ANTT,

TSO — IL. Proc. 02697. FI. 2v).

A oragdo de S&o Cipriano e os significados que atravessam ela sdo discutidos
predominantemente por Campos (1995). Para o autor existe uma confusdo na oracdo, sendo
direcionada para dois S. Ciprianos diferentes. O primeiro é Sdo Cipriano de Cartago, bispo e
martir que apds sua conversdo passou a ter um comportamento exemplar levando-o ao
episcopado de Cartago e a gléria de ter organizado a Igreja em Africa. Em virtude desse feito é
que se apresentaria na oragdo como “[...] bispo, Arcebispo confessor de meu senhor Jesus

Cristo”, sendo invocado por sua santidade.

Contudo, quando se percebe as intengdes das pessoas que realizam a dita oragdo sendo
a de conquistar ou reconquistar um amor ilicito, é que se percebe que na verdade tal poder esta
na esfera de competéncia de outro Cipriano, o Cipriano de Antioquia. Esse S. Cipriano, que
tambeém fora martirizado, tinha fama de feiticeiro nobre, sendo de familia rica. A sua historia
conta que tentou seduzir uma jovem virtuosa cristd chamada Justina, e por falhar seus
conhecimentos magicos, resolveu-se abandonar deles e se converter. Dessa forma, as inten¢des
das pessoas que se utilizaram da oracdo de S. Cipriano parecem indicar que estavam atras dos
poderes magicos de seducdo de Sdo Cipriano de Antioquia, um ex-feiticeiro convertido
(CAMPOS, 1995).

No caso da oracgao das Trés Estrelas, ndo temos muitas discussdes a seu respeito e sobre
os significados que carrega. De forma geral, ela seria uma heranca lusa de um arcaico costume
de culto a elementos da natureza como apontamos anteriormente. Por outro lado, podemos

apontar a logica que faz parte das oracfes de amor paraense.

O motivo de se invocar um santo ligado a ritos de fertilidade pagaos e outro envolvido
com rituais de magia demoniaca era porque as pessoas buscavam o favorecimento de
intercursos carnais ilicitos, fossem fornicacdo simples ou o adultério. Desse modo, ndo se
recorria a Santo Antonio, S. Jodo, ou S. Gongalo do Amarante, santos tradicionalmente

procurados por sua habilidade em propiciar o matriménio (CAMPOS, 1995). O amor que 0S
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sujeitos paraenses buscavam ndo era qualquer amor, era predominantemente um amor ilicito

correspondente aos seus desejos carnais.

Nesse contexto, Manuel Madureira disse ter rezado as trés oracdes apresentadas pelo
menos trezentas vezes gastando todo seu vigor e fé toda vez que a dita mulher estava ao alcance
do seu olhar encarando-a fixamente enquanto rezava por adverténcia do indigena que lhe
ensinou as oracdes. Contudo, sem €éxito no seu “pecaminoso fim” e desesperado por todo seu
esforco ndo trazer o resultado esperado da dita mulher voltar a manter a relagdo com ele, decidiu
apelar para outras for¢as cedendo a “tentacdo do demonio”, invocando-0 por duas vezes e
fazendo alteragdes na oragdo, dizendo “Satanas abranda-me o coracdo de fulana” entendendo
que dessa forma conseguiria alcangar “seu pecaminoso intento”. Mas vendo que nem por esse
meio obteve resultados de ter a sua amada de volta em seus bracos, “tratou de ir buscar o
remédio da sua alma” com trés confessores 0s quais nenhum quis absolver seus pecados sem
que antes se apresentasse e fosse absolvido pelo Santo Oficio (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697.
FI. 3).

Esse fragmento da confissdo de Manuel P. Madureira evidencia a discusséo de Evandro
Domingues (2005) sobre o papel dos confessores. Segundo o autor, os confessores
desempenharam um papel extremamente relevante no contexto da visitacdo ao negar a
absolvicdo dos casos que consideravam como “matéria da inquisi¢do”. Dessa forma,
demonstram sua importancia na interdicdo que impuseram aos fiéis e que muitos processos s

surgiram por conta de suas intervengdes e influéncias.

Manuel Madureira também confessou ao inquisidor que havia oito meses que ele,
confitente, chegando na sua casa foi lavar a sua roupa e uma indigena que era sua criada
chamada de Germana o avisou sobre o furto de uma de suas camisas. Nessa situacdo, ele
lembrou de que conhecera uma velha chamada Andreza, senhora ja falecida, que usava de uma
adivinhacdo por meio do balaio para saber quem furtava as coisas dizendo as seguintes palavras:
“[...] Por Sao Pedro, Por Sao Paulo, pela porta de Santiago, fulano furtou tal coisa [...]” (ANTT,
TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 3). Dessa forma, se o balaio rodasse enquanto se pronunciava 0s

nomes dos suspeitos na oragéo, descobria-se quem tinha feito o furto.

Na pratica de adivinhacdo com o balaio em sua forma, segundo Laura de Mello e Souza
(1986), também se vé forcas magicas nas oracgdes cristds do mesmo modo como apontamos
anteriormente sobre o0 uso de elementos catdlicos, com Campos (1995), e complementou Rezk

(2014) pontuando sobre o carater sagrado das palavras trazerem mais eficacia. As énfases que
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aparecem nas discussdes que recaem sobre adivinhagdo no caso paraense séo em grande parte
da utilizacdo dela de maneira constante em casos de furtos para saber os autores deles e saber

do paradeiro de objetos desaparecidos nesse contexto.

Além disso, as praticas de adivinhacdo no Ocidente cristdo para os doutos sempre
estiveram associadas ao Diabo, ao conhecimento de coisas vetadas ao homem comum: destino
das almas pds morte, futuro ou mesmo as coisas mais simples cotidianas como paradeiro de
objetos eram associadas inevitavelmente a bruxaria (CAMPQOS, 1955). Para a Igreja Catolica,
insistir em adivinhar o futuro e ir além das potencialidades da razdo humana ou das revelacdes
divinas era pecado grave, que se via como pacto demoniaco, pois somente com a intervencao

dele seria possivel ultrapassar os limites humanos (SOUZA, 1986).

Nesse sentido, o confitente com a dita sua indigena fez 0 mesmo processo, nomeando
algumas pessoas que haviam entrado na casa, mas por causa do balaio ndo rodar ou se
movimentar entendeu-se que nenhuma das pessoas tinham furtado sua camisa. Quando Manuel
Madureira deu parte desse acontecimento também para os seus confessores, nenhum deles
novamente quis absolver suas culpas antes da absolvi¢do do Santo Oficio. Por isso, disse que
resolveu ir se apresentar e confessar na Mesa da Visitagdo as ditas culpas e disse que estava
muito arrependido e esperava que com ele se usasse de misericordia (ANTT, TSO — IL. Proc.
02697. FI. 3-3v).

Foi-lhe dito que havia tomado muito bom conselho dos seus confessores em se
apresentar de forma voluntaria na Mesa da Visitacao e confessar nela as suas culpas para fazer
exame de todas elas e trazé-las & memoria. Manuel Madureira acabou fazendo uma inteira e
verdadeira confisséo, declarando a verdadeira inten¢do com que cometeu as culpas confessadas
para 0 desencargo de sua consciéncia, salvacdo da sua alma e merecer a misericérdia que a

Santa Madre Igreja s6 costumava conceder aos bons e verdadeiros confitentes.

Por dizer que ndo havia mais nada para confessar, foi admoestado e mandado para fora,
orientado que n&o podia se ausentar da cidade sem consentimento da Mesa. Deveria comparecer
na mesma sala da sua confissdo todos os dias nao feriados pela manha as oito horas até findar
a sua causa, 0 que ele prometeu cumprir sob cargo do juramento dos Santos Evangelhos e
assinou no fim a sua confissdo com o padre Ignacio José Pastana e o dito visitador Giraldo José
de Abranches (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 3v).

Agora corriam oito dias do més de novembro de 1765 na cidade do Para e Manuel

Madureira voltava a Mesa da Visita para continuar seu processo inquisitorial perante o
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inquisidor Giraldo José de Abranches respondendo perguntas sobre a sua genealogia,
confirmando assim algumas questdes ja levantadas, como seu nome, idade, endereco, estado

civil, local de nascimento, profissao e que era cristdo-velho.

Mas afinal, o que era ser um cristdo-velho naquele periodo colonial? Diferentemente
das discussdes sobre os cristdos-novos, ndo encontramos muito sobre as especificidades dessa
categorizacdo. Todavia, a partir de Novinsky (1972), uma grande estudiosa dos cristdos-novos,

conseguimos compreender a construcao e a relacdo existente entre os dois termos.

Na perspectiva da autora, a distin¢cdo entre os cristdos na verdade era uma forma de
construir uma iluséria nobreza e participacdo na ideologia aristocratica dominante para as
pessoas que ndo foram convertidas, como no caso dos judeus, e que ndo tinham ascendéncia
dos judeus conversos que eram os alvos da Inquisi¢do por suas condi¢gdes econdmicas. Assim,
aparentemente o homem que fora batizado dentro da doutrina cristd desde o inicio da sua vida
sem ter sangue “infecto” de mouro, negro ou judeu gozava de “pureza de sangue” e servia-se
com orgulho de seu status muitas vezes denunciando os cristdos-novos e fazendo funcionar a
maquina inquisitorial (NOVINSKY, 1972).

Nessa l6gica, 0 que podemos apontar a partir da historiografia é que os cristdos-velhos
contavam com uma “pureza de sangue” e eram pessoas familiarizadas com a doutrina catolica,
pelo menos em tese ou aos olhos das autoridades religiosas, e que ndo precisaram renunciar a
alguma antiga crenca ou mesmo 0s seus ascendentes também ndo precisaram para serem
convertidos como aconteceu no caso dos judeus. Além disso, ndo excluo a possibilidade de
supor que no caso do nosso confitente ele teria sido um homem cristdo porque seu avo, seu pai,
sua base familiar eram cristdos, impulsionando a crenca de ser aquela a melhor fé como refletiu
Menocchio em seu processo (GINZBURG, 2006).

Disse o réu inquisitorial que seus pais se chamavam Anténio Pacheco de Madureira, ja
falecido e sem profissdo definida, e Dona Mariana de Frexo. Os dois naturais e moradores da
cidade de Belém, sendo ambos cristdos-velhos assim com ele. Em relago aos seus avos, disse
gue tanto os paternos como os maternos ja eram falecidos. Os avds paternos se chamavam
Domingos Fonseca e Theotonia Maria Pacheco, ambos nascidos e moradores na cidade de
Belém. Enquanto os avos maternos se chamavam Pedro da Cruz, ndo sabia sua naturalidade, e
Margarida do Frexo de [Campelo?], natural e moradora daquela mesma cidade (ANTT, TSO —
IL. Proc. 02697. Fl. 4).
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Continuou com a sua situacdo civil de forma mais detalhada, falando novamente que
era vilvo de Claudina Maria Pinheiro, que era natural daquela mesma cidade, e que de sua
relacdo com ela ficaram dois filhos, sendo eles Antonio, de idade de 7 anos, e [Angelo?], de
cinco anos, naturais e moradores da cidade de Belém. Disse que era cristdo batizado e foi na Sé
daquela mesma cidade pelo Padre Jodo de Ramos e foram seus padrinhos Dionisio de
[Campelo?] e Izabel Maria Pacheco. Também era crismado e foi pelo Bispo D. Fr. Miguel de
Bulhdes na capela do palécio episcopal, sendo seu padrinho [Mateus de Campelo?] (ANTT,
TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 4v).

Madureira disse perante o inquisidor que ele sempre ia as igrejas, ouvia a missa e as
pregacdes, se confessava, comungava e “fazia as mais obras de cristdo”. Posto de joelhos, o
confitente foi testado pelo Santo Oficio se sabia as ora¢des da Santa Madre Igreja “[...] benzeu
e disse a doutrina crista Padre Nosso, Ave Maria, [Credo?], Salve Rainha, os mandamentos das
leis de Deus e da Santa Madre Igreja que tudo soube muito bem [...]” (ANTT, TSO — IL. Proc.
02697. FI. 4v).

As respostas do confitente até esse momento sobre sua rede de relagdes familiares e sua
relacdo com a doutrina catdlica poderiam parecer convincentes ao inquisidor de que ele
realmente seguia a ortodoxia da Santa Madre Igreja. Contudo, nos adverte Luiz Mott (2012)
gue essas oracOes eram para a maioria da populacdo um bé-a-ba devocionario popular que
geralmente todos sabiam de cor. Entdo o teste que fazia o Santo Oficio baseado no
conhecimento delas dificilmente poderia comprovar que o réu tinha aproximacéo e fidelidade
com a doutrina catolica como desejavam 0s inquisidores. Eram muito mais uma questdo de

memorizacdo e popularidade.

Tal concluséo nos leva a pensar o que foi a converséo e a cristianizagdo no Novo Mundo.
Ao contrario do que projetaram as autoridades religiosas com seu plano colonizador de
converter os sujeitos da América portuguesa, seus esforcos resultaram em uma “cristianiza¢ao
imperfeita”, como pontuou Laura de Mello e Souza. Na maior parte das vezes ndo se conseguia
ir além de aprendizagens por memorizagdo de poucos rudimentos religiosos sem saber seus
significados e que logo eram esquecidos. O catolicismo no espaco colonial, como também na
Europa moderna, encontrava-se impregnado de praticas consideradas pagds e a magia se
misturava a religido daqueles sujeitos (SOUZA, 1986). Novamente as questdes retomam o
apontamento do autor Almir Diniz sobre os limites da conversdo e do projeto colonizador
(CARVALHO JR., 2005).
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Os habitantes da col6nia ressignificavam a crenca catolica as suas necessidades e suas
l6gicas, gerando um “sincretismo” afro-catélico, sincretismo judaico-catélico e um sincretismo
indigena-catolico. Em outras palavras a autora quer ressaltar que o cristianismo “imperfeito”
ndo era a incapacidade dos sujeitos em aprenderem a doutrina catolica, mas sim a prova da sua
resisténcia e agcéo ativa em ressignificar e emprestar elementos do catolicismo para suas crencas,
um processo marcado por tensdo com selecfes e assimilagBes que ndo foram arbitrérias
(SOUZA, 1986).

Portanto, a ortodoxia catolica e homogeneidade cultural das crencas que desejavam e
projetavam as autoridades religiosas ndo se concretizaram perante a multifacetada religiosidade
do povo, alguns habitantes poderiam ser catélicos, mas como o caboclo da Amazonia, eram
catdlicos ao seu modo plural e heterogéneo. Nesse sentido, podemos dizer que Manuel Pacheco
de Madureira foi sim um homem catélico, mas néo foi o catdlico que desejava a Igreja seguindo
de maneira fervorosa as leis de Deus. As concepcBes magicas degredadas para a coldnia, que
mais tarde tomariam formas proprias, se fundiam com a religido, ndo havendo distin¢es claras

para os habitantes que acabavam sendo considerados “desviantes” da “verdadeira f&”.

Voltando para o processo, o confitente, respondendo sobre sua movimentagéo na regiéo,
ndo pareceu sair muito do seu espaco natural, pois segundo ele ndo havia saido do Estado. Disse
apenas ter feito uma viagem a Freguesia de Sdo Paulo, capitania do Rio Negro, que em toda as
ditas partes tratou com “toda sorte de gente” e que nunca foi preso nem sentenciado pelo Santo
Oficio como nenhum dos seus familiares também ndo, finalizando dessa forma as informacoes
sobre a sua genealogia (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 4v). E interessante notar que, mesmo
sendo uma pequena expressao em meio a um corpo maior de palavras, “toda sorte de gente”
pode demonstrar que Manuel Madureira encontrava-se em um contexto multifacetado
etnicamente e culturalmente, com pessoas provavelmente indigenas, africanas, mamelucas,
cafuzas, europeias, mesticas entre outros sujeitos mdltiplos da colbnia. Esse aspecto da
historiografia abordada ao longo desta pesquisa ja foi ressaltado de modo enféatico e a propria

dindmica local que exploramos da Freguesia demonstra isso.

Foi inclusive esse espaco de multiplas faces que segundo Laura de Mello e Souza
construiu no decorrer da colonizagcdo da América portuguesa a religiosidade especifica colonial
carregada de tracos europeus, indigenas e africanos (SOUZA, 1986). Quando nos deparamos
com a religiosidade do caboclo amazdnico em suas préaticas de pajelanca por incorporacgdes, de

culto aos santos ou a crenga em seres encantados, ndo tem como negar as pontuagdes cirdrgicas
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da autora. Essa seria nossa especificidade no espaco que atualmente conhecemos como Brasil
(MAUES, 2005).

Para dar conta conceitualmente dessas relacdes, seguimos os passos de Gisele Rezk
guando argumenta e pontua que essas relac6es culturais podem ser explicadas pelo conceito de
mesticagem, ndo de modo bioldgico, mas como uma mesticagem cultural discutida por Serge
Gruzinski, demonstrando a possibilidade de uma confluéncia de culturas distintas, assim como
foi marcado o espaco colonial por seu carater multifacetado com habitantes indigenas, europeus
e africanos, transformando os espacos e as relagées (GRUZINSKI, 2001 apud REZK, 2014).
Em outras palavras, as culturas distintas se relacionavam na coldnia, sendo gerado por meio de
uma tensdo um novo corpo plural interpenetrando as concepcBes e as crencas de sujeitos

culturalmente diferentes.

Mas, 0 nosso confitente ainda teria muito caminho pela frente e voltou a Mesa da
Visitacdo no dia 8 de janeiro de 1766, agora para 0 momento do exame de suas culpas
confessadas (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 6). E nesse momento que podemos explorar as
argumentacdes de Manuel Madureira em confronto com as perguntas levantadas pelo
inquisidor, tentando acessar a sua religiosidade popular e compreender as relac6es culturais. A
sua sessdo de exame se apresenta bastante tensa, cheia de contra-argumentos do inquisidor
buscando demonstrar contradi¢bes nas respostas do confitente e tentando direciona-las para

uma confisséo sobre além do uso da feitigaria ter realizado também pacto com o demdnio.

Nesse contexto, umas das primeiras questdes que o inquisidor levanta é saber se Manuel
Madureira misturava as orag¢fes reconhecidas como feiticaria com as oracdes da Igreja:
“perguntado se misturava com as ditas palavras que dizia, algumas orag¢des, das que usava a

Santa Madre Igreja e costumam rezar os verdadeiros catdlicos filhos dela: e que oracdes eram”

(ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 6).

O levantamento dessa questdo demonstra algo que ja apontamos anteriormente
discutindo o contexto paraense colonial no periodo da Visitacdo. Havia uma insisténcia das
autoridades religiosas em tentar criar uma fronteira bem definida entre o que era considerado
catélico e ndo-catdlico dentro de suas logicas ortodoxas (MATTOS, 2012). Em primeiro
momento, Manuel Madureira nega usar de outras ora¢fes, mas logo depois, perguntado se ele
“encomendava” a Deus e a Virgem Maria, confessa que:

Disse que quando olhava para a mulher com quem pretendia continuar o ilicito

trato, dizia somente as oragdes de Sdo Marcos e Sdo Cipriano e das Trés
Estrelas, olhando atentamente para ela, porém que paradas estas ocasides
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rezava todos os dias [0 rosario?] inteiro a Nossa Senhora, e a reza que
costumam as [freiras de S8o Francisco?], e se encomendava ao seu anjo da
guarda, e a outros santos da sua devocao (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI.
6v).

Nesse contexto, por mais que ele ndo houvesse misturado as férmulas das oracgdes, o
confitente faz uso de oracGes reconhecidas pela Igreja com os mesmos fins. Para Manuel
Madureira ambas faziam parte do mesmo corpo de fé, por isso se utilizava de ambas e fazia
suas preces para o atendimento de suas demandas. Quando olhamos a situagao a partir do olhar
do inquisidor, parece que havia distingdes muito claras, mas que séo apenas projecdes das
autoridades religiosas. Os sujeitos em geral naquele periodo podem até reconhecer alguns
comportamentos como errados, mas é por conta do discurso construido pelas autoridades
religiosas e nao por conta de suas logicas. Muitos ndo estavam mentindo quando diziam que s6
sabiam que determinado comportamento era ilicito apenas quando conversavam com Seus

confessores.

A sessdo prossegue e Giraldo José de Abranches comeca a ir direcionando as respostas
de Manuel Madureira ao pacto com o deménio, perguntando se ele tinha por “boas e licitas”

tais oragodes ¢ “de onde ele declarante achava que viria virtude” para atrair a vontade da dita

mulher (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 7). Entdo ele responde:

Disse que entendia que a virtude provinha de Sdo Marcos, e de Cristo Nosso
Senhor, e da Hostia Consagrada e das mais circunstancias que continham as
ditas palavras, e que para isso era que ele declarante invocava ao mesmo
senhor e a S0 Marcos, na Hostia consagrada e nas coisas que contém as ditas
oragdes (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 7v).

Como podemos perceber novamente, ndo havia a separagdo entre o catolico e o ndo-
catélico, o confitente se apegava aqueles elementos do catolicismo presentes na oracao
considerada “feitigaria” pelo Santo Oficio. Na verdade, a magia se fundia a religido daqueles
sujeitos em um movimento de circularidade cultural onde as faces eruditas dialogavam com as

faces populares se influenciando de maneira reciproca, como nos demonstrou Ginzburg (2006).

Se no caso de Madureira s6 podemos enxergar explicitamente a influéncia da cultura
erudita sob a cultural popular, a historiografia pode complementar demonstrando o movimento
inverso também com o caso de um douto sacerdote reinol do seculo XVIII discutido por Luiz
Mott. Segundo o autor, o vigario geral dos dominicanos do Brasil, frei Alberto de Santo Tomas,
percorria o Bispado de Pernambuco e da Bahia lutando de forma fervorosa contra os “feiticos
dos negros”. Preocupado em afastar as pessoas das “falacias” da feiticaria e nao podendo venceé-

la, passou a adotar certas cerimonias e rituais com apelo dos sentidos e utilizacdo de elementos
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materiais competindo com as préaticas dos mandingueiros e calunduzeiros. Ele ainda praticava
seu exorcismo classico, mas somava com os conhecimentos da feitigaria africana construindo
bolsinhas contendo mirra, ouro, cera, sal, folhas de oliveira e arruda misturando tudo e
benzendo cada material (MOTT, 2012).

Apesar da eficicia do seu novo modo, segundo Luiz Mott (2012) por medo que fosse
considerado também um feiticeiro, o frei Alberto de Santo Tomas buscou a Inquisi¢do para
confessar suas préaticas e conseguir o remédio de sua alma. Dessa forma podemos perceber que
mesmo as autoridades religiosas projetando fronteiras claras, na realidade e na préatica elas eram
vagas e escorregadias em suas defini¢cdes sobre o que era considerado certo e errado no mundo
religioso. Logo, uma circularidade se mostrava presente nas relacbes culturais em um

movimento de influéncias reciprocas.

Retomando os passos de Manuel Madureira na documentagéo, Seu processo prossegue
com o inquisidor nesse formato da sessdo de perguntas e respostas desconstruindo as
argumentacdes do confitente, questionando como ele poderia ter por “boas e liticas™ as oragdes
se ele as usava para um fim “torpe, pecaminoso e proibido”. Além disso, foi indagado se sabia
que nem “Cristo Senhor Nosso” nem os seus santos ajudavam os fiéis a cometer tdo grave
pecado e que por isso ele, declarante, para conseguir “seus libidinosos intentos” s6 poderia ter
feito com a “intervenc¢ao do demodnio”, fazendo pacto e “contraindo amizade” com ele por meio
das ditas palavras chamadas oragdes. O inquisidor segue insistindo de todas as formas e Manuel
Madureira vai cedendo em certos pontos, dizendo que sabia de tudo isso mas que por sua
“miséria” e “fragilidade” acabou fazendo mesmo assim. Entretanto, ele recusa-se a confirmar

que teria feito pacto com deménio (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 7-8).

Assim, Giraldo José de Abranches em tom mais agressivo e repreensivo ou pelo menos

mais rigido indaga novamente:

Perguntado como se atreve ele declarante a negar que fizera pacto, e contraira
amizade com o demonio, se na sua mesma confissdo disse que por duas vezes
invocara expressamente com estas palavras “satanas abranda-me o coragéo de
fulana” entendendo que assim conseguiria o seu depravado intento. Do que se
segue que ele declarante ja antecedentemente reconhecia muito bem, que por
meio das palavras, que dizia solicitava o [comercio?] e familiaridade e
amizade com o deménio, e que quanto era da sua parte tinha com ele feito
pacto ao menos implicito; e que ao depois, quanto estava da sua parte fez
também explicito; porque alids ndo chamaria por ele as ditas duas vezes como
confessou e que declare a verdade pura e ndo encarregue mais a sua
consciéncia (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 8v).
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Mesmo com o0 tom mais repreensivo, o confitente continua a negar o pacto com o
demonio, apesar de que logo em seguida no processo ele revela que ao ter invocado o demonio
das ditas duas vezes que o chamou prometeu que o serviria. Contudo, Manuel Madureira diz
que fez isso tudo no mesmo dia das onze as doze horas e logo arrependeu-se e no outro dia foi
se confessar. O inquisidor, com essa nova informacéo, volta com as indagagdes mas fracassa
em fazer o confitente assumir o pacto. Ele diz que mesmo que tivesse pacto implicito no uso

das palavras ele nunca fizera com essa intencéo.

Podemos levantar a hipotese de que Manuel Madureira tenta criar um balango nas suas
respostas tentando corresponder as expectativas do inquisidor em suas perguntas direcionadas
sem abandonar aquilo que realmente teria feito ou acreditou fazer. Por isso ele cede nas questdes
sobre ter como “licitas” as suas praticas e de onde vinham a sua “virtude”, que aparecem como

contradi¢Ges no seu caso, mas ndo confirma ter feito pacto com o demonio.

A partir das discussdes de Anita Novinsky percebo o processo inquisitorial como um
jogo no qual quem dita as regras é o inquisidor e por isso o jogador que cai em suas malhas
confirma e nega, confessa e revoga na tentativa de se sair bem. Seu destino ndo esté ligado ao
que “€”, mas ao que “parecia” aos olhos dos inquisidores. A vida e o Santo Oficio ensinaram a
esses sujeitos a serem jogadores em um jogo que ndo foi feito para que eles saissem vitoriosos
e por isso tentavam achar o melhor caminho que nédo Ihes custasse na pior das hipéteses a vida.
Embora a autora esteja pensando em um caso muito particular que € o dos judeus convertidos,
ndo deixa de ser aplicavel aos casos de outras pessoas alcancadas pelo braco repressor

inquisitorial. Manuel Madureira também foi um jogador no seu contexto (NOVINSKY, 2018).

Finalizando as perguntas levantadas pelo Santo Oficio sobre as oragdes, novamente
conseguimos perceber pelo olhar ortodoxo inquisitorial que o nosso confitente em busca de
conseguir reatar sua relagdo com a dita mulher sobrinha da sua falecida esposa “misturava” as
oragoes:

Perguntado se sabe ele que semelhantes palavras ndo sdo oragdes, nem delas
usa a Igreja governada pelo Espirito Santo por serem dirigidas a ofensas de
Deus e de deus Santos: e que por consequéncia sdo invento do deménio, e
palavras cheias de supersticdo que so ele pode ditar pelo grande prazer que
tem em se misturarem com palavras [vans?] e [ridiculas] também palavras de

Deus e dos seus Santos, para desta forma serem [injuriadas?] e blasfemadas
(ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 9-9v).

O confitente Manuel Madureira responde perante o inquisidor que somente naquele

momento tomava conhecimento sobre isso. Mais uma vez podemos perceber que na verdade
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ndo havia fronteiras definidas e claras como projetava o olhar ortodoxo do Santo Oficio. Volto
a ressaltar, as faces da cultura erudita e popular se relacionam de maneira reciproca como nos
adverte Ginzburg (2006), por isso que os elementos catolicos, como algumas palavras
reconhecidas pela Santa Madre Igreja, adentram a “feiticaria” e a tomam forma de oragdo na

religiosidade popular colonial.

Nesse interim, se finaliza as indagacGes sobre as oracdes e se direciona elas para o caso
que confessou Manuel Madureira sobre a adivinhacdo do balaio que fizera com a indigena do
seu servico chamada Germana, por se lembrar que uma senhora ja falecida usava da dita
adivinhacgéo para saber sobre furtos, assim como ele precisava naquele momento para descobrir
0 responsavel pelo furto de sua camisa. A primeira coisa que Abranches faz ¢ questionar “se
tem ou teve em algum tempo para si que por este modo se podia naturalmente saber as causas
que ocultamente se fazem e sucedem e de que ndo pode haver noticias” (ANTT, TSO — IL.

Proc. 02697. Fl. 10).

A essa altura da sessdo, a mente de Manuel Madureira, provavelmente tensa e permeada
de pensamentos sobre pacto com o deménio, responde, quem sabe jogando conforme as
expectativas do inquisidor:

Disse que entendia que por semelhante meio nada se podia naturalmente saber,
e que s6 se podia saber por pacto com o diabo qual ele declarante supunha
teria feito a velha chamada Andreza, ja defunta que declarou em sua confisséo;
porque muitas vezes fazia ela a dita adivinhacéo, e se descobriam os autores

dos furtos e [se lhe tiravam?] [ilegivel] (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI.
10)

Logo, ndo tardou para reagir imediatamente o inquisidor perguntando como ele poderia
dizer que entendia que a dita velha so fazia adivinhacdo e por que supunha ele confitente que
ela teria feito pacto com o deménio, sem ele também ter feito 0 mesmo pacto ou desejado fazer,
ja que ele usou também da adivinhacdo do balaio. Nessa I6gica, Abranches pergunta: se o
conhecimento de saber sobre o furto e realizar a adivinhacdo provinha do deménio, de onde ele
achava que viria também na sua pratica? (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 10).

Manuel Madureira responde a pergunta demonstrando novamente a circularidade
cultural: “Disse que esperava que o conhecimento lhe havia de vim pela intercessdo dos
apostolos Séo Pedro, Sdo Paulo, Santiago, que invocava e que para isso Ihe rezou a cada um sé
padre nosso, para que lhe aparecesse a camisa” (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 10). Além
de nosso confitente permanecer se apegando aos elementos catolicos presentes nas préaticas de

“feiticaria”, aos olhos do Santo Oficio, ele ainda trouxe uma oragdo reconhecida pela ortodoxia
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catdlica, que era o “Padre Nosso”, encaminhada ao mesmo fim de saber sobre o furto da sua
camisa. Desse modo, a fluidez cultural continua aparecendo por meio do relato de suas praticas

unido a magia e a religido.

Para desfortuna de Manuel Madureira, ndo satisfeito, Abranches continua nas
inquiri¢es levantando questdes sobre possibilidades de pacto. Foi perguntado que se ele
reconhecia que supostamente havia familiaridade e pacto nas acdes e palavras que fazem parte
da execucdo da adivinhacdo do balaio e mesmo néo tendo feito com a mesma intengéo, entao
por que ele dizia que sabia que estava também “obrando o mal”? Para o confitente, o motivo
era porque os confessores ndo absolviam os pecados das adivinhagdes (ANTT, TSO — IL. Proc.
02697. FI. 10v). Nessa légica, é perguntado se ele sabe a razdo dos confessores nao absolverem,
ao que o confitente responde que ndo sabia, e 0 inquisidor questiona:

[...] como confessa sabia que obrava mal e que os confessores ndo absolviam
destes pecados: e é certo que as razdes porque delas ndo absolvem sdo por
conterem agdes [vas?] e supersticiosas, que ndo tem virtude alguma para se
conhecerem as causas que se fazem ocultas as pessoas e que por isso mesmo
que se usa de acles e palavras, ou de outra qualquer coisa [ilegivel] e
supersticiosa se ndo pode entender que intervém o poder de Deus; mas
somente o consenso diabolico: o que se deve inferir, e concluir de tudo é que
ele declarante s6 esperava saber, e descobrir quem fez o furto da camisa por
meio do demonio fazendo com ele pacto ao menos implicito por meio das

ditas acOes e palavras, que fez, e disse com o dito balaio: e que diga a verdade,
e desencarregue a sua consciéncia (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 11).

Depois desse longo e rigido questionamento inquisitorial tentando desmontar as falas
de Manuel Madureira, ele ndo cede a confirmacédo de pacto e contra-argumenta:
Disse ainda que conhecesse a forca da pergunta ndo pode convencer-se de que
por sua vontade, e com animo deliberado fizesse, ou quisesse fazer pacto com
o0 diabo nas agdes e palavras que fez e disse com o balaio; porque tudo fez

materialmente, e sem outro algum mal intento mais do que tem declarado: e
gue tem dito a verdade (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 11).

Como podemos perceber, Manuel Madureira resiste até o final recusando confirmar ter
feito pacto com demdnio e para sua sorte essa seria a Ultima indagagédo tentando fazer ele
confessar seu pacto implicito ou explicito pelas feiticarias. Nesse contexto, podemos tentar
explicar a invocacdo do demdnio pelo réu inquisitorial percorrendo as discussdes de Laura de
Mello e Souza (1986).

A pesquisadora Souza destaca que no contexto colonial predominava uma concepgao
de mundo ndo racionalizada, tudo podia ser explicado pela agdo de forgcas sobrenaturais: ou
Deus ou 0 Diabo. Nenhuma delas parecia anormal para aqueles sujeitos e a mentalidade popular

aproximava uma da outra. Dessa forma, no universo da cultura popular e da religiosidade
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sincrética, estavam dadas as duas possibilidades: ora Deus levava a melhor, ora o0 Diabo. No
dia a dia, a cada momento colocava-se essa possibilidade de escolha (SOUZA, 1986).

Nesse sentido, poderia ser aderida a escolha pelo demdnio simplesmente por excluséo,
como no caso do mestre de agucar Gaspar Roiz, que atormentado por dores sem fim disse “ja
que Deus ndo tinha poder para lhe tirar as dores, viessem os diabos e o levassem” (SOUZA,
1986). Do mesmo modo, parece que Manuel Madureira se usa da invocagdo simplesmente
como alternativa de exclusdo. Assim, ja que Sdo Marcos e Jesus Cristo ndo tinham a forca
necessaria para atrair a vontade de sua amada e conseguir reatar sua relagéo, ele chegando em
um momento que se enxerga sem saida em seus Ultimos suspiros de esperanca, decide apelar
para o outro lado e a sua outra possibilidade chamando a Satanas em uma concepcao de mundo

que apresenta para ele as duas alternativas.

Finalizando a sessdo do exame, o inquisidor pergunta para o confitente se em algum
tempo, sobretudo no que invocou ao demonio e fez a promessa que confessou ou em outro
momento, se apartou da “Santa F¢ Catolica” ndo crendo no “mistério da Santissima Trindade”
nem em Cristo Senhor Nosso ou se renegou dele ou da Virgem Nossa Senhora e dos santos, ou
dos santos sacramentos da Igreja ou negou algum dos mistérios da Santa Fé Catolica (ANTT,
TSO - IL. Proc. 02697. FI. 11-11v).

A sua resposta foi que nunca se apartou da Santa Fé Catolica, nunca deixou de crer nos

mistérios da mesma fé:

[...] nem ainda nas duas vezes que invocou o demonio e lhe fez a dita
promessa, gque tudo foi junto no mesmo tempo que dois minutos pouco mais
ou menos, teve animo a intencdo alguma de se apartar de Nossa Santa Fé
Catdlica, porque logo que primeira vez invocou o demdnio olhou para uma
imagem de Nossa Senhora da concei¢do, e seguindo se imediatamente a
segunda invocagdo com a dita promessa logo imediatamente olhou para
mesma imagem, e para outra do senhor crucificado pondo-se logo disse
[ilegivel] fazendo ato de contricédo e pegou no livro® que tem declarado e fez
exame para se confessar no outro dia (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 11v).

A resposta do réu parece nos indicar que ele realmente fosse uma pessoa familiarizada
com as concepcOes da Santa Madre Igreja, porém isso ndo o impediria de recorrer a feiticaria
reprimida aos olhos do Santo Oficio. Como poderia impedir? Além de Manuel Madureira
encontrar-se desesperado pelo amor da dita mulher que rompera relagcdes com ele, afinal rezara

as oragdes aproximadamente trezentas vezes, a “feiticaria” chamada pelas autoridades

® Livro declarado nas perguntas anteriores que sintetizamos em um texto mais geral. O livro se intitulava segundo
o confitente “Pecados [convertidos?]”. ANTT. Processo 02697, [fl. 8v-9].
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religiosas predominantemente se apresentava em formas de oracgdes dirigidas aos santos com

base em uma unido entre concepg¢des méagicas e a religido daqueles sujeitos.

Poderiamos dizer ainda que talvez ele estivesse ‘“jogando” com o inquisidor
respondendo as suas expectativas, mas um contexto marcado pela “cristianizacdo imperfeita”;
concepgdes magicas do mundo se misturando com a religido; feiticarias que tomavam forma de
oracdes dirigidas aos santos e outros seres celestes; religido afetivizada e demandas concretas.
Provavelmente Manuel Madureira fosse sim um cristdo, mas um cristdo ao seu modo como
varios outros sujeitos foram ao seu modo. Além de tudo isso, era simplesmente um ser humano.
Um homem com desejos, temores, fé, fragilidades, que possivelmente estava desesperado e
desamparado e que enxergava na “feiticaria” uma forma de reagir as adversidades cotidianas,

como varios outros na colénia também enxergavam para solucionar suas demandas concretas.

O autor Yllan de Mattos (2006), em “Inquisi¢do e sociedade no ultramar: religiosidade
e praticas culturais ao tempo da Visitacdo do Grdo-Para (1763-1769)”, reforga essa ideia do
cotidiano colonial paraense permeado de praticas magico-religiosas decorrente das constantes
tensdes do dia a dia. Diante de uma vida incerta em que se morria por tudo e sem qualquer
justificativa ou explicacdes naturais, 0 homem se voltava para o sobrenatural em busca de

respostas e tentativas de abrandar seus desafios concretos.

O exame das culpas de Manuel Pacheco de Madureira se encerrou no dia 8 de janeiro
de 1766, sendo admoestado, e prosseguiu com assinatura do termo de abjuragédo no dia 20 do
mesmo més, momento de rendncia as suas praticas e reforco do seu compromisso com a Santa
Madre Igreja. Foi reconhecido que ele se mostrava verdadeiramente arrependido. Entretanto,
como mostrava indicios de que havia de apartado da Santa Fé Catdlica, foi sentenciado com
instrucdo na fé e peniténcias espirituais e tudo prometeu cumprir perante o inquisidor-visitador
Giraldo José de Abranches e o notario da Visitacdo padre Ignacio José Pastana, assinando todos
os termos (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 12-17).

Antes do termo de sua peniténcia, assinou o termo de segredo ainda no mesmo dia 20
de janeiro. O termo obrigava-o a manter-se em segredo em tudo o que viu e com ele se passou
acerca do seu processo, sendo proibido revelar por palavra, por escrito e por qualquer outra via
sob pena de ser gravemente castigado (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. FI. 18).

O termo de peniténcia, assinado por ele no dia 6 de fevereiro de 1766, obrigava o
confitente a que no primeiro ano se confessasse nas quatro festas do ano: Natal, Pascoa da

Ressurreicdo, Espirito Santo e [Assuncdo?] de Nossa Senhora, devendo apresentar certides
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no fim do ano. No mesmo ano, em todas as sextas-feiras de cada semana deveria rezar cinco
Padre Nosso e cinco Ave Marias para as [chagas?] de Nosso Senhor Jesus Cristo. Em cada
semana ainda rezaria dois ter¢os a Virgem Nossa Senhora e que trataria com “pessoas doutas”
com as quais pudesse aprender a sua verdadeira doutrina. Dessa forma foi encerrado o processo
de Manuel Pacheco de Madureira (ANTT, TSO — IL. Proc. 02697. Fl. 21).

O processo inquisitorial do confitente Manuel Pacheco de Madureira, um homem de 44
anos, cristdo-velho residente na Freguesia N. S. do Rosario da Campina do Estado do Gréo-
Pard e Maranh&o, que usou de oracOes e adivinhacdo na tentativa de reatar com sua amada e
achar sua blusa, ndo teve um fim tragico ou apresentou suas ideias de forma tdo ousada e
desafiadora como o moleiro de Ginzburg (2006), amplamente conhecido na historiografia,

Domenico Scandella, dito Menocchio.

Nem por isso seu caso deixa de ser menos interessante e rico para a ciéncia histérica. O
caso de Manuel Madureira conseguiu aclarar parte da vida dos sujeitos coloniais, sobretudo a
sua experiéncia enquanto sujeito categorizado como cristdo-velho. A sua confissdo consegue
demonstrar como a cultura erudita e popular dialogavam e se influenciavam unindo concepcoes
magicas e a religido construida no Novo Mundo. O uso da “feiti¢aria” era o meio que aquelas
pessoas tinham para lidar com as situacdes cotidianas e suas demandas concretas em mundo

ainda ndo racionalizado buscando intervirem e manipularem suas vidas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Alcancar as concepc¢des, 0s desejos e os temores do confitente da rua das Flores na
Freguesia de Nossa S. do Roséario da Campina, dito Manuel Pacheco de Madureira, ndo foi uma
tarefa facil e nem poderia ser realizada de maneira simples. Para conseguir compreender a sua
experiéncia com a feiticaria como sujeito categorizado de cristdo-velho, foi necessario explorar
a realidade e o contexto que o cercava, 0 mundo do qual ele fazia parte no século XVIII na

Ameérica portuguesa, na Amazodnia colonial e no Estado do Grédo-Para e Maranhao.

Nesse sentido, percorrer pelo desenvolvimento e estabelecimento do Tribunal do Santo
Oficio nos levou a compreender as ldgicas e 0s interesses que estavam por tras da estrutura, do
discurso e das acOes da Santa Inquisicéo. Essa é uma questdo fundamental e necessaria para ser
explorada e que ganha enorme significado quando descortinamos o motivo da Visitagdo ao
Estado do Grao-Pard e Maranh&o aliado com os objetivos da politica pombalina. Um mundo
marcado pela repressdo catdlica por meio da inquisicdo demonstrava que por baixo da

roupagem inquisitorial se escondiam interesses politicos, econdmicos e sociais.

Contudo, a inquisicdo ndo abandonava sua fundamentacdo religiosa. Quando
adentramos no contexto da Visitacdo paraense, conseguimos compreender pela natureza dos
processos como naquela regido se faziam presentes concep¢des magicas, mas que nao estavam
desvinculadas da religido daquelas pessoas. A feiticaria, amplamente usada no Grdo-Para
setecentista, estava relacionada com a maneira como aqueles sujeitos percebiam o mundo,
permitindo que pudessem intervir também na sua realidade. As praticas magico-religiosas
obedeciam a uma finalidade pratica e corriqueira: atender as exigéncias concretas e cotidianas.
Elas foram uma forma do povo enfrentar os percal¢cos da vida no ambiente colonial em um

mundo ainda ndo predominantemente racionalizado.

As préticas de feiticaria na maioria das vezes assumiam formas de orag6es dirigidas aos
santos, a Deus ou a Virgem Nossa Senhora, misturando a religido com concepgdes magicas de
que os devotos poderiam manipular a realidade ao seu favor. Em uma religido que se
apresentava de forma afetiva com forte intimidade com os simbolos catdlicos, os devotos
guando ndo conseguiam solucionar suas angustias cotidianas com 0s santos, recorriam as
praticas magico-religiosas. Assim foi o caso de Manuel Madureira, que imerso nas suas
demandas concretas de retomar sua relacdo amorosa “ilicita” e saber sobre o furto de sua

camisa, busca nas oracdes amorosas de S. Marcos, Sdo Cipriano e das Trés Estrelas como
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também na adivinhag&do do balaio, que em sua execucao envolve oragdo, conseguir solucionar

Seus anseios.

Nesse contexto, ndo havia fronteiras definidas e claras entre praticas consideradas
catolicas e ndo-catolicas para o nosso confitente, como néo havia para a popula¢éo em geral na
colénia. Como percebemos ao longo desta pesquisa, as préprias autoridades religiosas
escorregavam nas fronteiras projetadas por elas. Manuel Madureira foi um homem catélico e
nasceu dentro da logica catolica, mas ndo era o ser homogéneo e ortodoxo como desejavam
essas autoridades religiosas. Os mundos estavam imbricados no contexto paraense e na América
portuguesa em geral, as culturas de matrizes distintas se relacionavam criando um novo corpo

plural e uma nova religiosidade multifacetada.

Explorar essa dimensdo religiosa da realidade do periodo colonial nos leva a
compreender como podemos atualmente conviver com praticas tao diversificadas e plurais no
Brasil. Quando mergulhamos nos processos inquisitoriais e na historiografia colonial, podemos
perceber que naquele momento estavam sendo gestadas a religiosidade multifacetada que nos
deparamos contemporaneamente. Devemos ressaltar, contudo, que ndo foi um processo
harmdnico e fécil; pelo contrario, foi marcado por forte violéncia simbdlica e fisica. Por outro
lado, explorar a dimensdo cultural e religiosa da col6nia também ultrapassa uma historiografia
apenas de carater denunciatorio e permite valorizar a agéncia desses sujeitos que resistiram a

imposicao de légicas da colonizag&o.

Na Amazonia contemporanea, a religido do caboclo continua carregando tracos de
magias, misturando concepcdes europeias, africanas e indigenas. Sua relacdo com os santos se
mantém intima, rezando por suas demandas cotidianas de prote¢do e cura. Além de tudo isso,
mantém uma identidade catdlica, mas catélica ao seu jeito, com influéncias predominantes de
crencas indigenas tupis. Manuel Pacheco de Madureira também foi cat6lico, como apontamos

anteriormente, mas catolico ao seu modo, unindo magia e religido.

Encerro minhas consideragfes retomando um pensamento ja apontado durante esta
pesquisa. Ao enfrentar os desafios de uma documentacéo inquisitorial, se conseguirmos ir além
do filtro do inquisidor, olhar por baixo do véu da feiticaria, podemos encontrar a religiosidade
daqueles sujeitos que unindo a magia e a religido construiram suas praticas magico-religiosas
enfrentando os percalcos da vida colonial e solucionando suas demandas concretas, que foram
reprimidas e geraram tensdo com as concepcOes da Santa Madre Igreja. Entretanto,

sobreviveram e continuam sobrevivendo em muitos sujeitos na Amazénia contemporanea.
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ANEXOS

ANEXO | - Plano geral da cidade do Para no século XVI1II (1791)

Fonte: FREIRE, José Joaquim. Plano geral da cidade do Para em 1791 tirado por ordem do IIm° e Exm®
Snr. D. Francisco de Sousa Coutinho Governador de capitdo general do estado do Grdo-Paré e Rio
Negro: levantado pelo tenente coronel de Artilharia com exercicio de engenheiro Teod6sio Constatino
de Chermont [Parg, 1791]. Colecdo Alexandre Rodrigues Ferreira. Divisdo de Manuscritos.
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ANEXO IV - Transcricdo do processo de Manuel Pacheco de Madureira

A

Bellem do Para M. el Pacheco Madureira
N° 2697
Appresentacao, e confissdo de Manoel
Pachecode Madureira Natural desta cidade e vitvo

de Dona Claudina Maria Pinheyro

Em branco
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Confissdo de Manoel Pacheco
Madureyra.

Ao quatro dia do mes de Novembro de

Mil sette cento sessenta e cinco annos

Nesta cidade do Para ecollegio della onde esta

a Mesa da Visita estado nella o senhor Inqui

sidor Geraldo Josede Abranches Visitador por parte

do Santo Officio deste Estado mandou vir pe

. rante si a hum homem queda sala pedio

. audiencia, Esendo presente por dizer apedira pa
. ra confessar culpas aellas pertencenty Ihefoi

. dado ojuramento dos Santos Evangelhos em

. que pos sua mao sob cargo do qual lhe foi

. mandado dizer verdades eter segredo o que

. tudo prometheo cumprir E logo disse

. chamarse Manoel Pacheco de Madureyra

. (X.V) vitvo de Dona Claudina Maria Pinheyro
. natural da Freguesia da Sé desta cidade, emorador
. na Rua das Flores de Nossa Senhora

. do Rosario da Campina da mesma cidade que
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vive de sua agencia de idade de quarenta quatro annos.

Foi admoestado que pois tomava tdo
bom conselho com odeseappresentar no
Santo Officio as culpas, que tem cometido
(Ihe convem) muito traselas todas amemoria
para dellas fazer huma inteira e verdadeyra
confissdo, elhe fazem a saber que esta obri
gado adeclaralas todas miudamente com suas
circunstancias aggravantes sem as encarecer,
nem disculpar, porque o dizer averdade so
pura, e sincera mente sem levantar a si
nem a outrem testemunho falso, nem ain
da ao mesmo demonio he o que Ihe (convem)
para descargo de sua consciencia salvacgao de

sua alma, e bom despacho de sua cauza

cauza Aoque respondendo que so averdade diria,
qual era.

Que conservandose elle de alguns annos

Aestaparte em trato, e communicacao illicita com
Certa mulher sua afim, por ser sobrinha de sua
Mulher havera dous para trez mezes, que desviando
se ella de continuar na ofenca de Deos com elle
confitente com fundamento de dizer nao aque

rido absolver os seus confessores: elle confitente Le

. vado de sua (Cegueyra), e de grande afecto, que lhe ti
. nha depois de entrepor todos os meyos, que pode des
. cobrir para que ella concentise nomesmo

. trato illicito, enad poder alcansalo, ainda com

. mayor Cegueyra, E mayor prejuizo de sua alma, se

. valeo de outros meyos extraordinarios, os quais fo

. rad aprender certas palavras, e chamadas oracoins

. de S&o Marcus; S&o Cypriano, e das tres Estrellas,

[fl.2v]
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. que aparecem juntas de noite, seguindo o curso,

e carreira do sol: (ensinandolhe) ade Sam Marcus

hum indio forasteiro, que nomesmo tempo anda

va nesta cidade, nad lhe sabe o nome, nem donde

Natural, emorador, nem oestado, que tem porque

so naquela occasiad o vio e lhe falou tomando

por escrito as palavras, que elle Ihe ensinava, que

vem a ser = Sam Marcus de Veneza

te marque: Jesus Christo te abrande: a

Hostia consagrada te confirme: Santo, (touro),

(querer), total, Marcus com os touros bravos em

Contrastes, com a vossa Santa Palavra os abrandas

ty, assim voz peco que abrandeis o coragdo de Fulana=

= Ensinando Ihe omesmo indio as mais palavras

que elle confitente (procuro), e sdo as seguintes=

= Sao Cypriano Bispo, Arcebispo confessor de

meo senhor Jesus Christo; Sam Cypriano vos peco,

que meabrandeis o coragédo de Fulana= (Enttima

mente) as seguintes= tres Estrelas (vejo), Jesus Chris

to abrande, eostres (Reis) o coracdo de Fulana (E) que
[f1.3]

E que de todas as estas tres chamadas oracoins reza

ra elle confitente trezentas vezes, pouco mais

ou menos, pronunciando sempre que adita

mulher Ihe apparecia olhando para ella, por ad

vertencia, que lhe fizera o dito indio; sem que ain

da com ellas podesse alcancar 0seo pecaminoso

fim nem (conhecese) que produsido mais

effeito, que abrandar adita mulher, para falar

com elle, 0 que nem ainda conseguia sem

. ser por meyo das ditas palavras. (Athe) que ven

. do elle confitente, que ndo conseguia cou

. za alguma mais por se (desembaracar) sempre adi

. ta mulher, enem emcaza podia (assistir), de
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vido elle confitente da (ultima) e mais forte tenta
¢ao, que lhepodia fazer odemonio, por duas vezes
0 invocou dizendo = Satanas abrandame
0 coracao de Fulana = entendo, que assim
conseguiria 0 seu pecaminozo intento: (mas)
vendo, que nem por este meyo, o pode conse
guir, tratou debuscar oremedio de suaalma
aoz pes detres confessores, nenhum dos quais
0 quis absolver sem que (sevisse) primeyro, + e ab
+ apresentar solver pelo Santo Officio.

E que outro (sim) (havera) oitomeses
estando elle confitente em sua casa che
gando acha de lavar a roupa huma india
do seo servisso chamada Germana Solteira, e
disendo Ihe que lhetinhdo furtado huma camiza
lembrandose elle confitente de que huma velha
chamada Andreza ja defunta uzava da adivinhacéo
por meyo de hum Balayo para saber, quem fur
tava as couzas dizendo as palavras seguintes = Por
Séo Pedro, Por Séo Paulo, pelaporta de Santiago, fu
lano Furtou tal couza= Eque algumas vezes
andara o Balayo a roda (sabendose) porestemodo
quem tinha feito o furto: tambem elle confiten

te juntamente com adita sua india fez os mes

mesmo nomeando algumas pessoas, quetinhad entra
do em casa; eporque o Balayo ndo andou (aroda) en
tendeo, que nenhuma das pessoas tinha furtado aca

miza, equedando tambem parte disto aos ditos seos

confessores, onao quizerao absolver. Pelo que (Serezol)
veo elle confitente a vir (appresentarse) e a confessar

(nestaMeza) as ditas culpas: (edeaster) cometido esta

Muito arenpedido, e espera que com elle (seuze) de
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Misericordia, e mais ndo disse, (nem ao costume).

Foi Ihe dito que tomou muito bom conselho
Em se appresentar volumtariamente nesta Meza
(eprincipiar) a confessar nella as suas culpas, (elhecon)
(vem) muito fazer exame de todas ellas, etrazelas ame
moria para acabar de fazer huma inteyra, ever
dadeira confissao declarando averdadeira tengédo
com que cometteo, as quetem confessado para
descargo de sua consciencia salvacao de alma, eme
recer amizericordia, que a Santa Madre Igreja so
costuma conceder aosbons, everdadeiros, confiten
tes. (Eportornar) adizer que ndo era demais lem
brado foi outra vez (admoestado) enforma, (emandado)
para fora, e que desta cidade sen&o (ausente) sem
expressa licenca desta meza, asaladaqual (vira to)
dos os dias ndo feriados de manha as oito horas ate
sefindar a sua cauza, o que elle prometeo cumprir
sobcargo do juramento dos Santos Evangelhos, que para
isso lhe foi dado. Esendo (lhe lida esta sua confiss&o)
e por elle bem ouvida, e entendida disse estava escrita
naverdade, e assinou como senhor Inquisidor Visitador
O Padre Ignacio Joze Pastana Notario da visita (oescrevi)
Geraldo Jose de Abranches // Manoel Pacheco de Ma
dureyra //

Foi [?] copiada e conferida por mim
O Padre Ignacio Joze Pastana Notario da visita com o original
Ilegivel
llegivel
do Para em Meza da Visita 8 de Novembro de 1765

Ignacio Joze Pastana

[fl.4]

Genealogia
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Aos oito dias do mes de novembro de mil sete

centos sessenta e cinco annos nesta cidade do Para
ecollegio della onde esta a Mesa da Visita estando nella
o0 senhor Inquisidor Giraldo Jose de Abranches visitador
por parte do Santo Officio deste Estado mandou vir peran
te si da sala Manoel Pacheco de Madureyra Reo appre
sentado (esendu presente) Ihe foi dado ojuramento dos

Santos Evangelhos em que por sua mao sob cargo

. do qual Ihe foi mandado dizer verdade eter segredo

. 0 que tudo prometteo cumprir.

. E perguntado secuidou nas suas culpas como nes
. Ta meza Ihe foi mandado esetem alguma couza ma

. 1z que declarar para descargo de sua consciencia (!)

. Disse que sim cuidara enao tinha mais culpas
. que confessar. Pelo que Ihe foréo feitas as perguntas

. de sua genealogia aque respondendo disse.

Que elle como dito (tem) se chama Manoel Pacheco

. de Madureyra e que he natural da Freguesia de Se des
. ta cidade emorador na Rua das Flores Freguesia de
. Nossa Senhora do Rosario (da mesma cidade). Sem officio

. de quarenta equatro annos de idade (X.V)

Que seos pais se chamavédo Antonio Pacheco

. de Madureyra ja defunto sem officio, e Dona Mari
. ana de (Frexo) naturais emoradores destacidade ambos
(XX V.V)

Que seos avos paternos e maternos sdo fales

. Cido e os paternos se chamavao Domingos [?] fon
. Seca, e Dona (Theotonia) Maria Pacheco naturais, emo

. Radores desta cidade: e os maternos (Pedro da Cruz) nédo sa
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Be donde he natural, e Dona (Margarida) do (Frexo) de (Cam)
Pelo natural desta cidade

Que elle he viavo de Dona Claudina Maria

[fl.4v]
Maria Pinheyro natural desta cidade daqual Ihe (ficardo)
Dous filhos Antonio de idade de Sette annos, e (Angelo) de

Cinco annos naturais emoradores destacidade
Que elle he cristdo batizado eofoi na (Se)desta ci-
dade pelo Padre Jodo de (Ramos), e forad seos padrinhos Dio

nizio de (Campelo), e Dona Izabel Maria Pacheco.

Que elle he chrismado e o foi pelo Bispo D. (Fr.) Mi

. guel de (Bulhoens) na capela de Seo(palacio) sendo padrinho

. (Mateus) de Campelo.

Que depois de chegar (ao annos) da (discrip¢ao) hia as Igrejas

. (ouvia) Missa, e Pregacoes, (confessarse), e comungar, e fazia
. as mais obras de Christ&o.

E logo (posto dejoelhos) sepre [?] ebenzeo e disse ado

. trina Christao Padre Nosso, Ave Maria, (Credo), Salve (Raynha)
. 0s mandamentos das leis de Deos e da Santa Madre Igreja que

. tudo soube muito bem.

Que elle sabe ler, escrever, enad (aprendeo) [ilegivel]

. alguma.

Que elle nunca sahio fora deste Estado, e nelle tem (assis)

. tido nesta cidade, e cinco annos [?] (lugar de Oleiro), e

. fez huma viagem mais a freguesia de Sao Paulo (da capitania)

. do (Ryo Negro), e em todas as ditas partes tratava com (todasortede)
. gente. (E nunca foi prezo) nem penhetenciado pelo Santo

. Officio nem algum dos seos parenty (deque tenhanoticia)
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Foi lhe dito que trate de examinar sua consciéncia (eachan)
doa encarregada em alguma couza, [ilegivel] mais vinha
manifestar tudo aesta Meza, certo deque declarando a ver
dade desencarregara a sua consciencia, salvem sua alma, e se
uzara com elle de muita misericordia. E portornar adi
zer que nad erademais (lembrado) foi outravez (admoestado)

emforma, emandado para fora, e que cumpra o que

[f1.5]
O que lhesta mandado o que assim prometeo. E sen
do Ihe lido esta sessdo e poreleouvida e entendia disse
estava escrito naverdade eassinou com o Senhor In
quisidor Visitador o Padre Ignacio Joze Pastana Nota
rio da Visita (oescrevi)
Geraldo Jose de Abranches Manoel Pacheco de Madureyra

[fl.5v]

Em branco
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[f1.6]

Exame
Aos oito dias do mes de janeyro Emil
sette centos e sessenta e seis nesta cidade do
Pard, ecollegio della onde esta a Mesa da Visita
do Santo Officio estando nella o Senhor Inqui
sidor Giraldo Jose de Abranches Visitador porpar
te do Santo Officio deste Estado mandou vir
perante si da salla ao Reo apresentado Ma

noel Pacheco Madureyra esendo presente lhe

. foi dado ojuramento dos santos Evangelhos em
. que (pos) sua mao sobcargo ao qual lhe foi
. mandado dizer verdade eter segredo oque

. tudo prometheo cumprir.



14.

15

16.
17.
18.
19.

. (Perguntado) (se cuidou) nas suas culpas como
Nesta Meza lhe foi mandado, e setem mais al
Gumas couzas, ou alguma circunstancia mais que
Declarar para descargo de sua consciencia, e
Salvacdo de sua alma.

20.

21.
22.

Disse que sim cuidara, eque nada mais

Tinha, que declarar.

23.

24,
25.
26.
27.
28.

29

Perguntado se allem das (palavras) que chama
Oracoens de Sam Marcus, e Sam Cypriano, e das

Tres Estrelas uzava de outras algumas palavras, ou fazia
Algumas acgoens para ofim, que tem declarado,

Ou para outro: que palavras erao, as deque uza

. Va, e que accoens, as que fazia.

30.

31.
32.

Disse que ndo Uzava de outras palavras, nem

Fazia accao alguma com as que dizia.

33.

34.
35.
36.
37.
38.

N o a k~ wDnh e

Perguntado semisturava com as ditas palavras

Que dizia, algumas oragoens, das que Uzava a Santa
Madre Igreja, e costumad rezar os verdadeiros catho
Licos (filhos della): e que oracoens erad.

Disse
[fl.6v]

Disse que quando dizia as ditas palavras ndo mis=
turava com ellas oracoens algumas, das que se uzam
na Santa Madre Igreja, e se ensindo na doutrina

christad.

Perguntado se notempo emque (principiou), e

Continuou o uso das tais palavras tinha algumas
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10.
11.
12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24,
25.
26.
217.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
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Devocoens, (se encomendava) (a Deos sinhor N0sso),
a Virgem Maria Nossa Senhora, ea alguns Santos
rezando as oragoens, que costumad reza os fieis chris

taons.

Disse que quando (olhava) para a mulher com

Quem pretendia continuar o illicito trato, dizia

Somente as oragoens de Sam Marcus e Sam Cypri=

Ano e das tres Estrellas, olhando atentamente para

Ella; porem que paradas estas occasioens rezava to

Dos os dias (0 rosario) inteyro a Nossa Senhora, e a reza,
Que costumao as (Freiras de Sam Francisco), e se
Encomendava ao seu Anjo daguarda, e a outros

Santos da sua devogao

Perguntado se sabe, ou ouvio dizer que os fies chris=
Taons, e os verdadeiros filhos da Santa Madre Igreja (cus
Tumam) Uzar das mesmas palavras, que elle declarante
Chamou oracoens de Sam Marcus, de Sam Cypriano,

E das tres Estrellas: Se quando Ihe ensinarad (a Doutri
na), ouvio falar, que tambem as ditas palavras erao

oragoens para se rezarem [?]

Disse que nem sabe nem ouvio dizer, que

Os Fieis catholicos Uzem das ditas palavras, en oragcoens,
E que quando aprendeo a doutrina n&o ouvio

Falar imsimilhantes oragoens: e so as ouvio

Do indio, que declarou em sua confisséo, e dele

as aprendeo

Perguntado se elle declarante tinha por boas, elicitas
[f1.7]

Elicitas as ditas chamadas oracoens: e se enten

Dia que licitamente podia uzar dellas.
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Disse que as tinha por boas, elicitas, entendia,
Diz+ licitamente mente podia usar dellas: eassim o en
Tendeo sempre. Ate atempo emquedeo par

Te dellas aos seos confessores.

Perguntado como era possivel, que elle decla

. rante tivesse por boas, elicitas as ditas chamadas
11.
12.
13.
14,
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24.
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.

oragoens; e entendese que licitamente podia

usar dellas, se uzava dellas para hum fim torpe,
pecaminozo e prohibido, e que so para o seo

fim as aprendeo, como tem confessado. E como
era possivel que so entendesse o contrario

depois que disse as ditas palavras, aos seos confes=
sores, usando dellas logo noprincipio com hum

intuito tao depravado.

Disse que conaforma dapergunta esta obrigado

A confessar para descargo de sua consciencia, que
Com effeito ndo tinha por boas, licita epermetidas
As ditas palavras, ou oracoens pelo pecaminozo
Fim, que as encaminhava: e porque so vio de

Pois de Usar dellas cheyode _ por isso deo

Parte de tudo aos seus confessores.

Perguntado se entendia elle que nas ditas pala=
Vras que chama oracoens havia virtude para
atrahir a vontade da mulher com quem queria com

tinuar a illicita comunicacao.

Disse que assim oentendia

Perguntado de donde entendia elle declarante

Provinha esta virtude para as ditas palavras produ



37.
38.
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zirem tal efeito.

Disse

[fl.7v]

Disse que entendia que a virtude provinha de Sam

Marcus, e de Christo Nosso Senhor, e da Hostia consagrada,
E das mais circunstancias, que continhdo as ditas palavras,
E que para isso era que elle declarante invocava

Ao mesmo senhor, e a Sam Marcus, e fallava na

Hostia consagrada, e nas couzas, que contem as

ditas oracoens.

Perguntado se sabia elle, que nem Christo Sinho

. Nosso, nem 0s seus santos concorrem, ou dao favor

. Eajuda para secometterem pecados, [ilegivel]: e que

. Invocar ao mesmo Senhor, e aos Santos para similhan

. Ty fins he falhar a Religiao, e hir contra os ditames da Nos
. sa Santa Fé Catholica, e contra ogue cre, e ensinava San

. ta Madre Igreja,

. Disse que tudo assim o sabia porem que sua

. mizeria, efragilidade o levou atad grande precipicio.

. Perguntado se como diz assim o sabia, e assim

. O entendia certo era que nao pedia elle declarante es

. perar, nem com efeito esperava atrair a vontade da dita
. Mulher para seos libidinozos intentos, senao someen

. te [ilegivel] e intervengdo do demonio, fazendo

. com elle pacto, e contrahindo amizade com elle

. por meyo das referidas palavras, que chama oracoens:
. @ que declare averdade para descargo de sua conscien

. cia.

. Disse que ndo sabia responder a pergunta,
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31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.
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e so sabia que nunca fizera pacto com o demo
nio: e se nas ditas palavras podia haver pacto impli
cito com odemonio elle declarante onao sabia,

nem as dizia com semelhante pensamento.

Perguntado se esta lembrado de dizer em sua
Confissao, que por meyo das ditas palavras, que chama

Oracoens experimentara abrandarse adita mulher

Mulher, efallar com elle: oque (alias) nao

Faria sem que dissesse estas palavras

Disse que lembrado estava deassim o ter

confessado.

Perguntado setem confessado, que experimen
Tava abrandarse adita mulher, efallar Ihe quan

Do dezia as ditas palavras: e confessa agora que

. Este efeito ndo podia prover de Christo Senhor
. Nosso nem por meyo dos Santos que nomeava,
. Comu assim he verdade o se deve ter

. Desse: seguese que elle declarante so espe

. rara do deménio odito efeito, e com cou

. za do demdnio o tinha, e estimava, assim co

. mu por meyo delle esperava attrahir a vontade
. da dita mulher para com ella continuar o

. seo illicito trato: que he o que Deos por sua

. misericordia nao permetio, e que diga a

. verdade.

. Disse que ndo sabe responder a pergunta

. Mas que elle declarante ainda que desconfiava
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[f1.8]



24

25.
26.
217.

. Que podia nas ditas palavras haver alguma in
tercencao do demonio, nunca com elle fizera
pacto algum: e se ohavia implicito nas ditas

palavras elle com efeito onao sabia.

28.

29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.

Perguntado como he possivel que elle decla
rante nao soubesse, que por meyo das ditas pa
lavras podia fazer pacto ao menos implicito
com o demonio, se dellas uzava sabendo

e reconhecendo como tem dito, que nao

erao licitas, e que ndo podiao produzir ef

feito cauzado por Deos, e por meyo dos Santos,

qgue nomeava.

37.

38.
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Disse que ndo obstante uzou elle das ditas pa

[f1.8v]

Palavras, e reconhece gque ndo erao licitas, e que po
diao conter o dito pacto implicito como disse;
elle declarante nunca uzava dellas comanimo

de fazer com elle pacto algum.

Perguntado como seatrave elle declarante a ne
gar que fizera pacto, e contrahira amizade com
0 demonio, se na sua mesma confissao disse, que
por duas vezes o invocara expressamente com estas
. palavras= satanés abrandame o coragao de fulana=
. entendendo que assim conseguira o seo depravado
. intento. Doque se segue que elle declarante ja ante=
. Cedentemente reconhecia muito bem, que por
. Meyo das palavras, que dizia solicitava o [comercio e?]
. Familiaridade e amizade com o demonio, e que
. Quanto era da sua parte tinha com elle feito pacto

. a0 menos implicito; e que ao depois, quanto estava
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20.
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22.
23.
24.
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27.
28.
29.
30.
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38.
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da sua parte o fez tambem explicito; porque alias
nao chamaria por elle as ditas duas vezes como confessou
e que declare a verdade pura, enao encarregue mais

a sua consciencia.

Disse que como tem declarado nunca o seo

animo foi fazer pacto com o demonio: e se con

efeito o havia implicito nas ditas palavras, ou oracoens

elle declarante n&o asdizia comtencao de fazer: mas

por descargo de sua consciencia declarava, que quando

vio que tendo Uzado tam grande numero de vezes das

ditas palavras, ou chamadas oragoens e que nao po

dia conseguir o seo depravado intento, entao foi que
seresolveo a invocar o demonio: eomais he que en

tao em ambos as duas vezes, que o invocou lhe prometteo
que se elle Ihe fizesse o que elle declarante lhepedia, o (havia)
de servir em tudo o que elle quisesse. Porem que esta
invocacao, e esta promessa que nas ditas duas vezes fez aode
monio, suscederad ambas em hum so dia, das onze ate

as doze horas: do que logo arenpedido se foi confessar no

outro dia fazendo o exame das suas culpas, a que [?]
[f1.9]

(Omoveo) ler depois de (juntar) por hum livro intitulado
Pecados convertido

Perguntado se como acaba de confessar ndo so in

vocou por duas vezes o demonio, mas tambem lhe

Fez condicionalmente promessas de Ihe fazer, o que

elle quisesse se Ihe fizesse o que elle declarante Ihe pedia:
e de tudo isto resulta, que elle declarante nas ditas duas

vezes fez explicitamente pacto com o demonio: tam

. bem deve confessar (queja antecedentemente) ti

. nha feito com elle (omesmo pacto) por meyo das



12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24,
25.
26.
217.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.
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suas chamadas oragoens, pois uzava dellas (desconfiando)
(e reconhecendo), que podiao conter 0 mesmo pacto,
Eque se por intencencao, e (consenso do demonio)

Podiao (obrar) oz feitos, que (pretendia) a sua (Cegueyra)

Disse que nédo (obstante) que elle declarante in

vocou, e fez nas ditas duas vezes apromessa condicio
nal ao demonio; e com efeito, (desconfiasse) como tem
dito, que nas palavras deque Uzava, (intervisse) algum
(consenso) do mesmo demonio: elle declarante nun

ca (antecedentemente) tinha com elle feito pacto
Algum, e se nas ditas palavras (ohavia), elle declarante

(O ignorava) como tem declarado.

Perguntado que entendia elle vinhao adizer as pala
Vras= Te marque = Te abrande = Te conffirme =
De que Uzava nas suas chamadas oracoens tomando
Juntamente com as primeyras, ou nomeando a Sam
Marcos: com as segundas a Jesus Christo, e com

as terceyras a Hostia consagrada: eque era o que

por meyo das ditas palavras pretendia.

Disse que nao entendia mais, nem pretendia
Por meyo das ditas palavra, que adita mulher, fizesse

A vontade a elle declarante.

Perguntado se sabe elle que similhantes palavras

[f1.9v]

Palavras ndo séo oracoens, nem dellas uza a Igreja go=
Vernada pelo Espirito Santo, por serem dirigidas aofencas
de Deos e de seos Santos: e que porconsequencia séo inven
to do demonio, e palavras cheyas de superticao, que so elle

pode dictar pelo grande prazer, que tem em que semisturem
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11.
12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24,
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.

com palavras [vans?], e rediculas tambem palavras de Deos, edos
seos Santos, para desta forma serem injuriadas, eblasfemadas

Disse que somente agora vem neste conhecimento

Perguntado que entendia elle podiao significar, ou dizer
as palavras = touro = querer = total = deque uzava nas

suas chamadas oracoens.

Disse que ndo entendia nem sabia oque queriao

dizer astais palavras.

Perguntado secomodiz nao sabia oque as palavras que

riao dizer: e eles seachao misturadas comasoutras: etem confes
sado, que desconfiava, que podia haver nelas alguma couza

do demonio: oque sepode inferir heque por isso elle de
clarante dellas uzava porque sabia, que o demonio por ellas,
nellas, e com ellas concorre: e pela mesma razao nao

pode negar que por este meyo: tinha feito pacto; e contrahido a

mizade com o demonio, e que acabe de dizer averdade.

Disse que sem embargo da pergunta elle declarante nao
Uzava das ditas palavras com animo deter pacto, efamiliarida
de com o demonio aindaque comodito tinha suspei

tava, que nelas havia elle de alguma forma concorrer e

que nestes termos podia haver pacto implicito com elle, elle
declarante ofaria mas era sem saber, eso emquanto

Uzava das referidas palavras.

Perguntado se selembra ter dito em sua confissao
que para saber quem tinha furtado huma camisa acha
ma India do Seoservisso, fizera com ella a adivinhacdo do

Balayo dizendo estas palavras = Por Sam Pedro, Por Sam

130

[f1.10]
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Por Sam Paulo, pela porta de Samtiago — nomeando
Algumas pessoas, quetinhao entrado emcasa: eque
Por nao andar o Balayo aroda entendera, que ne

Nhuma das pessoas nomeadas tinha furtado a camisa.

Disse que lembrado estava de assim ter dito.

Perguntado se tem ou teve em algum tempo para

si que por este modo sepodia naturalmente saber,

. as cauzas que ocultamente sefazem esucedem, e de
11.
12.
13.
14,
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24,
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34,

que ndo pode haver noticia.

Disse entendia que por similhante meyo nada

sepodia naturalmente saber, e que so sepodia sa

ber por pacto com o diabo qual elle declarante su

punha teria feito a velha chamada Andreza, ja defun

ta que declarou em sua confissao; porque muitas vezes

fazia ella adita adivinhacao, e se descobriao os autores dos fur

tos, eselhetiravao [ilegivel].

Perguntado se como acaba de dizer entendia

Que a dita velha so fazia esta adivinhagao por pa

cto, que supunha elle declarante tinha feito com o de
monio: e elle declarante de rezolveo tambem a uzar
do mesmo meyo: o que se segue he que tambem de

ve confessar, que por isso uzava dadita adivinhagao do
Balayo porque tinhafeito, ou queria fazer o mesmo pa

cto com o demonio.

Disse que nédo sabe responder a pergunta: eso
que quando fes com adita India, ou quis fazer adi
ta adivinhagao, de quem furtou a camisa, néo in

tendia fazer pacto algum com o demonio.



35. Perguntado se ja tem dito que por meyo do dito Ba

36. Layo senao podia naturalmente saber quem fur

37. tou adita camiza: enao obstante isto elle declaran

38. te delle usou com adita India, fez todas as accoens
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[fl.10v]

as accoens, e disse as palavras, que aprendeo da velha: e tem
[?] Si dito que por isso ella adivinhava porque supunha
Tinha feito pacto com o demonio, dequem esperava

Elle declarante Ihe havia devir o conhecimento de quem
Furtou adita camiza senao aomesmo principio com

o0 qual, ou pelo qual tinha adita velha 0 mesmo conhecimen

to, ou supposicao delle declarante ?

Disse gque esperava que o conhecimento lhe havia

. Devir pela intercecao dos Apostolos, Sam Pedro, Sam Paulo, Sam
. tiago, que invocava e que para isso lhe rezou acada hum

. So padre Nosso, para que lhe apparecece a camisa.

. Perguntado se he verdade, que tambem adita velha in

. vocava a Sam Pedro, Sam Paulo, e Samtiago, como elle decla
. rante confessou, e que ndo obstante isto elle declarante [?]

. tou que ella por isso odevinhava porque tinha pacto

. com o demonio; como que elle declarante persuadio

. que pretendia adita adivinhagao pela intercesséo dos Santos

. Apostolos: e que declare averdade

. Disse que elle declarante conefeito se lembrou

. Naditavez, em que pretendedo adita adivinhacao, que foi

. aunica, que a velha faria as suas adivinhacoens por

. Familiaridade, e pacto que tivesse feito com o demonio

. Ou estivesse implicito na mesma acccgao, ou accoens do Ba
. Layo, ou nomodo deopor porem que elle declarante

. nao fizera aquellas accoens, nem dicera aquellas pa
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lavras comanimo, ou intencdo de fazer pacto com

0 demonio; ainda que reconhecera, que com efeito fazia mal

Perguntado que motivos tem para dizer que re

conhecia obrava mal emfazer o que fez (?)

Disse que 0s motivos erao por [ilegivel] dizer que

Os confessores ndo absolviao os pecados das advinhacoens.

Perguntado se sabe elle as razoens, que 0s confessores
[fl.11]

Os confessores tem para nao absolverem destes pecados

Disse que ndo sabia

Perguntado se como confessa sabia que

O brava mal, e que os confessores nao absolviao
destes pecados: e he certo que as razoens porque
dellas nao absolvem séo por conterem acgoens vans

e supersticiosas, que ndo tem virtude alguma para

. Se conhecerem as cauzas, que se fazem ocultas aspe
. soas que fazem, eque por issoO mesmo que Se uza

. de acgoens e palavras, ou de outra qualquer couza

. [?] esupesticioza senao pode entender que inter

. vim o poder de Deos; mas somente 0 consenso dia

. bolico: o que se deve inferir, e concluir detudo he

. que elle declarante so esperava saber, e descobrir

. quem fez o furto da camiza por meyo do demonio

. fazendo com elle pacto aomenos implicito por

. meyo das ditas acgoens e palavras, que fez, e disse com
. 0 dito Balayo: e que diga a verdade, e desencaregue

. a sua consciencia.



23.
24.
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.
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Disse ainda queconhece aforsa da pergunta

Nao pode convencerse deque por sua vontade,

E comanimo deliberado fizesse, ou quisesse fazer
Pacto com o diabo nas acgoens, e palavras, que
Fez e disse com o Balayo; porque tudo fez ma
terialmente, e sem outro algum mao inten

to mais doque tem declarado: e que tem

dito a verdede.

Perguntado se em algum tempo, principal

mente no que invocou ao demonio, elle fez

a promessa, que tem confessado, ou em outro al
gum seaportou de Nossa Santa Fé catholica [?]
Evangelica nao crendo no Misterio da Santissima
trindade nem em Cristo Senhor Nosso: ou se

a Renegou delle, ou da virgem Nossa Senhora, dos

e dos Santos, ou dos Santos Sacramentos da Igreja, ou ne

gou algum dos misterios de Nossa Santa Fé Catholica?

Disse gue elle nunca se aportou de Nossa San

ta Fé Catholica, e dos evangelhos nem deixou de crer
todos os misterios que a mesma Fé ensina: nem
ainda nas duas vezes, que invocou o demoniom elhe
fez adita promessa, que tudo foi junto nomesmo

tempo, ndo mediendo de huma aoutravez mais

. tempo que dous minutos pouco mais ou menos,

. teve animo a intencdo alguma de se apartar de Nos

. sa Santa Fé Catholica, porque logo que primeira vez

. iInvocou o demonio olhou para huma imagem de

. Nossa senhora da conceigao, e seguindose immediata
. mente a segunda invocagao com adita promessa lo

. go imediatamente olhou para a mesma imagem,

[fl.11v]
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e para outra do senhor crucificado pondose logo disse
+ no livro [?] fazendo acto de contri¢cdo epegou+ que tem decla

rado e fez exame para se confessar no outro dia.

Perguntado sefez mais alguma promessa ao demo=
nio por si, ou por [ilegivel]: em que tempo, em
Que forma, com que palavras, e 0 que seobrigou ao de

monio

Disse que ndo

Perguntado se lhe apareceo odemonio alguma vez

elhe falou, edeo [?] por algum modo oque queria

delle declarante: e se o demonio Ihe prometeo alguns bens
espirituais, ou temporais, para que o tivesse por seo Deos, se

nhor

Disse que ndo

Perguntado se quando invocou as ditas duas vezes ao demo
nio lhe fez oferecimento de sua alma, de seu sangue, ou de

algum membro, ou de outra alguma couza [?]

[fl.12]

em [ilegivel] edeque [ilegivel]
[ilegivel], eamigo: ou se [ilegivel] alguma vez

Por Deos, ou lhe fez algum acto de adoragao
Disse que nao
Perguntado se no tempo em que andava com 0s

Seos depravador intentos hia as Igrejas, ouvia Missa, e ser

Moens e se confessava, e commungava, e fazia as ma
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is obras de Christao,

Disse que tudo fazia no dito tempo,

Perguntado senas confissoens que fazia dava par
te a 0s seos confessores do que ate agora tem declarado

Disse que coneffeito de tudo lhes dera parte po
rem que confessando se de tudo portres vezes nunca

Ihederao absolvigao

Perguntado se em algum tempo duvidou da infali

vel verdade de Nossa Senta Fé Catholica, e do que tem
cre, e ensina a Santa Madre Igreja Catholica de Roma
e se sabe que somente na mesma Santa Fe pode haver

salvacao para as almas

Disse que nunca duvidou antes sempre
Teve como tem, e cre tudo quanto a Santa Madre
Igreja (de Roma) tem cre e ensina: e sabe que so

Nesta Santa Fe Catholica ha salvacao para as almas.

Foi Ihe dito que tomou muito bom conselho

em se apresentar e vir volumtariamente desta

Mesa a confessar suas culpas: e que trate de exami

nar sua consciencia eachandoa encarregada emalguma
couza mais (avenha manifestar; pois avista doque
(confessado tem), ndo he [?] que obrase, e disesse 0

gue tem confessado pelas razoens somente, que tem

tem dito: antes se presume que elle tudo fez, e disse por an
dar apartado de Nossa Santa Fe Catholica, ede que tem cre, e emi

(na) a Santa Madre Igreja (de Roma ou ao menos) [ilegivel]

[fl.12v]
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(mal) da mesma Santa Fé Catholica Pelo que seadmo

(esta) com muita charidade da parte de Christo Santo

Nosso gque abra os olhos da alma, e confesse inteiramente aver
Dade de suas culpas, e declare se seapartou coneffeito da

Dita Nossa Santa Fe Catholica, ea verdadeira tencéo [?] que teve
Em cometter as que tem confessado; porque isso he o que

. Ihe convem para descargo de sua consciencia e salvacad de
11.
12.
13.
14,
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24.
25.
26.
27.
28.
29.
30.

sua alma estando certo de que com elle se uzava de mui
+ a dizer ta misericordia. E portornar+ que tinha confes
sado e declarado todas as suas culpas, e que nao tivera ou
tra tencao em cometter senao aque dito tem sem que
nunca se aportasse de nossa Santa Fe Catholica; foi outra
ves admoestado enforma e mandado para fora, e que
(cumpra) o que lhesta mandado eque assim prometeo
Esendo Ihe lida esta sessao e por elle ouvida e entendida
Disse estava escrita (na verdade) e assinou como Se

nhor Inquisidor Visitador O Padre Ignacio Jose

Pastana Notario da Visita oescrevi

Giraldo Jose de Abranches ~ Manoel Pacheco Madureira

Demandado do Senhor Inquisidor Visita
dor Giraldo Jose de Abranches Ihe foi este processo con
cluso em oito de Janeyro de mil e settecentos
e sessenta e seis para se despachar (como parecer)
[ilegivel] o Padre Ignacio Jose Pastana Notario da
Visita oescrevi

Com [?]

[fl.13]

[ilegivel]
Forao V.tos na Mesa da visita do S.Off. q’reside nesta cid.e do Pard em 13
de Jan.ro de 1766 este autos, e confissoens de M.el Pacheco de Madureira, g. dis ser

X.V, viuvo de D. claudina Maria Pinh.ro desta cid. , em [?] da Freg.a do Rosario
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da Campina, Reo apresentado, nos mesmos [ilegivel]. E pareceo, q° v.to
apresentarse voluntariame.te nesta Mesa, e confessar, q” desviando se havera trez
mezes certa m.er de continuar com ella a illicita comunicagao, e torpe trato, em q’
tinhao vivido; elle; depois de interpor todos os meyos, q’ pode descobrir, p.* q’ ella
reincidisse na sua vont.e, e nao o podendo conseguir, se valeo de outros extraordina-

rios, apprendendo de hum Indio Forasteiro, do qual nao soube o nome, nem a na

. turalid.e, a chamada oragao de S. Marcos, q’ lhe ensinou od.o Indio na forma
11.
12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24,
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.

Seg.te = S. Marcos de Veneza te Marque: Jesus Christo te abrande: a Hos-

tia consagrada te confirme: Santo, touro, querer, total: Marcos com os touros
(bravos) encontrastes, com a vossa s.ta palavra os abrandastes: assim vos peco, q’
Abrandeis o coracao de fulana = : E assim mais a oracao de S. Cypriano na’
Forma Seg.te = S. Cypriano Bispo, Arceb.o, confessor de meu S.or Jesus Chris

to, S. Cypriano vos peco q’ abrandeis o coracao de fulana= : Enttim.te a

oracao das trez estrelas nas forma seg.te = Trez estrelas vejo, Jesus Christo
abrande, e 0s trez reys o coragao de fulana = . E q’ destas chamadas ora

COens uzava por trezentas vezes pouco mais, ou menos dizendo-as sempre, q’ ad.ta
certa m.lhe lhe apparecia, olhando p.ra ella, como lhe ensinara o d.to indio, sem q’
pudesse conseguir 0 seu pecaminozo intento; até q’ por duas vezes invocou a
Satanas entendo, q” por meyo destas invocagoens, e suplicas elle lhe

Abrandaria o coracao da d.ta certa m.er, ainda q’ nem assim o conseguira. E

q’ (outro si), havendose furtado sua camiza a certa India de seu serv.o fez com
ella a adivinhacao do Balayo, q’ vira fazerem outro tempo a hua velha ja

defunta, ¢’ nomeou, q,do queria saber q.em furtara as couzas, q’ dezappareciao oq’
ad.a velha fazia com estas palavras= Por S. Pedro, por S. Paulo, pela porta

de Santiago = nomeando algumas pessoas, e perguntando= fulano, ou fulana
furtou esta couza ? = e sucedendo andar o Balayo & roda se sabia quem

a furtdra: porem q’ fazendo elle Reo com ad.ta India o mesmo, e dizendo as

d.tas palavras, nomeando no mesmo tempo as pessoas, q’ tinhao entrado em caza;
porq’ od.to Balayo nao andou 4 roda se ndo soube q.m furtdra ad.ta camiza

Ev.to tambem sendo Reo examinado por estas suas confissoens, declarar, q’

ndo sabia, uzassem os fieis catholicos de similhantes oragoens, e q’ nem elle
[fl.13v]

elle as tinha por licitas, e boas pelos pecaminosos fins, a q” as encaminhava;
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por q’ supposto entendia q’ nelas havia virtude p.* attrahir a vontade da d.?
certa M.er, p.* 0 q” invocava a S. Marcos, a Christo S.r Nosso, ¢ a Hostia con-
sagrada, nao deixava de saber, g’ nem Christo S.r Nosso, nem seus Santos
concorriao, ou davao favor, e ajuda p.2 se cometerem pecados e torpezas: nem
q’ obrava contra os ditames de nossa s.ta Fé, e contra oq’ tem, cre e em

sina a S.ta M.e Igr.a, uzando de palavras, em q’ desconfiava podia concor-
rer € entevir o demonio: aoq’ o precipitara a sua mizeria, ¢ fragilid.e;

ainda q’ com elle nao fizera pacto algum, nem dizia as tais palavras com

. similhante pensam.to E sendo mais exactam.te examinado pelo motivo

. de dizer em sua confissao, g por duas vezes invocara a Satanas, declarar ou —

. trosi, q” de ambas lhe promettera, q’, se lhe fizesse oq’ lhe pedia, o havia de

. servir em tudo oq’ quisesse, ainda q’ ambas estas promessas forao em hum

. 80 dia das onze até as dozehoras: do q’ logo se arrependera, examinando

. suas culpas, e confessando-se no seguinte dia: e q” ultimam.te desconfiando

. de q’ nas d.tas chamadas oracoens podia de alguma forma haver concurso di-

. abolico, e pacto implicito; nem por isso se abstivera de uzar dellas; pelo

. que em tais termos tambem elle Reo faria com o diabo pacto implicito;

. mas sem o saber, e som.te em quanto uzava das sobred.as palavras, ou chama-

. das oracoens, das quais nao sabia a inteligéncia, nem o que vinhao a dizer

. m.tas d.as palavras. Ev.do declarar finalm.te sendo examinado

. pelo sortilegio feito com o balayo p.2 saber g.m furtara a camisa, de que

. Ihe deo conta a India do seu servico) g. entendia por somilhante meyo se ndo podia natu-
. -ralm.te saber q’ fizera o furto da camisa, por ser ocultam.te feito; eq’ so se

. Podia saber por pacto com o diabo, qual elle reo, suppunha, teria feito

. avelha, de ’m aprendeo a forma, e as palavras deste d.to sortilegio, pela ra-

. zao, de fazer m.tas vezes a mesma advinhacao, e se descubirem os autores

. dos furtos, tirandose estes das suas maos: E q’ ndo obstante entendelo assim,

. ¢ lembrarse, q” fez com a d.ta India o mesmo, q fazia, e pronunciava ad.a velha q’
. esta fazia os seus sortilégios por familiarid.e, e pacto , q’ tivesse com o demo-

. Nio, ou este estivesse nas acgoens, g fazia, ou no modo de usar, e pér o balayo;

. nem por isso deixara de fazer, e dizer o mesmo; ainda q” o ndo dissesse nem

. fizera com animo, ou inten¢do de fazer pacto com o demonio suposto q’ reconhe

. ceo, q’ com effeito obrava m.to mal. E nao haver contra vo.e Manoel
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[fl.14]

Manoel Pacheco Madureira mais prova de que consta de suas proprias
confissoens, e resultarem dellas urgentes indicios de seter apartado, ou ao
menos, de sentirmal de nossa s.ta Fé catholica, de que mostra estar verdadei-
ram.te arrepend.o Por tanto elle ouca suas setenca na Meza da Visi
ta (perante) o Inquis.or Visit.or, Notario, e duas testem.as e nella faga abjura-
cao de vehemente suspeito na F¢, e tenha Penit.as espirituais, e instrugdo
ordinéria: e seja absoluto ad cautelam da excom.am maior, em q’ poderia in-
correr: e pague as custas. Assitio som.te a este desp.o o Ing.or Visit.or, por ser or-
din.o deste Bisp.o

Giraldo Jose de Abranches.

[fl.14v]

Em branco
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[fl.15]

Vistos na Meza da visita do Santo oficcio, que reside

nesta cidade do Pard estes, actos, e confissoens de Manoel
Pacheco Madureira que diz ser XV viuvo de Dona Clau
Dina Maria Pinheyro natural desta cidade, e morador da Fre
Guesia do Rosario da Campina Reo apresentado nos mesm
mos autos (contudo), que [?] esta porque [ilegivel]

tra, que sendo christao batizado, e como tal obrigado ater

e crer tudo, o que tem, cre e ensina a Santa Madre Igre

ja Catholica de (Roma), e guarda todos os seos preceitos, ndo

. uzando de palavras, em que explicita, ou implicitamente tive

. Se, ou (podesse) ter (parte) o demonio, elle o fez pelo [ilegivel]

. e de certo tempo a esta parte [ilegivel] da obrigacdo de Chris=

. tao com [?] temor de Deos Nosso Senhor, e em grande

. dammo, e prejuizo da sua alma, desviandose certa mulher

. de continuar com elle a illicita amizade, communicacao,

. e torpe trato, em que tinhao vivido, elle depois de interpor

. todos 0s meyos, que pode descobrir, para que ella reincidisse na

. sua vontade, e ndo o podendo conseguir, se valeo de outros
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extraordinarios apprendendo de hum indio forasteiro, do qual
ndo soube 0 nome nem a naturalidade a chamada oracgao

de S. Marcos que Ihe ensinou o dito Indio na forma seguin-
te= S. Marcos de Veneza te Marque: Jesus Christo te

abrande: a Hostia consagrada te confirme: Santo, touro,
querer, total: Marcus com os touros bravos encontraste com

A vossa Santa palavra os abrandasty, assim voz peco, que abran-
deis o coragao de fulana = E assim mais a oracao de S.
cypriano na forma seguinte = S. cypriano Bispo,

Arcebispo, confessor de meo Senhor Jesus Christo, S. Cypri
Ano vos peco que abrandeis o coracao de fulana = entti
mamente a oracao das Tres Estrelas na forma seguinte = Tres
Estrelas vejo, Jesus Christo abrande, e 0s tres reis o coragao

de fulana = e que destas chamadas oragoens rezara por tre
zentas vezes pouco, mais ou menos dizendo as sempre, que adi
ta certa mulher Ihe apparecia, olhando para ella, como lheen=
sinara odito Indio, sem que pudesse conseguir 0 Seo peca

minozo intento, atte que por duas vezes invocou o Satanas
[fl.15v]

0 satanas intendendo, que por meyo destas invocacoens, e sup
plicas elle Ihe abrandaria o coracao da dita certa mulher, ainda
gue nem assim oconseguisse.

E que outrosim havendoso furtado hunma cami
Za a certa India do seo servisso fez com ella a advinha
cao do Balayo, que vira fazer em outro tempo a huma ve
Iha ja defunda, que nomeou, quando queria saber, quem
furtava as couzas, que desapareciao, o que adita velha fazia
com estas palavras= Por S. Pedro, por S. Paulo, pela porta

. de Santiago = nomeando algumas pessoas, e perguntando =
. fulano, ou fulana furtou esta couza = E [ilegivel] na

. dar o Balayo aroda se sabia quem o furtava: porem que

. fazendo elle Reo com adita India 0 mesmo, e dizendo

. as ditas palavras, nomeando nomesmo tempo as pessoas, que
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tinhao entrado em casa porque o dito Balayo ndo andou

aroda, senao soube, quem furtou a dita camiza.

Asquais culpas confessou o Reo voluntariamen
te a esta Mesa, esendo nella por suas confissoens examina
do, declarou, e confessou que nédo sabia uzasem os fieis Ca
tholicas de similhantes oracoens, e que nem elle as tinha
licitas, e boas pelos pecaminosos fins a que as emcami
nhava; porque suposto intendia que nelas havia vir
tude para attrahir a vontade da dita certa mulher para que
invocava a S. Marcos; a Christo Senhor Nosso, e a Hos
tia consagrada, ndo deixou de saber, que nem Christo
Senhor Nosso nem seos Santos concorrido, ou davao
favor, e ajuda para se cometerem pecados [ilegivel] nem
que obrava contra os ditames de Nossa Santa Fe, e con
tra oque cre, e ensina a Santa Madre Igreja, uzando de
palavras, em que desconfiava podia (concorrer), e intervir o de
monio: aoque [ilegivel] a sua mizeria [ilegivel]
ainda que com elle néo fizera pacto algum nem de
zia as tais palavras com similhantes pensamento

E sendo mais exatamente examinado pelo

Pelo motivo de dizer em sua confissao, que por duas vezes in
Vocou a Satanas, que lhe fizesse, o que Ihe pedia o Eavia de ser
Vir em tudo o que quisesse ainda que ambas estas pro

Messas forao em hum so dia das onze ate as doze horas,

do que logo se arrependera examinando suas culpas, e
confessandose no seguinte dia: e que ultimante

desconfiando deque nas ditas chamadas oracoens podia de
alguma forma haver concensso diabdlico, e pacto implicito

nem por isso se abstivera de usar dellas; pelo que [ilegivel] ter

. mos tambem elle Reo fazia com o diabo pacto implicito;

. mas sem saber, e somente emqguanto uzava das sobre
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ditas palavras, ou chamadas oracoens das quais ndo sabia
ainteligencia, nem, o que [ilegivel] adizer muitas das ditas pa

lavras.

Disse mais, e confessou sendo examinado pelo

Sortilegio feito com o Balayo para saber quem fur

Tara a camiza, deque lhe dera conta a India de seo

Servico, que entendia por similhante meyo senao podia
Naturalmente saber quem fizera o furto da camiza,

por ser ocultamente feito, o que so sepodia saber por

pacto com o diabo, qual elle Reo suppunha teria fei

to a velha dequem apprendeo a forma, e as palavras des

te dito sortilegio, pela razéo de fazer muitas vezes a mesma
adivinhacgao, e se descobriam os autores dos furtos tirandose
estes das suas méos: E que ndo obstante intendelo assim,

e lembrar-se quando fez com a dita India 0 mesmo

que fazia, e pronunciava a dita velha, que esta faria

Os seos sortilégios por familiaridade, e pacto, que tivesse con
0 demonio, ou este estivesse nas accoes que fazia ou [ilegivel]
di de usar, e por o Balayo, nem por isso deixara de fazer

e dizer o mesmo; ainda que onao dissera, nem fizera

com animo, e intencédo de fazer pacto com o demonio,
supposto que reconheceo que com effeito obrava mal.

E ndo haver contra odito Manoel Pacheco Ma

Dureira mais prova doque conta de suas proprias con
[fl.16v]

Confissoens: o que tudo isto comemais de que autos
consta e das respostas que o0 Reo deo das perguntas, que
Se Ihe fizerao e resultavam de tudo [ilegivel] contra
Elle de seter aportado ou a0 menos de sentir mal de
Nossa Santa Fe Catholica. Portanto havendo

Respeito e se apresentar voluntariamente nesta me

Za confessando nella as ditas culpas consignas de arrepen
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dimento, e pedindo dellas perdao, e misericordia: mando

que ao Reo Manoel Pacheco de Madureira em pena, e
penitencea das mesmas culpas. que sua setenca na Me

za da visita perante o inquisidor visitador Notario

e duas testemunhas, e nelas faca abjuracéo de vehemente
suspeito na Fé, e por tal [ilegivel] sera instruhido nas

couzas na mesma Fé necessarias para salvagao de sua alma:

e cumpra as mais penas, e penitencias espirituais que

Ihe foram impostas. [ilegivel] absloto, ad cautelao ex comunhao
mayor em que podera incorrer: e pague as custas.

Giraldo JosedeAbranches

Publicado (foi) por mim Notario na Meza da Visita
Ao (vinte) dias do més de janeiro de Mil Sette cen
tos e sessenta e seis a sentenca (supra) (profirida) com
tra 0 Reo apresentado Manoel Pacheco Madureira
[ilegivel] a elle em que apre
Sente [ilegivel] testemunhas (Sebastiao) [ilegivel]
[ilegivel] do Santo Offcio, e (Caetano Jose) [ilegivel]
[ilegivel] do mesmo tribunal [ilegivel]
Em fé deque [ilegivel]

Ignacio Joze Pastana.
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[f1.17]

[Abjuracao de Vehemente?]
Eu Manoel Pacheco Madureira que presente
Estou perante vos Senhor Inquisidor Visitador, juro nestes
Santos Evangelhos, em que tenho minhas méos, que
de minha propria e livre vontade [ilegivel], eapor
ta de mim toda a especie de heresia e apostazia, que
For, ou se levantar contra a Nossa Santa Fe Catholi
Ca, e se Apostolica especialmente estes, que agora

em minha setanca nuforao lidas, deque [ilegivel]

. verdo por de vehemente suspeito na Fé. E juro de sem

. pre ater, e guardar a Santa Fé Catholica que tem,

. e ensina a Santa Madre Igreja de Roma, e que

. serei, sempre muito obediente ao Nosso [ilegivel] santo

. papa Clemente nosso Senhor, presidente na Igreja

. de Deos, e seos sucessores e 0 nosso que todos, os que

. contra esta Santa Fé Catholica vierem, sao dignos

. de condemnacao: e prometteo denunca com ellas me

. ajuntar, e deos perseguir e as heresias, que dellas souber,
. 0s descobrir aos Inquisidores, ou a prelados da Santa

. Madre Igreja. E juro e prometo, quanto em mim

. For, de cumprir a penitencia, que mehe, ou for imposta;

. O se em algum tempo o que Deos ndo permita tor

. Nar a cahir nestes erros, ou em outra qualquer especie

. de heresia, ou ndo cumprir a penitencia, que mehe, ou for
. imposta. querer, [ilegivel] que seja havido por relapso,

. [?] castigado conforme o direito, e me [ilegivel] o cor

. Recao, e severidade doz Sagrados Cannoenes. E requerido
. Ao Notario desta Visita, que disto passe certiddo e instru
. Mento e a 0z que estdo presentes sejao estemunhas

. Eassinem aqui commigo o Padre Ignacio Joze

. Pastana Notario da Visita Oescrevi

Manoel Pacheco Madureyra
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33. [Sebastido?] [ilegivel]
34. [Caetano Joze?] [ilegivel]

[fl.17v]
[f1.18]

Termo de Segredo
Aos vinte dias do més de Janeyro
de mil sette centtos e sessenta e seis annos nesta
cidade do Par4, ecollegio della onde esta Meza da Visita
por parte do Santo Oficcio estando ahi em audiencia
o Senhor Inquisidor Visitador Giraldo Jose de Abranches man
dou vir perante si a Manoel Pacheco Madureyra

Reo apresentado con [?] nestes autos, esendu pre
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Sente lhe foi dado ojuramento dos Santos Evangelhos

[EEN
o

. em que por sua mao sobcargo do qual Ihe foi man

[EEN
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. dado, que tinha muito se [?] em tudo o que

[EEN
N

. vio, e com elle se passou acerca de seo processo, e
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. nem por palavra, nem por escrito o descubra, nem por
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IS

. outra qualquer via que seja sobpena de ser
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. grave minte castigado, o que tudo elle prometteo

[EEN
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. cumprir sobcargo do dito juramento; de que fez
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. este termo de mandado do dito Senhor Inquisidor
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oo

. Visitador que o Reo com elle assinou O padre
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. Ignacio Jose Pastana Notario da Visita Oescrevi

N
o

. Giraldo Jose de Abranches

Manoel Pacheco Madureira.
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[fl.18V]
Em branco
[f1.19]

1. [ilegivel] Inquisidor
2. Instruhi como porv,sa me foi mandado no misterio de nossa S.ta

3. Fé Catholica, e mais couzas necessarias para a salvagao de sua
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alma, a Manoel Pacheco, de Madureira, natural desta cidade de
Belem do Gram Para; e depois de instruido Ihe administrei os sacra
Mentos da penitencia, e Eucharistia; neste convento de N. S? da

Merces, da mesma cidade do Para:

[Fr?] Caetano, Marg’s de N. Snr*

Em branco
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Termo de [?] (e) Penitencia
Aos seis dias do més de Fevereiro de mil sette
centos sessenta e seis annos nesta cidade do Para
ecollegio della onde esta Meza da Visita estando nella
o Senhor Inquisidor Giraldo Jose de Abranches Visitador
por parte do Santo Officio deste estado mandou vir
perante si da salla por contar estava instruido e con
fessado 0 Reo apresentado Manoel Pacheco Madureira

com tendo nestes autos [ilegivel] Ihe foi dito

. que elle ndo fosse a cometter as culpas porque foi
11.
12.
13.
14,
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.

processado nesta meza nem outras similhantes, sob
pena de ser gravemente castigado com todo arigor

de direito, e que trate de da com sua vida, e cos

tumes bom exemplo, e que cumpra, 0 que pro

Meteo em sua abjuracéo, e que este primeyro an

no se confessara nas quatro festas do anno a saber

o0 Natal, Pascoa da ressurrei¢do, Espirito Santo e Assum
cao de Nossa Senhora deque appresentara certidoens
Nafe[?] anno, e no mesmo anno em todas as

Sextas feiras de cada semana rezara cinco Padre Nos
S0, e cinco Ave Maria as chagas de Nosso Senhor Jesus
Christo, e em cada semana dous tersos a Virgem Nossa

Senhora, e que tratara com pessoas doutas, ede sua con

[fl.19v-20v]
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[fl.21]
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24. Sciencia de que passe apprender sua verdadeira Doutri

25. na, e que podehir para onde bem lhe [ilegivel]; o que

26. tudo prometteo cumprir sobcargo do juramento dos

27. Santos Evangelhos que lhe foi dito de que fizeste termo

28. de mandado do dito Senhor Inquisidor Visitador com quem
29. Assinou o Padre Ignacio Jose Pastana Notario da visita

30. oescrevi
31. Giraldo Jose de Abranches Manoel Pacheco Madureira.
[fl.21v]
Em branco
[fl.22-23V]

Em branco



