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RESUMO  

 

Este trabalho estuda dois raros relatos de pacto demoníaco no Brasil colônia.  O primeiro 
caso e, portanto, o mais antigo aconteceu em 1639 em Salvador e teve como protagonista 
a índia Brízida. O segundo caso que pretendemos analisar aconteceu em 1758 na vila da 
Moucha no sertão do Piauí e nele temos a figura central da mestiça Joana. Tentaremos 
analisá-los e compreendê-los a partir de conceitos da História cultural, inserindo-os 
igualmente no âmbito dos estudos feministas. Quem eram as mulheres bruxas? O que 
teriam feito para serem vistas assim? Quem eram as mulheres que procuravam sua ajuda? 
Por que procuravam pelas bruxas? A tentativa, portanto, é a de, com base na produção de 
história cultural e seus conceitos, possa entender as redes e relações que essas mulheres 
estabeleceram.   
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ABSTRACT  

This work studies two rare reports of a demonic pact in colony Brazil. The first case, and 

therefore the oldest, took place in 1639 in Salvador and had India Brizida as its 

protagonist. The second case that we intend to analyze happened in 1758 in the village of 

Moucha in the hinterland of Piauí and in it we have the central figure of the mestizo Joana. 

We will try to analyze and understand them from the concepts of cultural history, placing 

them equally in the scope of feminist studies. Who were the witches? What would they 

have done to be seen like that? Who were the women who sought your help? Why were 

they looking for witches? The attempt, therefore, is that based on the production of 

cultural history and clinging to concepts of connected stories, intermediate agents, among 

others, can understand the networks and relationships that these women have established. 

 

Key-words: Witchcraft, Sabbat, Gender, Cultural History, Inquisition 

  



 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

“De certo modo, o passado já não nos dizia 
e precisava ser re-interrogado a partir de 
novos olhares e problematizações, através 
de outras categorias interpretativas, criadas 
fora de uma estrutura falocêntrica 
especular.”  

Margareth Rago  
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INTRODUÇÃO 

Os relatos de mulheres acusadas de bruxaria na colônia portuguesa são reduzidos, 

quando comparados à quantidade de mulheres julgadas por esse mesmo delito na Europa. 

Mais raros ainda os casos que se enquadrariam na configuração de um sabá feiticeiro, que 

eram comuns em território europeu. 

A pesquisa envolve dois casos de feitiçaria na colônia portuguesa, o mais antigo 

da índia Brízida e as responsáveis por iniciá-la no ritual – Agueda e Simoa – e o outro da 

mestiça Joana e as responsáveis por iniciá-la no ritual – Cecília e Josefa Linda. Ambos 

encontram-se na documentação inquisitorial custodiada no arquivo da Torre do Tombo, 

em Portugal.  

O que torna os dois casos tão singulares é o fato de apresentarem diversas 

características do sabá europeu. Pretendo entender então como esse ritual pode ter 

atravessado o Atlântico, e ter aparecido em um território recentemente invadido pelos 

colonos? O que levaria Brízida e Joana a contatar mulheres que propuseram rituais tão 

incomuns e que feriam diversos dogmas da Igreja? A análise dos casos pretendida aqui 

envolverá trazer as discussões de gênero, os conceitos da história cultural, sincretismo, 

passeurs culturels, circularidade cultural e sagrado feminino.  

Pretendo também com esse trabalho, entender os motivos que levaram as mulheres 

envolvidas nos dois casos a procurarem pelo auxílio das mulheres consideradas bruxas. 

De que forma o gênero poderia explicar isso? Há relação entre o gênero, a realidade 

concreta dessas mulheres do Brasil colônia e a busca de orientação na figura da mulher 

feiticeira? Se assim for, será que a procura por essas mulheres, não seria uma tentativa de 

transpor uma realidade repressiva ao gênero? Será que dentro desses dois casos, haverá 

indícios suficientes de que essas mulheres acabaram por não performar seus gêneros (e 

aqui me utilizo de um termo de Judith Butler)1, da maneira que a sociedade esperava? 

Será que a procura pela feiticeira não poderia ser considerada uma maneira dessas 

mulheres assumirem o protagonismo de suas histórias? Trata-se também de, a partir da 

história cultural, tentar entender como essas mulheres na colônia poderiam ter 

conhecimento tão profundo das estruturas de um Sabá que acontecia majoritariamente na 

Europa.  

                                                             
1 BUTLER, Judith. Problemas de gênero: feminismo e subversão da identidade. 3. ed. Rio de Janeiro: 
Civilização Brasileira, 2010. 
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Os documentos poderão me ajudar a entender as relações estabelecidas entre a 

feiticeira e a sua clientela e os motivos de essas mulheres recorrerem a esse tipo de auxílio. 

Além do que, podem mostrar evidências de como a sociedade da época se organizava, 

deixando evidentes a postura misógina da Igreja e suas estruturas patriarcais.  

Para tanto, gostaria de explicar primeiramente o motivo de optar pelo tema de 

feitiçaria. Há não muito tempo atrás, entrei em contato com um movimento de mulheres 

chamado Sagrado Feminino. Ele apresenta um discurso de incentivo ao resgate do contato 

das mulheres com a natureza. Segundo ele, desde tempos muito remotos as mulheres 

estiveram fortemente ligadas a rituais e práticas que envolviam contato direto a saberes 

naturais, apresentam ideias de que as mulheres são cíclicas e que as fases do ciclo 

menstrual estariam alinhadas às fases da lua, há também a retomada do culto às deusas, 

pois segundo as mulheres do movimento, a adoração de figuras femininas teria sido 

reprimida justamente nessa fase de ascensão e domínio da Igreja católica. Há também o 

resgate da ancestralidade e a ideia de que a sabedoria deve ser transmitida de forma oral 

de geração a geração, de mães para filhas.  

Gostaria de ressaltar aqui que esse movimento não tem fundamento teórico- 

científico, mas foi o contato com ele que me fez decidir falar de bruxaria neste trabalho. 

Portanto, considerei importante esclarecer do que se trata, e como ele foi o grande 

responsável por me fazer questionar: seria possível identificá-lo na história mulheres que 

teriam sido acusadas de bruxaria, aqui no Brasil? E se sim, será que elas só não eram 

consideradas bruxas justamente por terem esse conhecimento de curas ou por estarem 

reunidas em rituais não muito bem vistos?  

Uma produção famosa que costuma ser muito utilizada pelas mulheres no Sagrado 

Feminino é: Mulheres que Correm com os Lobos de Clarissa Pinkóla Estés, que se tornou 

uma espécie de guia para o sagrado feminino. O que me surpreendeu foi que, apesar de o 

Sagrado Feminino ter pouca ou nenhuma produção comprometida com a cientificidade, 

ao fim, a historiografia apresentou algumas das ideias que eu já conhecia a partir dos 

discursos do movimento, como por exemplo, a ideia de que as mulheres transmitiam o 

conhecimento de curas, ervas e rituais de mães para filha, e que tudo isso seria portanto, 

herança  de uma sabedoria ancestral, o culto às deusas por exemplo – que é também uma 

narrativa utilizada pelo Sagrado Feminino – acabou por aparecer na historiografia e José 
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Pedro Paiva, afirma que os Sabás seriam reminiscência de um culto à fertilidade das 

deusas.2  

Ideias como as de o ciclo menstrual estar alinhado às fases da lua, de que as 

mulheres teriam feito o uso do sangue menstrual em rituais e até mesmo para o cultivo da 

terra, aparecem frequentemente no Sagrado Feminino, e a explicação dada é a de que o 

sangue menstrual seria riquíssimo em nutrientes, e por isso as mulheres costumavam  

jogá-lo à terra. O que me impressionou é que as mesmas ideias foram resgatadas por Mary 

del Priore. 

No quintal, além de colherem ervas para curas e práticas mágicas, as mulheres 
jogavam as águas com que limpavam as roupas sujas dos mênstruos e as águas 
com que banhavam os recém-nascidos ou os mortos, lavados pela primeira ou 
pela última vez em casa. Além de constituir-se em espaço da economia 
familiar, lugar do plantio de subsistência, da criação doméstica e da cozinha, o 
quintal era o território prestigiado da cultura feminina, feita de empirismo, 
oralidade e memória gestual. Tamanha intimidade com as ervas e as águas 
permitia às mulheres que exprimissem o seu conhecimento da vida, 
experimentassem os mistérios da geração vegetal e os relacionamentos com os 
ciclos lunares.3 

Eis por que em tantas línguas as palavras usadas para designar menstruação e 
lua são as mesmas ou possuem as mesmas raízes etimológicas. Desse modo, 
menstruação significa mudança de lua, a raiz mens dando origem a mênstruos 
e a meses. No passado, as fases da lua permitiam aos homens a contagem do 
tempo, e as menstruações facilitavam as previsões femininas. Para o tempo do 
“sangue secreto”, os camponeses europeus utilizavam a expressão ter suas 
luas, estar de lua.4  

A monografia está estruturada da seguinte maneira: no capítulo um a ideia é 

descrever de forma geral do que se tratam os dois casos que pretendo analisar, quem eram 

Brízida e Joana e todas as mulheres que estavam envolvidas nas confissões, o porquê da 

procura por mulheres feiticeiras e por último, quais poderiam ser as análises dos casos.    

Já no segundo capítulo discuto como e porque o movimento de caça às bruxas 

nasceu e porque perseguiu tantas mulheres. Para além disso, considerei importante 

retomar as estruturas do que era o chamado sabá europeu, pois suas características 

aparecem de forma clara nos dois casos que serão analisados.  

No capítulo três, a partir das discussões acerca do que era o sabá europeu, procuro 

entender como, e de quais formas, essas estruturas apareceram nos casos de Brízida e 

                                                             
2 PAIVA, José Pedro. Bruxaria e Superstição num país sem "caça às bruxas": Portugal 1600-1774. Lisboa, 
Notícias Editorial, 1997. p. 147-148. 
3 DEL PRIORE, Mary (Org.). Magia e Medicina na Colônia: O corpo feminino (In): História das mulheres 
no Brasil. 10. ed. São Paulo: Contexto, 2013. p. 95. 
4 Idem. p 104. 
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Joana e quais características foram mantidas na colônia e quais acabaram por ser 

reconfiguradas.  

No último capítulo há uma tentativa de entender qual teria sido a importância do 

papel da feitiçaria e das feiticeiras para as mulheres que procuravam seus trabalhos, e se 

a estrutura da sociedade moderna poderia explicar isso. O capítulo discute o papel do 

casamento como uma alternativa de manter a ordem, num momento em que a sociedade 

é majoritariamente regida pelas regras da Igreja e se as questões de gênero seriam um 

caminho para esclarecer as questões a que foram levantadas.  

 

CAPÍTULO I- AS ACUSADAS 

Aqui traremos um panorama geral dos dois casos, descrevendo acontecimentos 

importante, e a partir deles, fazer uma análise pelo viés de gênero, passeurs culturels e 

sincretismo. O primeiro caso e, portanto, o mais antigo, aconteceu em 1639 em Salvador 

e teve como protagonista a índia Brízida, 119 anos antes do processo da mestiça Joana, 

que será analisado também.  

1.1Brízida 
O caso da índia Brízida é tão singular porque na maioria das vezes, os índios eram 

poupados de processos inquisitoriais, sob a justificativa de não apresentarem capacidade 

de compreensão suficiente para entender com clareza os dogmas da Igreja. No imaginário 

dos representantes da fé cristã os índios não eram inteligentes e racionais o suficiente e, 

por serem de pouca ou quase nenhuma instrução, quando os comparamos a outros sujeitos 

levados ao tribunal da Inquisição, acabavam por ser tratados com menos rigor. Vale 

lembrar que D. Henrique, em uma provisão de 1576, excluía os índios da ação 

inquisitorial.5  

A índia Brízida procura Agueda e Simoa para um trabalho de bem querer, 

envolvendo o capitão João Lopes Barbalho. Este a teria açoitado depois de observá-la 

                                                             
5 FEITLER, Bruno. Brízida: uma índia feiticeira perante a inquisição (1639) (In): Um historiador por seus 
pares: trajetórias de Ronaldo Vainfas. São Paulo: Alameda, 2017. p.232. 
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conversando com outro homem. Brízida era amásia do capitão João Lopes Barbalho, o 

que supostamente justificaria o rude tratamento dado à índia6.  

Um soldado castelhano aconselha Brízida a procurar pelas mulheres, e o trabalho 

que ela pede é que o capitão voltasse a amá-la e que fosse menos violento. Brízida segue 

um primeiro ritual indicado pelas mulheres, que consistiu em recolher umas ervas, fervê-

las e untar seu corpo. Brízida volta a procurar as mulheres, queixando-se e dizendo que 

nada daquilo tinha funcionado. É nesse momento que a figura do diabo entra em cena e a 

iniciação é conduzida pelas supracitadas. Brízida, em sua confissão, traz com riqueza de 

detalhes como se davam as reuniões das mulheres com os diabos – o ajuntamento – que 

elas iam até o mato e que não estava muito certa de como, mas eram todas levadas pelos 

diabos ao ponto de encontro, onde teriam com elas relação sexual – as orgias – e que os 

demônios se transformavam em diversos animais – a transfiguração.   

1.2Análise da confissão de Brízida 

Aqui gostaríamos de trazer a discussão que esse trabalho se pretende fazer, que é 

a de gênero, e como o pedido de Brízida para resolver uma questão com o capitão João 

Lopes Barbalho pode nos ajudar a entender seus motivos de procurar pelo trabalho de 

feiticeiras.   

A sociedade moderna era fortemente estruturada nos sacramentos da Igreja, essa 

é uma discussão que aprofundarei adiante. Para Brízida, preservar uma relação com o 

capitão, mesmo que fosse a de concubina– amásia, para usar o termo presente no 

documento – era importante, afinal, essa relação, e tanta proximidade com o capitão 

poderia assegurar a índia certa segurança e distinção, ainda que isso envolvesse abusos, 

manter o afeto do capitão era essencial para Brízida, e quando ela decide  recorrer a um 

método tão pouco convencional e tão censurável pela Igreja fica claro a relevância que 

essa relação tinha para ela.   

Bruno Feitler levanta pontos interessantíssimos acerca desse caso que eu gostaria 

de retomar aqui. Segundo ele, o bispo deve ter levado o caso aos inquisidores pela 

gravidade do que foi descrito: a nudez, as orgias, os voos noturnos e a transfiguração em 

animais, nada disso poderia de forma alguma ser ignorado, mesmo que os índios nunca, 

                                                             
6 Arquivos Nacionais da Torre do Tombo (ANTT), Inquisição de Lisboa (IL), livro 226, fl.313-317. A 
transcrição da confissão feita por Brízida pode ser consultada nos anexos deste trabalho.  



15 
 

ou quase nunca, caíssem nas malhas inquisitoriais. Brízida, como já foi dito, foi um caso 

raro de uma índia na Inquisição. Além disso, há também, segundo o autor, o relevante 

fato de que Brízida já não vivia mais em aldeamentos e sim em zona urbana, o que 

descaracterizaria pelo menos em parte sua identidade indígena.7 Desse ponto de vista, 

podemos ainda chamar a atenção para o fato de Brízida, durante a confissão, afirmar que 

teria sido batizada ainda menina e que comungava sempre na época da páscoa, o que não 

era permitido para todos os índios. Ela recita as orações do Pai Nosso e Ave Maria. Uma 

outra característica interessante é que durante as perguntas de genealogia do processo, 

quando perguntada de seus pais e se sabia de que "nação" era, ela aparentemente nada 

menciona, o que acaba por distanciá-la de suas origens, aproximando-a do padrão de 

civilidade europeia, o que poderia explicar o tratamento mais rigoroso dado a Brízida.  

1.3 Joana  

O segundo caso que pretendo analisar aconteceu em 1758 na Vila da Moucha no 

sertão do Piauí e nele temos a figura central da mestiça Joana. Nesse caso as principais 

envolvidas são Custódia, Joana, Cecília e Josefa, sendo as duas últimas as responsáveis 

por ensinar às primeiras os rituais8.   

Joana, que era uma mestiça, em sua confissão declara que a mestra Cecília e Josefa 

a ensinaram e foram as responsáveis por conduzi-la ao trato com o diabo. Joana acaba 

por renegar a fé cristã e se entregar ao demônio. Durante sua confissão, Joana ainda diz 

que havia conhecido outras mulheres no congresso com os diabos, e que todas juntas 

teriam tido relação com os demônios.   

O caso continua com a índia Custódia, afirmando que também teria se relacionado 

com o demônio e que quem tinha sido sua mestra fora Josefa. O que me deixou muito 

intrigada é que Josefa acaba por manter relações sexuais com a sua pupila, o que torna o 

caso ainda mais singular, afinal, em momento nenhum a mestiça Joana menciona que em 

sua iniciação ela teria tido relação com uma de suas mestras.  Segundo Custódia, Josefa 

teria justificado que ela precisava aprender exatamente o que devia fazer no momento da 

                                                             
7 Idem. p. 239. 
8 Arquivos Nacionais da Torre do Tombo (ANTT), Inquisição de Lisboa (IL), livro 313, fl.125-127. O 
documento foi transcrito por Luiz Mott e pode ser consultado em: Um congresso de diabos e feiticeiras no 
Piauí colonial (In): Formas de crer. Ensaios de história religiosa do mundo luso-brasileiro, séculos XIV-
XXI . Bahia: EDUFBA, 2006. p.135-156. 
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cópula com o diabo. Mais adiante na confissão, Custódia afirma que Josefa teria dito que 

tudo o que aprendeu foi com sua mestra Cecília.  

Aqui gostaria de trazer um trecho do que diz a própria Custódia: “(...) como índia 

e pela minha maldade rústica e grosseira como índia a quem é como natural serem gênios 

símplices, fáceis e grosseiros (...) este é o comum gênio da gente vermelha como eu sou, 

e por isso, eu lhe obedecia.”9 Achei interessante a maneira de Custódia reproduzir um 

discurso bastante popular na época, a ideia de que os índios eram menos inteligentes e 

deviam ser tratados com menos rigor. Talvez, isso possa até ter sido uma tática de 

amenizar as consequências que sofreria por ter participado do Sabá.  

 

1.4Análise do caso Joana 
 

Luiz Mott afirma que mesmo configurando um clássico sabá europeu, há 

características que são exclusivas desse caso brasileiro, e uma delas é a relação com o 

demônio fora do contexto do sabá, ou seja, fora da reunião noturna, descrita pelas 

acusadas. Na confissão, Josefa e Custódia dizem que o demônio foi à casa delas e que 

costumava dormir junto delas. A profanação do crucifixo e das imagens de Jesus e da 

Virgem Maria, e ainda a violação da hóstia, apresentariam o caráter difuso, doméstico e 

quase cotidiano das relações entre os demônios e as mulheres.10  

O caráter híbrido e sincrético dos sabás poderia nos fazem lembrar, por exemplo, 

os calundus que são os rituais de matriz africana. Mott afirma que ainda hoje 

características presentes nos calundus aparecem nos rituais de Candomblé e Umbanda, e 

que chamar as mulheres que foram responsáveis pela iniciação de Joana de “mãe” pode 

ter muito a ver com essas religiões, em que a sacerdotisa de um terreiro é chamada de 

Mãe de Santo.11 

Durante o século XVII, as marcas de culturas africanas se aprofundaram e, 

consequentemente, o hibridismo cultural se aprofundou também. A religião na colônia 

                                                             
9Arquivos Nacionais da Torre do Tombo (ANTT), Inquisição de Lisboa (IL), livro 313, fl.125-127.  
10 MOTT, Luiz. Um congresso de diabos e feiticeiras no Piauí colonial (In): Formas de crer. Ensaios de 
história religiosa do mundo luso-brasileiro, séculos XIV-XXI. Bahia: EDUFBA, 2006. p. 158. 
11 Idem. p. 159. 
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portuguesa não estava separada do que era mágico12. Isso é uma característica importante 

para se entender e analisar os dois casos aqui presentes.  

Daniela Calainho afirma que é sempre importante retornar à questão da 

circularidade cultural acentuada no Brasil que absorveu várias e complexas tradições 

culturais.13  

Uma ideia muito presente na produção historiográfica é a de que a colonização 

portuguesa era o único fator responsável por toda essa troca e interações, e sim, ele foi 

decisivo, mas isso retira da análise os processos e organizações internas que estariam 

presentes no território da colônia como, por exemplo, o sincretismo, aculturação e o 

hibridismo cultural.14  

Vale lembrar que a religiosidade negra e suas manifestações aconteciam de 

diversas formas, e vinha associada fortemente a raízes africanas que incluíram elementos 

cristãos. Essas manifestações religiosas foram duramente perseguidas tanto em Portugal 

quanto na colônia. A Igreja, na grande parte das vezes, associava as práticas diretamente 

à feitiçaria e ao pacto diabólico. O discurso de viés repressor da Inquisição fica, portanto, 

evidente numa tentativa clara de normatizar e controlar as relações sociais e religiosas da 

população.  

“O conjunto de crenças e devoções dos africanos tentaram responder a uma série 

de anseios e problemas cotidianos: a melhoria de suas condições de existência, 

sobretudo para os escravos, a cura de doenças, a manutenção da saúde, a 

segurança física e emocional, desejos de vingança e de atrair relacionamentos 

afastar pessoas, a proteção espiritual”.15 

Há um termo utilizado por Calainho que é muito interessante e gostaria de trazê-

lo para analisar o caso da Joana: a ideia da mobilidade geográfica dos escravos. Segundo 

ela, o ir e vir de escravos entre a colônia e Portugal facilitava as trocas culturais.  Há para 

Calainho uma amálgama cultural e religiosa entre África, Europa e colônia, e que o 

                                                             
12 SOUZA, Laura de Mello e. Sorcery in Brazil: History and Historiography (In):Sorcery in Black Atlantic. 
Chicago, The University of Chicago Press, 2011. p. 43. 
13 CALAINHO, Daniela. “Africanos penitenciados pela Inquisição portuguesa”, Revista Lusófona de 
Ciência das Religiões, 3 (2004). p.52. 
14 SOUZA, Laura de Mello e. Sorcery in Brazil: History and Historiography (In):Sorcery in Black Atlantic. 
Chicago, The University of Chicago Press, 2011. p.45. 
15 CALAINHO, Daniela. “Africanos penitenciados pela Inquisição portuguesa”, Revista Lusófona de 
Ciência das Religiões, 3 (2004). p.49. 
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mesmo Tribunal que buscava deter o avanço e difusão das práticas mágicas, no momento 

em que opta por sentenciar seus presos ao degredo, acabava por contribuir na difusão 

dessas crenças16. 

Tudo isso são mostras da existência de uma grande circularidade cultural e que 

por vezes, muitos dos conhecimentos que os acusados tinham vinham diretamente das 

instâncias de poder, fosse pelo cárcere do Santo Ofício e até mesmo pelos editais dos 

Autos da Fé ‒ que narravam com grande riqueza de detalhes e veemência, os delitos sob 

jurisdição inquisitorial. Tudo isso possibilitaria um intercâmbio cultural bastante intenso. 

O mundo popular e o erudito estava, portanto, em constante troca e interação.17  

 O último ponto que gostaria de levantar acerca do caso da Joana e suas 

companheiras, é justamente a presença da relação homoafetiva entre Custódia e Josefa. 

Para isso, trarei o conceito de heterosexualidade compulsória, de Judith Butler. Segundo 

ela, a heterossexualidade é naturalizada de forma estrutural e até institucional e ela parte 

da ideia de que o gênero é unicamente uma relação binária em que o termo masculino 

diferencia-se do termo feminino.18 Essa diferenciação se consolidaria por meio das 

práticas e do desejo heterossexual, o que não se aplicou a Custódia e Josefa.  

Custódia, em seu ritual de iniciação, acaba por ter relação sexual com sua Mestra 

Josefa. A última justifica que estaria fazendo tudo aquilo para que sua pupila soubesse 

exatamente o que fazer no momento da cópula com o Diabo. A relação homoafetiva 

presente nesse caso é uma das maneiras de essas mulheres quebrarem com o estereótipo 

de que o gênero feminino deveria performar sua sexualidade unicamente com o sexo 

oposto, afinal o que se esperava dessas mulheres era unicamente o sexo para fins de 

reprodução. No momento em que essas mulheres se relacionam sexualmente reescrevem 

seus papéis de gênero e subvertem a lógica conservadora da Igreja.19 

 

 

                                                             
16 Idem. Página 55. 
17 Idem. Página 57. 
18 BUTLER, Judith. Problemas de gênero: feminismo e subversão da identidade. 3. ed. Rio de Janeiro: 
Civilização Brasileira, 2010. p.153. 
19 Gostaria de fazer uma ressalva, em nenhum dos dois casos as sentenças dessas mulheres são conhecidas, 
levando em conta que eram mestiças ou índias e havia na postura da Igreja uma tentativa de trazer de volta 
ao seio da Igreja os pecadores, talvez essas mulheres tenham pago algumas penitências, mas não sofreram 
penas mais rigorosas.   
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CAPÍTULO 2-O MOVIMENTO DE CAÇA ÀS BRUXAS EUROPEU 

A ideia desse segundo capítulo é relembrar quais eram as características 

necessárias para reconhecer o Sabá feiticeiro, e em seguida discutir quais os mecanismos 

usados pela Igreja na tentativa de reprimir e culpabilizar os corpos femininos.    

2.1 Características dos Sabás 

Os tratados demonológicos produzidos na Europa moderna classificavam os 

Sabás como sendo os ajuntamentos, ou uma reunião de mulheres com os demônios. 

Algumas de suas características eram: o voo noturno, o pacto demoníaco, a cópula com 

o diabo e a transfiguração.  

 
De fato, nestas palavras detectam-se três ideias básicas da demonologia do 
tempo: a noção do pacto diabólico, o poder do Diabo para produzir efeitos 
admiráveis e a permissão de Deus para que tudo isso pudesse ocorrer. É ainda 
visível um outro aspecto básico do mito da bruxaria como eram os 
ajuntamentos ou sabbats.20 
 

Há importantes contribuições na historiografia para a interpretação desses rituais. 

Laura de Mello e Souza e José Pedro Paiva deixam claro que o sincretismo21 presente no 

Sabá, seria resultado de uma mistura da cultura erudita e a cultura popular22.  

Carlo Ginzburg afirma que esse ritual faria parte de “estruturas mentais invisíveis" 

da magia popular, e concorda que haveria nesses ritos a sobreposição de estratos culturais 

heterogêneos, o mundo da cultura erudita e da popular, e que para além disso, teríamos 

uma “formação cultural de compromisso” que seria o resultado híbrido de um conflito 

entre cultura folclórica e cultura erudita.23  

2.2 Repressão ao corpo feminino 

A honra, castidade e moralidade são os principais meios de controle das mulheres 

na época. A sociedade moderna é organizada pela tutela masculina, e por isso é patriarcal, 

                                                             
20 PAIVA, José Pedro. Bruxaria e Superstição num país sem "caça às bruxas": Portugal 1600-1774. Lisboa, 
Notícias Editorial, 1997. p.34. 
21 SOUZA, Laura de Mello e. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feitiçaria e religiosidade popular no Brasil 
Colonial. São Paulo, Companhia das Letras, 1986. p.97. 
22 PAIVA, José Pedro. Bruxaria e Superstição num país sem "caça às bruxas": Portugal 1600-1774. Lisboa, 
Notícias Editorial, 1997. p.67. 
23 GINZBURG, Carlo. História noturna: decifrando o Sabá. 2. ed. São Paulo: Companhia das Letras, 2007. 
p.24.  
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falocêntrica e misógina, afinal, a ideia hegemônica do período é a de inferioridade 

feminina, a de sua submissão. Há diversas tentativas de normatização de seus 

comportamentos, tanto pelo viés moral quanto religioso. A Igreja buscava assumir até o 

controle da sexualidade feminina. Tudo isso dá um bom panorama de como a sociedade 

moderna se organizava para reprimir os corpos femininos.  

 Havia no ideário dessa sociedade patriarcal a dicotomia da Virgem Maria versus 

Eva. A primeira seria o modelo de como ser e agir. Maria de bom grado se entregou, 

aceitou e se submeteu ao desígnio divino, ela seria a progenitora de Jesus, o unigênito e 

primogênito de Deus. Eva, entretanto, carregava o fardo da mulher pecadora que, sob 

influência demoníaca, acabou por induzir Adão a comer do fruto do conhecimento que, 

segundo o mito bíblico, tinha sido proibido por Deus. Eva era então a mulher que teria 

levado Adão à ruína, enquanto Maria era o modelo ideal da mulher submissa e resignada 

que deveria, portanto, ser seguido.   

O discurso de viés moralizante da Igreja fica explícito. Com tudo isso o 

protagonismo feminino estaria atrelado principalmente a ser submissa, boa mãe, boa dona 

de casa. O enclausuramento feminino à vida doméstica fica evidente. “Noivas, esposas, 

mães: talvez essas três condições resumam as construções pretendidas pela masculinidade 

hegemônica acerca das mulheres no período analisado.” 24  

 Para além da dicotomia Maria versus Eva o autor Stuart Clark afirma que a forte 

perseguição às mulheres tem suas bases também em um ideário negativo construído pela 

Igreja de que as mulheres são fracas, frágeis, inconstantes, superficiais, maliciosas, 

melancólicas de afeições descontroladas, instáveis emocionalmente e naturalmente 

suscetíveis à influência maligna.25 O feminino é profano, enquanto que o masculino é 

sagrado. 

Como se não bastasse, o discurso da I     greja era ainda legitimado pela medicina, 

que afirmava que biologicamente as mulheres eram também inferiores. Segundo Mary 

Del Priori o atraso na medicina portuguesa se deve principalmente à influência da religião 

que barrava fortemente as descobertas científicas, além do que, no ideário dessa 

sociedade, as causas das doenças estariam fortemente atreladas ao castigo divino. No 

                                                             
24 REIS, Marcus Vinícius. Mulheres de seus corpos e de suas crenças [manuscrito]: relações de gênero, 
práticas mágico-religiosas e Inquisição no mundo português (1541-1595), 2018. p. 59. 
25 CLARK, Stuart. Pensando com demônios: a ideia de bruxaria no princípio da Europa moderna. São 
Paulo: EDUSP, 2006. p. 169. 
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território colonial a presença das mulheres benzedeiras e parteiras cumpriam o papel dos 

médicos que eram escassos no território de além mar. E por causa desse conhecimento, 

por vezes, essas mulheres eram perseguidas.26  

Para a maior parte dos médicos, a mulher não se diferenciava do homem apenas 

por um conjunto de órgãos específicos, mas também por sua natureza inconstante e 

volúvel e suas características morais. O estatuto biológico da mulher estaria sempre 

associado ao da moral. A verdade é que para muitos médicos da época, a mulher não 

passava de um mecanismo criado por Deus exclusivamente para servir à reprodução. 

Todos esses pontos destacados acima estão diretamente relacionados à quantidade 

de mulheres que foram acusadas por crime de bruxaria. Elas eram a maior expressão dos 

casos levados até o tribunal inquisitorial português. 
“Inquestionavelmente por quase toda a Europa as vítimas de repressão 

foram majoritariamente mulheres” (...) “mas a desigualdade acentua-se de 
forma drástica ao contabilizarem-se os agentes de práticas exclusivamente 
maléficas- 83% de mulheres, para 17% de homens.”27   

 

CAPÍTULO 3- A COLÔNIA E SUAS CARACTERÍSTICAS 

3.1 A presença das bruxas na colônia portuguesa  

 O território recém dominado por Portugal apresentava características singulares 

que precisam ser aqui ressaltadas, para que o contexto de repressão na colônia fique mais 

claro.   

 Fato é que na colônia, durante um bom tempo o atendimento médico qualificado, 

responsável por atender as demandas crescentes dos moradores, era quase inexistente, 

portanto, nesse contexto surgem as figuras de parteira e benzedeiras que acabavam por 

suprir essa falta.  

 A partir disso, fica evidente que, as mulheres que, por vezes, foram acusadas de 

bruxaria apresentavam o conhecimento de técnicas curativas pelo uso de ervas ‒ eram as 

chamadas benzedeiras ‒ e até mesmo as parteiras, acabavam por ser reprimidas. A ideia 

que gostaria de trazer aqui é que grande parte desses conhecimentos eram antigos e faziam 

                                                             
26 DEL PRIORE, Mary (Org.). Magia e Medicina na Colônia: O corpo feminino (In): História das mulheres 
no Brasil. 10. ed. São Paulo: Contexto, 2013. p. 80. 
27 PAIVA, José Pedro. Bruxaria e Superstição num país sem "caça às bruxas": Portugal 1600-1774. Lisboa, 
Notícias Editorial, 1997. p. 162.  
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parte de um vasto campo de sabedoria popular, transmitido de geração a geração, por 

avós, mães e netas, e assim sendo, o conhecimento de curas, por exemplo, não 

necessariamente teria ligação direta com rituais de feitiçaria, como a Igreja costumava 

acusar.  

 

3.2 Sincretismo  

 Há também outra característica que vale ser destacada: um território como a 

colônia portuguesa, que teve em suas raízes a forte presença indígena e negra, apresentava 

grande diversidade cultural e, consequentemente, forte sincretismo. A Igreja pouco se 

esforçou em compreender essas diferenças, com raras exceções de alguns missionários, 

como por exemplo, Frei Vicente do Salvador, que buscou compreender as especificidades 

da colônia.28  

Os calundus (que eram rituais de matriz africana) e os catimbós (ritual indígena) 

são bons exemplos desse sincretismo e, por muitas vezes, foram diretamente relacionados 

à feitiçaria e à bruxaria. 

Laura de Mello e Souza tece longa argumentação sobre como a presença de povos 

tão diversos gerou formas específicas de ritos, crenças e como consequência, forte 

sincretismo. A religião na colônia, segundo a autora, era multifacetada e os agentes do 

Santo Ofício que chegam ao Brasil em 1591, quase nunca tiveram interesse de analisar e 

perceber a realidade bastante característica da colônia.29 

 

3.3 Histórias conectadas  

Para além da ideia de sincretismo, o conceito de connected histories de Serge 

Gruzinski30 é importante para entender as trocas culturais presentes na colônia. Segundo 

ele, a colonização ibérica foi marcada pelo encontro de culturas diversas: a europeia, a 

indígena e a africana, e por isso as histórias são múltiplas e se comunicam entre si.  

                                                             
28 SOUZA, Laura de Mello e. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feitiçaria e religiosidade popular no Brasil 
Colonial. São Paulo, Companhia das Letras, 1986. p.37. 
29SOUZA, Laura de Mello e. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feitiçaria e religiosidade popular no Brasil 
Colonial. São Paulo, Companhia das Letras, 1986. p.88.  
30 GRUZINSKI, Serge. Os mundos misturados da monarquia católica e outras connected histories. Revista 
Topoi. Rio de Janeiro, mar 2001.p. 175-195. 
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O local e o global estariam profundamente conectados e como consequência 

teríamos um evento chamado planetarização, ele explicaria essas trocas e interações, e 

seria um dos responsáveis por promover um movimento intenso de pessoas, de ideias, de 

objetos e de valores. Todo esse movimento implicou misturas, releituras, usos e 

apropriações do que o autor chama de ‘um mundo mestiço da monarquia católica’.  

 

3.4 Mediadores culturais ou os agentes intermediários  
Um outro conceito importante é o dos mediadores culturais passeurs culturels, 

que são o que Serge Gruzinski chama de os sujeitos entre os dois mundos ‒ o do nativo e 

o do colono ‒ esses personagens acabam por produzir leituras, interpretações e sínteses 

desses movimentos de trocas, e que acabam por reconfigurar as manifestações culturais. 

Esses mediadores deviam ser vistos como mobilizadores dessas culturas e faziam parte 

de dinâmicas coletivas diversas tanto a nível local quanto a nível global, com isso, 

acabavam por gerar novos circuitos de relações e seriam então, os responsáveis pelos 

processos de mestiçagem.  

Vale ressaltar que Alida Metcalf também traz, em sua produção, a ideia de que 

haveria nos processos de colonização portuguesa a presença do que ela chama de agentes 

intermediários.31  

Segundo a autora, eles teriam sido os grandes responsáveis pela relação e contato 

estabelecido entre colonos e nativos. Há na sua produção uma ideia muito interessante: o 

degredo teria sido uma estratégia para criar espiões no Novo Mundo, afinal esses 

personagens aprendiam a língua dos nativos e se tornavam tradutores ‒ condenados a 

viver entre dois mundos ‒ participando de ambos, mas não pertencentes a nenhum.32  

Uma outra estratégia dos colonos era a de sequestro de nativos. Os últimos eram 

retirados à força de suas terras e levados à Europa. Por lá aprendiam a língua dos colonos, 

transmitiam informações importantes e depois de um tempo eram trazidos de volta à sua 

terra de origem, estabelecendo a ponte necessária entre colonizador e colonizado. Há 

também a ideia de uma mobilidade cultural, afinal a Europa e a colônia apresentavam 

                                                             
31 METCALF, Alida C. Go-betweens and the colonization of Brazil, 1500-1600. Austin, Tex.: University 
of Texas Press, 2005. p. 1.  
32 Idem. p. 8.  



24 
 

diferenças e singularidades. A habilidade que esses agentes intermediários tinham de 

transitar entre as duas línguas e culturas era única.  

Aqui, de forma bastante geral e resumida, gostaria de descrever um dos exemplos 

dados pela autora, que é a carta de Vespucci, conhecida como Lettera. Nela, Vespucci 

afirma que uma das primeiras tentativas de contato com os nativos teria acontecido no 

norte do Brasil, atual Rio Grande do Norte. Na carta, Vespucci afirma que a tripulação 

começava a sentir os impactos da falta de água e de alimentos, e em uma tentativa de 

iniciar algum contato com os nativos, os marinheiros deixam na costa sinos e espelhos. 

Depois de alguns dias, Vespucci afirma que os índios teriam dado alguns “sinais” e os 

convidado para a costa. Nesse momento dois tripulantes se voluntariam para estabelecer 

esse primeiro contato, e que, voltariam em cinco dias. Por fim, em sete dias esses dois 

homens não voltaram e mais um homem foi mandado à costa. Segundo Vespucci, todos 

puderam testemunhar o momento em que o homem é atacado, morto e comido pelos 

nativos.33  

Toda essa narrativa servia para confirmar a ideia de que sem intérpretes seria 

impossível traçar relações e estabelecer contatos entre colono e nativo.  

 Metcalf afirma também que esses agentes intermediários influenciaram as 

dinâmicas de poder, afinal, eram eles a ponte entre essas duas culturas distintas.  As 

reuniões, encontros, negociações e conversas eram feitas, portanto, por meio desses 

agentes. A autora os classifica dessa forma: agentes intermediários biológicos que seriam, 

por exemplo, africanos e índios, retirados de suas terras, espoliados e feitos de escravos.  

O segundo é o transacional, que seriam os tradutores e negociadores. O último tipo eram 

os representacionais e eram os escritores e desenhistas: eles produziam, por exemplo, os 

mapas das terras recém descobertas, os jesuítas são bons exemplos desse tipo de agente 

no Brasil. 34 

Nos casos aqui analisados não há como dizer com toda certeza de que forma o 

conhecimento das estruturas do Sabá teriam aparecido na colônia portuguesa, nem é 

possível dizer também, quais agentes específicos teriam sido os grandes responsáveis por 

espalhar esses conhecimentos, mas podemos pensar que membros do clero, missionários 

                                                             
33 Idem. p. 36. 
34 Idem. p. 10. 
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e pregadores, que em seus discursos sobre céu, inferno e pecado não deixavam de 

mencionar o diabo e a possibilidade do pacto demoníaco. Isso pode sim ter tido forte 

influência nesse processo.   

3.5. O mundo erudito x o mundo popular  

Laura de Mello, afirma que a figura da feiticeira teria gerado tanto ódio, 

justamente, porque nelas estariam presentes o embate de dois mundos bastante distintos: 

o da cultura popular e o da cultura erudita.35  

O curandeirismo era uma prática recorrente e compunha toda uma trama de uma 

sociedade que se formou a partir de conhecimento popular. O que gostaria de destacar 

aqui é que o conhecimento de ervas, rituais, orações e curas para enfermidades femininas 

eram transmitidos oralmente de mãe para filha de geração a geração, o que ilustra muito 

bem a função da sabedoria popular: ela tinha papel central numa sociedade que carecia 

de médicos.  

O autor Timothy D. Walker argumenta em seu livro Médicos, Medicina Popular 

e Inquisição A repressão das curas mágicas em Portugal durante o Iluminismo que  as 

acusações de bruxaria e as reações sociais às perseguições podem evidenciar jogos de 

poder, conflitos e alianças entre os atores sociais envolvidos, fossem eles os agentes do 

Santo Ofício ou os próprios médicos36. No século XVII, os casos de bruxaria aumentam 

em Portugal e segundo o autor, isso coincide com o aumento da criminalização dos 

curandeiros, sinalizando, portanto, um conflito entre a cultura médica erudita e a cultura 

das curas populares.  

Fossem essas mulheres curandeiras ou benzedeiras, a Igreja acabava por torná-las 

alvo de perseguição e repressão acusando-as de feitiçaria, quando seus feitos iam contra 

as doutrinas cristãs. O corpo das mulheres e os conhecimentos femininos e como curá-lo 

tornaram-se alvos das autoridades científicas e eclesiásticas.  

                                                             
35 SOUZA, Laura de Mello e. O diabo e a Terra de Santa Cruz: feitiçaria e religiosidade popular no Brasil 
Colonial. São Paulo, Companhia das Letras, 1986. p. 291. 
36 WALKER, Timothy D. Médicos, Medicina Popular e Inquisição: a repressão das curas mágicas em 
Portugal durante o Iluminismo. Coedição Editora do Instituto de Ciências Sociais da Universidade de 
Lisboa, 2013. p. 19. 
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CAPÍTULO 4 - O PAPEL SOCIAL DA FEITICEIRA 

 

A busca pela feitiçaria na sociedade moderna é resultado de lógicas presentes na 

organização e estrutura dessa sociedade. Aqui gostaria de destacar o porquê de grande 

parte das mulheres consideradas bruxas ou feiticeiras atenderem a um certo estereótipo, 

pois eram em grande maioria viúvas e por vezes de idade mais avançada. Depois de traçar 

a identidade da feiticeira pretendemos avançar pela identidade de suas clientes e entender 

o motivo delas procurarem pela feiticeira.  

4.1 O matrimônio  

O matrimônio era parte fundamental na ascensão e segurança das mulheres na 

sociedade moderna. Ele significava estabilidade jurídica e social e quando, por ventura 

seus parceiros faleciam, essa estabilidade era perdida. Essas mulheres se viam então 

desamparadas e terminavam marginalizadas, e é muitas vezes nesse momento que as 

práticas mágicas e a feitiçaria entram em suas vidas, como meio de subsistência.  

A ideia que eu gostaria de trazer aqui é a de que essas mulheres acabam por 

construir uma nova identidade de gênero, quando se tornaram feiticeiras. Afinal, o papel 

dessas mulheres numa sociedade marcada fortemente pela presença masculina, era que 

fossem progenitoras, cuidadoras, boa mãe e boa esposa, nada além disso, qualquer traço 

desviante era perigoso. 

“Que as bruxas ameaçavam a ordem patriarcal era inquestionavelmente um 

aspecto do paradigma culto da bruxaria, mas este não se considerava que ele dependia de 

seu status marital e se aplicava em particular a solteironas e viúvas. 37  

O processo expansionista do império português pode ser uma das chaves para 

entender a procura das mulheres pelas feiticeiras, afinal, os maridos partiam para 

territórios longínquos de além-mar e por vezes acabavam por nunca mais voltar ao seu 

lugar de origem. Seja por morte ou por resolverem refazer suas vidas nos novos 

territórios.  

Tudo isso acaba por desorganizar e desestruturar uma sociedade que se fiava e 

tinha suas bases imbricadas aos sacramentos cristãos. Vale ressaltar que o Concílio de 

                                                             
37 CLARK, Stuart. Pensando com demônios: a ideia de bruxaria no princípio da Europa moderna. São 
Paulo: EDUSP. p. 161. 
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Trento acabou por intensificar e reafirmar a importância de todos os sacramentos e ainda, 

controlá-los mais fortemente. Fosse batismo, eucaristia ou matrimônio. Por essa razão, a 

procura das mulheres pelos trabalhos das feiticeiras é justamente a grande necessidade de 

saber por onde estariam seus maridos e se estariam vivos ou não.   

As feiticeiras assumiram papel central em vários aspectos da vida cotidiana da 

sociedade moderna e bons exemplos disso são os trabalhos de cunho amoroso38 ‒ separar 

ou unir casais, evitar ou propagar conflitos, fazer bem ou mal, a depender das exigências 

da clientela.  A verdade é que as relações sociais e as demandas da clientela é que 

moldaram a importância dessas mulheres feiticeiras.  

Muitos dos rituais eram feitos na casa das próprias feiticeiras, ou as clientes 

acabavam por seguir os rituais prescritos em suas próprias casas. Marcus Vinicius Reis 

afirma que quando essas mulheres tornavam sua casa um local de realização dos rituais 

envolvendo o Diabo, acabavam por subverter a lógica inquisitorial da moralidade. O 

espaço feminino foi ressignificado a partir das práticas mágico-religiosas, transpondo 

assim a performance de gênero esperada pela sociedade na época.39 

 

4.2 Papéis de Gênero  

Segundo Judith Butler não há uma base universal de feminino, um sujeito 

universal mulher, o gênero é na verdade muito fluido40. Trazendo o conceito de Butler 

para analisar a atuação da Inquisição, fica claro como todo o aparato inquisitorial 

apresentava um amplo sistema de controle, delimitações, repressão e formas de regular a 

maneira como as mulheres deviam performar seus gêneros.  

No momento que essas mulheres se tornaram feiticeiras, acolhiam esse estereótipo 

e ainda, quando se dispunham a atender as demandas de outras mulheres, elas acabavam 

                                                             
38 PAIVA, José Pedro. Bruxaria e Superstição num país sem "caça às bruxas": Portugal 1600-1774. Lisboa, 
Notícias Editorial, 1997. p.96. 
39 REIS, Marcus Vinícius. Mulheres de seus corpos e de suas crenças [manuscrito]: relações de gênero, 
práticas mágico-religiosas e Inquisição no mundo português (1541-1595), 2018. p. 143.  
40 BUTLER, Judith. Problemas de gênero: feminismo e subversão da identidade. 3. ed. Rio de Janeiro: 
Civilização Brasileira, 2010. p.26. 
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por quebrar as relações de poder pré-estabelecidas e se distanciaram assim, da 

feminilidade previamente estabelecida e oficial.   

“Quanto mais a feitiçaria foi praticada e procurada, mais essas mulheres se 
entenderam como feiticeiras, mais essas mulheres construíram uma 
feminilidade para além das prescrições oficiais da época, na medida que 
acessaram as práticas mágico-religiosas e perceberam a autonomia que podiam 
alcançar com esse acesso”.41 

A feitiçaria, na figura da própria feiticeira ou na das clientes, foi importante para 

desconstruir esses padrões de feminilidade. “A feiticeira foi, por sua vez, uma das 

principais figuras utilizadas como exemplo de mulheres que rompiam com as fronteiras 

morais determinadas a elas.”42  

As feiticeiras só o eram, pois havia demandas para seus trabalhos. Essas mulheres 

eram na realidade moldadas pelas relações sociais de seu tempo.  “Suas identidades de 

gênero foram resultado direto de como as sociedades construíram suas interpretações a 

respeito do sobrenatural.”43 

Indo um pouco mais além, fica evidente que, no momento que essas mulheres 

estabelecem essas relações de oferta e procura por trabalhos de cunho espiritual, de cunho 

amoroso, ou curativo, acabam por criar uma ampla rede de trocas e relações. Tudo isso é 

portanto, uma maneira de assumirem o controle de suas realidades por vezes muito dura, 

e serem protagonistas de suas próprias histórias, mesmo que isso significasse ir contra os 

padrões da época. Gostaria de ressaltar aqui que essa é uma leitura que estou fazendo dos 

processos, e não pretendo dizer que era exatamente nisso que essas mulheres pensavam 

ao se envolver nesses rituais, trata-se de uma possibilidade interpretativa. 

 

CONSIDERAÇÕES FINAIS 

Em filmes, em séries e até desenhos infantis a imagem criada da mulher bruxa 

esteve sempre impregnada com a ideia do voo de vassoura nas madrugadas, o encontro 

com seus pares, nas famosas reuniões noturnas. A mulher velha, cabelos muito longos, 

brancos e desarrumados que vive isolada do mundo, numa cabana na floresta,  cercada de 

                                                             
41REIS, Marcus Vinícius. Mulheres de seus corpos e de suas crenças [manuscrito]: relações de gênero, 
práticas mágico-religiosas e Inquisição no mundo português (1541-1595), 2018. p. 40-41. 
42 Idem. p. 73.  
43 Idem. p. 131. 
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animais e os utiliza para fazer seus rituais e feitiços, num grande caldeirão, é 

definitivamente a primeira imagem que me vem à cabeça quando pensamos na figura da 

bruxa, e obviamente isso tem muito a ver com as influências e figuras mentais que 

recebemos nas produções cinematográficas e que ilustram muito bem a forte influência 

europeia, afinal todo esse estigma é criado justamente no movimento de caça às bruxas, 

fica clara a incorporação desse imaginário, no território da colônia.44  

No território que mais tarde seria chamado Brasil, a diversidade e o contato com 

tantos povos diferentes geraram um padrão bastante diferente do europeu, e não tivemos 

uma caça às bruxas, planejada e muito bem articulada, afinal o medo da Igreja e seu 

controle estavam voltados muito mais à repressão dos rituais de matriz africana. Na 

colônia, a suposta ameaça era outra.  

Quando penso na imagem de uma bruxa tipicamente brasileira me vem Cuca à 

mente, e que, apesar de reunir elementos importantes da bruxa europeia, como o 

caldeirão, feitiços e o isolamento na mata, a brasilidade dela está presente nas feições de 

jacaré. Ela se tornou uma figura bastante importante do nosso folclore. 

Tudo isso pra dizer que nesse trabalho as mulheres acusadas de bruxaria não se 

enquadram em nada nesses estereótipos europeus, elas eram mulheres bastante jovens, 

Brízida e Custódia eram índias e Joana, Josefa e Cecília eram mestiças, mulheres bastante 

comuns e em nada semelhantes com a bruxa velha e grisalha, que anda de vassoura, e faz 

feitiços e poções em grandes caldeirões! Acredito que o que conecta essas mulheres é 

justamente o fato de serem ou mestiças ou índias. Para além de seus gêneros, havia 

também a questão social bastante marcante, elas eram escravas, e, portanto, viviam de 

forma bastante dura.     

Joana e Brízida foram acusadas de bruxaria por procurarem outras mulheres que 

supostamente seriam feiticeiras, e seus grandes pecados teria sido manter relações sexuais 

com o diabo.  

Não quis com esse trabalho buscar nas fontes utilizadas se o ritual teria de fato 

acontecido ou não, se as relações com o diabo, as orgias, os voos noturnos ou a 

transfiguração, foram reais e se essas mulheres vivenciaram todas as coisas que foram ali 

                                                             
44 SOUZA, Laura de Mello e. Sorcery in Brazil: History and Historiography (In):Sorcery in Black Atlantic. 
Chicago, The University of Chicago Press, 2011. p. 49-50. 



30 
 

descritas. A verdade é que não cabe ao historiador esse tipo de análise, o que interessa 

aqui é a narrativa, e ela mostrou características muito similares ao Sabbat europeu.  

No trabalho procurei levantar diversas interpretações e possibilidades de como o 

Sabá teria adentrado o território da colônia, e como ele poderia apresentar em sua 

estrutura tantos aspectos parecidos com o Sabbat Europeu. Me utilizei de termos como a 

circularidade cultural, sincretismo, os agentes intermediários, planetarização, histórias 

conectadas, entre outros.  

A partir desses conceitos, não haveria como dizer que somente um deles seria o 

grande fator responsável por trazer à colônia uma mostra tão parecida do Sabbat Europeu 

e sim, uma junção de todos esses fatores. Quase nunca a análise de fatos históricos será 

simplista a ponto de um único conceito ser o suficiente para explicá-lo, e fugir dessas 

análises simplistas, é muito importante. 

Quanto à discussão de gênero que pretendi fazer, só busquei lembrar que a 

misoginia estava estritamente ligada a como a Igreja se organiza, sempre sufocando e 

reprimindo a figura feminina. O que me chamou muito a atenção é que o discurso varia a 

depender da mulher, portanto Maria era a mulher Sagrada e Eva a Profana. Essa dicotomia 

se apresentava frequentemente nos dogmas religiosos. Brízida e Joana são as mulheres 

profanas, que foram supostamente tratadas com benevolência pela Igreja, depois de 

longas confissões e coleta de informações por parte dos inquisidores.   

Quando essas mulheres recorreram a métodos poucos convencionais, numa 

tentativa de resolverem suas questões e desafiaram as regras da Igreja, assumiram o risco 

de contestar as estruturas machistas e misóginas que controlavam seus corpos. A mim é 

muito interessante essa rede de ajuda criada. Brízida recorre a Agueda e Simoa, e Joana 

a Custódia e Josefa, e todas essas mulheres acabam por cair nas redes na Inquisição. A 

leitura que faço aqui é que de certa maneira essas mulheres têm muito em comum e que 

mesmo que elas não pensassem assim, foram protagonistas de suas histórias ao recorrer 

ao pacto com o diabo ao invés de procurar primeiro o auxílio da Igreja. Mesmo tendo 

noção da gravidade do que faziam, sem uma confissão não teríamos um documento, sem 

um documento não há fonte, sem fonte a história dessas mulheres jamais seria conhecida, 

portanto de certo modo fico feliz de ser possível conhecer essas mulheres e  contar suas 

histórias.   
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Obviamente que ao fim, todas elas se confessam arrependidas, numa tentativa de 

se preservar mas, mesmo que, por um curto período de tempo, elas rejeitaram o papel da 

mulher reservada a elas, submissas, recatadas e sempre de prontidão a  acatar as ordens e 

cumprir com as funções.  

A verdade é que apesar de todo o esforço da Igreja em sufocar e reprimir essas 

mulheres, elas estiveram bastante dispostas a não aceitar esse tipo de dominação e, 

algumas delas aparecerem nesta história, a fim de lembrar que por vezes o único caminho 

é contestar o papel que nos foi dado. Toda mulher é, então, um pouco bruxa!    

 

Anexo ‒ Transcrição da Confissão da Índia Brízida  

O documento encontra-se disponível em: Arquivos Nacionais da Torre do Tombo 
(ANTT), Inquisição de Lisboa (IL), livro 226, fl. 313-317. URL: 
http://digitarq.arquivos.pt/viewer?id=4436882 

 [fólio 313] Treslado da confissam que fez Brizida india do gentio do Brasil ante o ill.mo 

snor D. Po. da Silva Bpõ do Brasil &ca.  

Aos dez dias do mez de maio de seissentos e trinta e nove annos nesta cidade da Bahia 

em pousadas do ill.mo Snor’ D. Po da Silva Bpõ do Brasil ante o dito Snor’ pareceo Brizida 

india da terra, que disse ser forra nassida no Recife em Pernambuco, vinhão os retirados 

e hora moradora aqui no bairro do quartel alem de S. Bento com o Capitão Joam Lopes 

Barbalho, de idade que disse de ser de vinte annos, e isso he o que  mostrava, e por dizer 

que tinha de que se acusar pera em tudo fallar verdade, e ter segredo lhe foi dado jurame.to 

dos santos evangelhos em que poz sua mao sob cargo do qual assi o prometteu fazer, e 

por menor lhe foi dado por curador do l.do  Diogo Coelho beneficiado na see que jurou 

aos santos evangelhos de bem acomselhar e ter segredo e lhe deu authoridade pera esta 

sessam e p.a as mais que com ela se fizerem. — 

E logo pela dita Brizida, a quem um.to se encarregou dissesse a pura verdade, foi dito que 

estando em Sergipe do Rei tratando illicitamente com seu ammo o que era hum Capitão; 

elle a assoutou hum dia pella achar falando a hum homê e lhe não mostrou dahi per diante 

tanta vontade e queixandose ella disso a hum soldado castelhano, a que não sabe o nome, 

e entende ser ja ido pera Espanha; ele lhe disse que tomasse tres [fólio 313 verso] patacas 
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e falasse com Agueda mulata velha cativa das bitas que ouvio dizer pera aqui viera, e que 

a prenderam de mandado delle dito Snor’ Bpõ e que ellla  lhe daria remedio pera seu amo 

lhe querer bem, e fallando-lhe ella confitente em Sergipe del Rey havera dous annos, não 

lhe lembra o dia, nem mez e dando lhe as tres patacas, que ella mostrou recuzar tomalas 

e lhe dizia dizia que as levasse a outra  mulata por nome Simoa, cativa mas não sabe de 

quem, que então estava em Sergippe, e agora não sabe onde esta, mas assim tomamdoas 

foi buscar humas hervas junto a hum rio, as quais hervas ella confitente  não conheceo, 

nem vio, he cozendo as num pucaro, segundo ella disse  a untou toda com a água, mas 

não lhe aproveitando, e dizendo lhe ao outro  dia, a dita Agueda lhe disse que iria fallar 

com a dita Simoa e que fosse per diante; e que havia de fallar ao diabo, e entregasse lhe, 

e dizendo que sim, a dita Agueda e a dita Simoa a levaram de noite ao campo entre o 

matto perto fora da cidade detrás de hum oiteiro, e ali a dita Simoa chamou pello diabo 

dizendo /ou/ e nisto vierão muitos diabos, huns em figura de sapos, outros em figura de 

homens, negros, muito feios e pes muito cumpridos a modo de patas, e a hum delles que 

se deitou no tronco de hua arvore foram a dita Simoa e Agueda beijar no traz.ro que hera 

adoração e reverencia que lhe faziam. — E a dita Simoa disse a ella confitente que se 

entregasse ao diabo e respondendo lhe que sim que hera sua e huns dos ditos diabos a 

tomou [fólio 314] e pondo as costas levando a per o ar, e dando lhe o vento como quando 

venta rijo pello resto a levou per entre o matto so com elle pera mais longe, e lá pondoa 

no chão lhe disse na sua língua da terra se dizia ella confitente que hera sua de coração, e 

dizendo lhe ella que sim, elle se mostrou m.to contente e a abrassou e pondo se em figura 

de gatto a veo guiando pera onde estavão as outras, e cantando o gallo  os diabos se 

espalharão e se forão fazendo mta matinada pelo matto; e ellas se vierão pêra a cidade; e 

Agueda e Simoa disserão que herão do diabo. — E ella confitente se achou m.to doente, 

e quando disse que hera do diabo, disse que não queria nada do nosso senhor que não hera 

sua, senão do diabo que não queria rezar e estando já de saude tornou com as sobre ditas 

ao campo de noite ao mesmo lugar e as ditas Simoa e Agueda chamarão pelo diabo 

dizendo /ou/ e o diabo acudio como da outra vez e as sobreditas o adorarão beijando o no 

traz.ro e ella confitente ensinada da dita Simoa também fez cortezia ao diabo voltando 

pera elle as costas fazendo hua mezura e depois o beijou no traz.ro — E ali andarão 

folgando e rindo e o diabo as abrassava, beijava e feito hum em bizouro que andava 

avoando o tomavão e tornavão a largar. — 
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E outras duas noites no mesmo lugar se tornarão a aiuntar cõ os diabos e hum que ahi 

andava bailando dormio com cada huã delas em pee, e sentio ella cõfitente que lhe metia 

pello seu vazo cousa como de homem, mas mui frio, e a pouco espasso o tornava a tirar, 

e isto foi huã só vez quanto cõ ella confitente que cõ as outras dormia muitas vezes e 

todas tres andavam ali nuas, e no caminho se despião e escondião no matto o fatto e 

quando tornavão se tornavão a vestir. [fólio 314 verso] Disse mais que a dita Simoa tinhas 

huã sua criansa mirrada e quando hião nestas noites a deixava em hum alguidar de água 

e huns sappo morto cõ hua candeia asseza na boca e dizia a ella confitente que fosse matar 

huã criansa que nascera ahi de hua mullata que a embruxasse fazendose em pata, ou em 

barata e dizia que ella a ensinaria, mas não se ensinou, nem ela confitente  se fez  nem em 

pata nem em barata, nem ella a embruxou e dizia lhe que se queria a outra criansa mirrada 

e seca embruxasse a criansa como dito he. 

E haverá anno e meyo que encontrandose no tapecurù com a dita Agueda, ella disse a ella  

cõfitente que não confessasse ao cõfessor sobre dito, senão outros pecados, e ella lhe disse 

que se achava muito mu.to mal e o diabo lhe aparecia e sem chegar a ella porque trazia 

huãs reliquias ao pescosso, e lhe dizia que se enforcasse e lhe mostrava e deitava no chão 

huã corda que ella tomava e se quis enforcar na torre e o dito dom fr.co seu amo vendo lhe 

na torre a corda e dizendo ella como o diabo lhe dera pera se enforcar elle a tirara disso. 

— 

E aqui na B.a lhe aparececia o diabo, e no domingo da paschoella a ella se confessou aqui 

em S. Pedro a hum frade de S. Bento e acusandose do sobredito lhe aparecerão tres diabos 

e lhe disserão que se não confessasse e que não tinha remedio que já hera sua, e que muito 

se rependia do pecado que tinha feito, [fólio 315] ja herão sempre de deus e tornando ao 

diabo a pertar cõ ella se tornou a confessar com outro frade de S. Bento em sua caza e a 

absolveu E sexta fr.a proxima passada foi a derradeira vez que lhe appareceo estando de 

noite em huã camarinha; e não tinhão que se cansar que hera sua e que quando viesse o 

padre pera a cõfessar que fugisse dele. — 

Perguntada se quando disse ao diabo que era sua e que não queria nada de deus e beijando 

o no trazr.o se ficou crendo nelle, e deixando a deus. Disse que então ficou crendo no 

diabo e cuidando que elle hera Ds. e se apartou de Nosso Snor’ e que não hia ouvir missa, 

e o diabo lhe dizia, que a missa não hera missa, senão aquillo que elle fazia. — E depois 

se arrependeo aqui na B.a e deixou de crer no diabo e se tornou a deus nosso Snr, Deus 
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dos Christãos, e a virgem nossa Snr’ e depois que se tornou a deus não tornou a crer no 

diabo, nem no diabo quer crer, nem o quer ver, nem fallar lhe nem dormir com elle e quer 

sempre daqui em diante ser boa christaã, e não sabe de pessoa outra algua que crea no 

diabo nem que com elle falle. E algum disse. E sendo lhe dito em prezensa de seu curador 

disse que estava bem escrito e que não tinha que tirar, nem emmendar e dizia de novo se 

necessario he. E logo o dito Snor’ Bispo a admoestou dizendo que tomara bom conselho 

em vir cõfessar e que fosse boa cristaã e que cresse firmemte [fólio 315 verso] em Deus 

nosso Sr’ e que tornasse a elle dito Sr’ Bpõ segunda f.ra que vem, e que nestes dias se 

encomendasse a deus de todo coração. E por não saber escrever rogou assim escrivão 

assinasse per ella cõ o dito Snor’ Bpõ Eu Fr.co da Silva escrivão da camera que o escrevi// 

Assim a rogo da cõfitente Brizida // O l.do Franco da Silva //  o Bispo // o ldo. Diogo Coelho 

//. 

Aos vinte dias do mês de junho  de seiscentos e trinta e nove annos na Ba nas cazas do 

Senhor D. P. da Silva Bpõ do Brasil pareceo sendo chamada Brízida india da terra 

contendo na confissam atras sendo prezente e pera em tudo dizer verdade e ter segredo 

lhe deu o dito Snor’ juram.to  dos Santos Evangelhos em que pos sua mao sobre do qual 

assi o prometeu fazer. 

Perguntada se lhe lembra mais algua outra cousa de si, ou de outrem — disse que não, 

que tudo o que ela sabia e tem passado por ella, tem confessado aqui, e que o que 

confessou passa na verdade.  

Perguntada se sabe mais q algua outra pessoa tratasse com o diabo — disse que não, —  

Perguntada se deu algua cousa ao diabo como sangue de seu brasso, ou alguma outra 

cousa — disse que não. — 

Perguntada se naquelle tempo que tem confessado, deixou de coração a ds e quis ao diabo, 

e se lhe entregou por sua, e ficou tendo por [fólio 316] tendo por seu deus — disse que 

deixou de coração então a deus nosso Snor’, deus dos christãos e por tal o reconheceu e 

assi disse diante das duas mullatas que tem cõfessado, e elas o ouvirão e debrussandosse 

o diabo sobre hum pao de cajazr.a estava que ahi estava quebrado e ella cõfitente o beijou 

no traz.ro como também as outras duas mulatas que tem confessado o beijarão ali, e o 

beijalo assi hera pera o reconhecerê per seu deus e perseverou nesta crensa em ter ao 

diabo por seu deus de todo o coração per seis dias e seis noites pouco mais ou menos; no  



35 
 

fim dos quais adoesseu e então se arrependeo muito de andar com aquele diabo, e o ter 

por seu deus e se tornou a nosso verdadeiro  deus e senhor de todo o seu coração e assi o 

praticou cõsigo e durante as ditas noites foi com as ditas mulatas Simoa e Agueda ao sitio 

onde estava o dito pao, dispindose no caminho todas tres escondendo o fato que estavam 

no matto e inda nuas, e per duas noites a tornou então a beijar no traz.ro e as ditas mulatas 

também o beijarão no trazro. Na ultima das ditas noites o diabo dormio com ela cõfitente 

carnalmete e sentio que por seu vazo natural o diabo lhe metia algua cousa mas frio, mas 

não sentio que lhe deitasse nada; — 

E perguntada se o abrassava e em que figura — disse que o abrassava e beijava e como 

homê, [fólio 316 verso] supposto que elle se fazia em m.tas figuras, em sappo, em gato, 

em cachorro e em outros animais do matto. Perguntada se o dito diabo falava em Christo, 

em Deus, e em nosso Snr’ na Crus e nos santos — disse que não, e como o dito diabo 

vinhão outros quatro, ou seis em as mesmas figuras do outro, — 

E que todas as ditas seis noites dormião com as ditas mullatas os ditos diabos cada hum 

cõ sua em pee, como o outro fez cõ ela cõfitente e estavão então em figura de homens. E 

quando o gallo cantava, que o ouviam ali elles se faziam em baratas e em sappos e nessas 

figuras se hião per entre a erva aparecerem mais, ellas se tornavão pera caza por onde 

tinhão deixado as camisas e manteos.— 

Perguntada se o diabo lhes dava alguã cousa disse que lhes dava a comer cajas podres, 

que se he huã fruita do matto tamanho como nozes que té per cima huã casquinha azeda 

ma de comer e tudo o mais he carosso —  

Perguntada se as ditas duas mulatas se arrependerão de falarem assim com o diabo disse 

disse [sic] que o não sabe. — 

[na margem: genealogia] Perguntada como e o nome de que nassão he, e as mais 

perguntas gerais—.  disse ella que se chama Brizida e que he christaã bautizada e que o 

foi sendo menina estando com seu pai e sua mai no Recife de Pernambuco, e o foi [fólio 

317] P. Viga.ro Bar Ribro e seu padrinho o Capitão Simão de Fig.do que hoje he clerigo de 

missa e esta aqui. E madrinha, Guimar que hera india e depois que cresseu hia a Ig.ra e 

sabia as orasoens e logo pos se de giolhos se persinou, e benzeu, e disse o padre nosso, e 

Ave M.a e que não sabia mais orasoens e ella se cõfessava pela obrigaçam da quaresma e 

comungava inda antes que lhe acõtecesse o que dito tem com o diabo —.  E que não sabia 
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de sua idade mas no aspecto parecia de vinte annos mas bem entendida. E que he india 

da terra solt.ra filha de Miguel e de Domingas indios christãos e que ella tem sua irmaã 

per nome Felippa, e mora aqui no quartel dos indios, e hum irmaõ, Mathias cazado com 

Izabel india que morão no dito quartel. 

Perguntadas [sic] se antes daquelas noites que diz, que fallou cõ o diabo, se tinha fallado 

com o dito diabo outra vez — respondeo que antes não — mas depois aqui na torre doze 

leguas desta B.a per sua vez lhe apareceo hum vulto e lhe dizia que hera sua e que se 

enforcasse — e apertando elle mto ella dizia que sim per huã vez; mas ella não se quis 

enforcar, e se foi confessar mas não deste pecado. — E nesta quaresma se cõfessou aqui 

a hum padre de S. Bento e lhe cõfessou todo este peccado e elle a absolveo. E al naõ disse. 

E sendo lhe lido disse que estava na verdade E por não saber escrever rogou a mim 

escrivão assinasse [fólio 317 verso] por ella e assinei com o Sr Bpõ. e seu curador — E 

ella disse que estava agora em casa de dona Catarina no rio vermelho e que quando se 

mudasse o faria saber ao dito senhor Bpõ. Eu fran.co da Silva e escrivão da Camera o 

escrevi // assino a rogo da cõfitente Brisida //o l.do Franco da Silva // o Bispo // o l.do Diogo 

Coelho // 

O qual treslado de cõfissam Eu fran.co da Silva escrivão da camera deste Bispado do Brasil 

trasladei bem e fielmente dos proprios que ficão na secretaria do Bpado a que me reporto 

E o corri e cõsertei comigo e com o Rdo. Vig.ro geral e provisor o ldo. Diogo Lopes 

Chaves E assinei na B.a em vinte e sete dias do mes de julho de mil e seiscentos e trinta e 

nove annos.  

O l.do Franco da Silva 

Consertado por mim escrivão da Camera — 

o l.do franco da Silva 

Et comigo provisor 

Et Vig.ro geral— 

Diogo Lopes Chaves 
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