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RESUMO

No Brasil, a segunda metade do século XIX configura um momento crucial no
processo de secularizacdo. Dentre as transformacdes e mudancas que se
revelam importantes para o tema abordado por esta dissertacdo, temos o fato
de que, naquele momento, o pais adentrava o0 processo de transicdo do
governo imperial para o regime republicano, inaugurado em novembro de 1889.
Houve, também, a transicdo do trabalho escravo para o trabalho livre, com a
abolicdo da escravatura um ano antes; a liberdade de cultos e a separacéo
institucional entre Igreja e Estado — como fim do padroado — decretadas em 7
de janeiro de 1890; dentre outras transformacdes que reconfiguravam os lacos
entre o religioso e o secular. Tomando por referéncia este contexto, o objetivo
da presente dissertacdo € compreender como, na confluéncia dos discursos
religioso, politico e cientifico, a imprensa ultramontana, editada no Rio de
Janeiro na segunda metade do século XIX, construiu e significou
discursivamente os conceitos de magia, feiticaria e curandeirismo. Para tanto,
cabe frisar que o objeto (o discurso sobre tais praticas religiosas) se define a
partir do contexto, mas, ao mesmo tempo, estrutura-o. Ou seja, a relacdo entre
objeto e contexto serd aqui tomada como uma viade mao dupla, reveladora do
modo como, no advento das novidades inauguradas no Brasil entre finais do
século XIX e primeiras décadas do século XX, o religioso e o secular se
modelaram reciprocamente. Através da imprensa periddica catdlica, foi assim
criada uma rede semantica que evidenciava a relacdo entre o religioso e o
secular na sociedade brasileira da época. Assim, surge um vocabulario sobre
as praticas culturais e religiosas de matriz africana, que foi modelado na
confluéncia destas trés modalidades de discursos — o religioso, o politico e o
cientifico —, que séo vetores de tensdo, em cujas interfaces definiram-se os
significados imputados aos conceitos selecionados pela pesquisa. Desse
modo, é analisada a construcdo destes conceitos a partir da fonte primaria, o
jornal O Apdéstolo, doravante o instrumental metodolégico da Histéria dos

Conceitos, de Reinhart Koselleck.

Palavras-chave: magia; feiticaria; curandeirismo; secularizagao;

ultramontanismo



ABSTRACT

In Brazil, the second half of the 19th century was a crucial moment in the
secularization process. Among the transformations and changes that are
important for the theme studied by this dissertation, we have the fact that, at
that moment, Brazil entered the process of transition from the imperial
government to the republican regime, inaugurated in November 1889. There
was also the transition from slave labor to free labor, with the abolition of
slavery a year earlier; the freedom of cults and the institutional separation
between Church and State — with the end of the patronage regime — enacted on
January 7, 1890, among other transformations that reconfigured the links
between the religious and the secular. Taking this context into account, this
dissertation aims to understand how, at the confluence of religious, political and
scientific discourses, the ultramontane press edited in Rio de Janeiro in the
second half of the 19th century constructed and meant discursively the
concepts of magic, sorcery and faith healing. To this end, it should be noted that
the object (the discourse on such religious practices) is defined from the
context, but at the same time, structures it. That is, the relationship between
object and context will be taken here as a two-way street, revealing how, in the
advent of novelties inaugurated in Brazil between the end of the 19th century
and the first decades of the 20th century, the religious and the secular were
modeled reciprocally. Through the Catholic periodical press, a semantic
network was thus created that highlighted the relationship between the religious
and the secular in Brazilian society at the time. A vocabulary emerges on
cultural and religious practices of African origin, which was modeled on the
confluence of these three modality of discourses — the religious, the political and
the scientific —, which are vectors of tension, in whose interfaces the meanings
imputed to the concepts selected by the research were defined. In this way, the
construction of these concepts is analyzed from the primary source the
newspaper The Apostle, from the methodological instrumental of History of

Concepts, by Reinhart Koselleck.

Keywords: magic; witchcraft; healing; secularization; ultramontanism
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INTRODUCAO

No Brasil, a segunda metade do século XIX configura um momento
crucial no processo de secularizacdo, aqui entendida como categoria analitica
proficua para compreender o processo de diferenciacdo funcional entre as
esferas politica, social e religiosa. (CASANOVA, 2006). Dentre as
transformacdes e mudancas que se revelam importantes para o tema, temos o
fato de que, naquele momento, o pais adentrava o processo de transicdo do
governo imperial para o regime republicano, inaugurado em novembro de 1889.
Houve, também, a transicdo do trabalho escravo para o trabalho livre, com a
abolicdo da escravatura um ano antes (CHALHOUB, 1996); a liberdade de
cultos e a separacdo institucional entre Igreja e Estado — com o fim do
padroado — decretadas em 7 de janeiro de 1890, dentre outras transformacdes
gue reconfiguravam os lagos entre o religioso e o secular.

E este, ainda, o contexto no qual se afirmava um discurso cientifico, que
vinha ganhando legitimidade, a partir da avalanche das ideias positivistas,
evolucionistas, darwinistas, etc. (ALONSO, 2005), que foram mobilizadas na
interpretacéo da realidade social e cultural do pais. Especificamente, afirma-se
um discurso sanitarista e eugénico! que, alinhado a preocupacdo das
autoridades publicas com a manutencao da ordem social nos espacos urbanos
em franca expansao, iria colaborar para identificar os recém-libertos e livres de
cor como as “classes perigosas”. Termo que associava pobreza e “degradacéo
moral”’, mediante o qual redefinia-se a condicdo daqueles que, embora
pobres, estavam inseridos no mundo do trabalho, mantinham lacos estaveis de
familia e observavam os costumes religiosos?. Segundo Chalhoub, sobre estes
“pobres” — boa parte dos quais fazia dos corticos esconderijos dentro da cidade

— pesavam dispositivos disciplinadores e moralizantes de diferentes tipos, que

1 Eugenia no sentido do Darwinismo social de que existiria uma sele¢do natural na qual os
brancos seriam superiores, lembrando que o Brasil adotara na época a politica de
branqueamento. (SCHWARCZ, 1993)

2 Os “pobres dignos”, e os pobres considerados “viciosos” que por viveram na “vadiagem”
e naocultivarem os lacos de estabilidade e parentesco, representariam suposta ameaca a toda
sociedade
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muitas vezes nao diferenciavam a condicdo de livres e cativos. (CHALOUB,
1996, p.7)3.

Tal contexto, marcado pela laicizacdo do Estado e pela liberdade
religiosa, foi apreendido, simultaneamente, pelos discursos emitidos por
representantes do poder publico e da Igreja catdlica, representados, quer
como risco de desordem e degenerescéncia moral da sociedade em
construcdo, quer como ameacas a condicdo hegeménica do catolicismo, que
se afirmava como Unica e verdadeira religido, vis a vis, as praticas culturais e
religiosas de matriz africana, cultivadas pelos livres pobres e cativos, na
sociedade da época. A mobilizacdo em relacdo a estas transformacdes se da
por diferentes vias (inclusive, pela mobilizacdo dos bispos nas pastorais
coletivas de 1890 e 1900%) mas, também, através da imprensa catélica, em
franca expansao desde a segunda metade do XIX, principalmente de tendéncia
ultramontana. Nos jornais catdlicos do periodo, o tema acerca das
religiosidades afro-brasileiras se fez presente, emprestando significados
polissémicos aos conceitos de magia, curandeirismo e feiticaria, ao mesmo
tempo esculpidos na contingéncia dos embates de natureza politica, religiosa
e cientifica em curso, e reveladores de camadas de significados que os
reportavam a usos mais tradicionais.

Esta estratégia de atuacdo seria amparada pela reorientacdo da postura
oficial da Santa Sé Romana, sobretudo no contexto do papado de Pio IX,
quando se abre uma verdadeira cruzada contra 0s supostos “erros da
modernidade”, associados ao liberalismo, ao protestantismo, a maconaria, a
liberdade de pensamento e religiosa, conforme registrado na Enciclica Quanta
Cura e listados no seu anexo, o Syllabus dos erros, emitidos pelo Papa em
dezembro de 1864. Estas orientacBes seriam veiculadas pelo mundo catélico
da época, configurando o chamado contexto da romanizagdo (SANTIROCCHI,
2010).

Tendo em vista o contexto assinalado, o objetivo da presente
dissertacdo é compreender como, na confluéncia dos discursos religioso,

politico e cientifico, a imprensa ultramontana, editada no Rio de Janeiro na

8 Chalhoub, Cidade Febril: corticos e epidemias na corte imperial. Sdo Paulo: Cia das Letras,
1996, p.7.

4 A publicacdo completa destes documentos estdo no livro organizado por Ana Maria Moog
Rodrigues (RODRIGUES, 1981)
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segunda metade do século XIX, construiu e significou discursivamente o0s
conceitos de magia, feiticaria e curandeirismo. Para tanto, cabe frisar que o
objeto (o discurso sobre tais praticas religiosas) se define a partir do contexto,
mas, a0 mesmo tempo, estrutura-o. Ou seja, a relacdo entre objeto e contexto
sera aqui tomada como uma viade méo dupla, reveladora do modo como, no
advento das novidades inauguradas no Brasil entre finais do século XIX e
primeiras décadas do século XX, o religioso e o0 secular se modelaram
reciprocamente. (ASAD, 2003).

O tema aqui proposto possui trés principais contribuicées originais. A
primeira, do ponto de vista tematico, uma vez que se trata de abordar as
religiosidades de matriz africana no ambito de uma area onde seu tratamento
ainda é periférico, se comparado aos interesses pelo estudo das religides
cristds. A segunda, do ponto de vista tedrico-metodolégico, por incorporar o
instrumental da Histéria dos conceitos, tradicionalmente orientado para o0s
estudos de Histéria politica, e ainda incipiente nos estudos de religido.
Finalmente, a énfase num recorte cronoldgico, pois marca um momento crucial
do processo de secularizacdo, que tem como uma de suas dimensdes o0
pluralismo religioso.

Nesse sentido, a liberdade religiosa, franqueada pelo Decreto 119-A, de
7 de janeiro de 1890, convivendo com a afirmacdo de um discurso de base
cientificista e de um modelo de Estado laico, desde 1889, sob o regime
republicano, passa a modelar a normatizacéo da sociedade brasileira e, no seu
ambito, as condicfes de possibilidade da presenca publica das religides.

Através da imprensa periddica catélica, foi assim criada uma rede
semantica que evidenciava a relacdo entre o religioso e o secular na sociedade
brasileira da época. Surge um vocabulario sobre as praticas culturais e
religiosas de matriz africana, que foi modelado na confluéncia destes trés
discursos — o religioso, o politico e o cientifico —, que sdo vetores de tensao,
em cujas interfaces se pretende decifrar os significados imputados aos
conceitos selecionados pela pesquisa.

Articuladamente ao que ia sendo estabelecido pelo Estado e pelas
autoridades administrativas da cidade do Rio de Janeiro, acerca do controle,
disciplinarizagédo e repressao destas préaticas (ABREU, 1994), sustenta-se que

a imprensa representou, também, uma via de normatizacdo sobre elas, na
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medida em que o discurso veiculado visava criar uma opinido publica sobre tais
manifestagbes culturais e religiosas de matriz africana. No caso estudado, a
imprensa pode ser tomada como instrumento de normatizagao, ao veicular as
diretrizes da Santa Sé para o mundo catdlico da época, sem deixar de proceder
a adaptacdo destas as circunstancias nacionais (FANRAPPIE, 2020). Esta
opinido publica visava, ainda, a moldar habitos e comportamentos pautados
nos preceitos do que era tido por religiao (SILVA, 2021). Nesse caso, 0S
estudos de Paula Montero (2006) e Emerson Giumbelli (2008) permitem situar
0 que ia sendo legislado a este respeito e como esta normatizacdo ia ao
encontro da preservacao do catolicismo como modelo e referéncia do que se
tinha por religido.

A historiadora Maria Helena Machado, em seu livio O plano e o
panico: os movimentos sociais na década da abolicdo, de 1994, explica que
com a proibicdo do trafico transatlantico em 1850, a partir da Lei Eusébio de
Queiroz®, o trafico interprovincial de escravos aumentou consideravelmente
entre as regides brasileiras, do Norte e Nordeste decadente para o
Sudeste em franca expansdo. Desse modo, o transito dos escravos pelo
pais fez com que o universo cultural e religioso de matriz afro-brasileira se
expandisse, contribuindo para novos encontros e combinacdes
interculturais, que envolviam um leque de praticas religiosas consideradas
magicas (MACHADO, 1994). Com base no estabelecido pelo Cddigo
Criminal de 1830, tais praticas ndo eram consideradas crime. Porém, a
medida em que come¢am a chamar a atencdo das autoridades publicas,
implicaram uma nova normatizacdo, conforme o novo Cadigo Criminal

republicano, de 1890, em cujo Art. 157 criminalizava:

Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de
talismas e cartomancias para despertar sentimentos de édio
ou amor, inculcar cura de moléstias curaveis ou incuraveis,
enfim, para fascinar e subjugar a credulidade publica. (Cédigo
Criminal de 1890)

5 Em 4 de setembro de 1850, a partir da Lei Eusébio de Queiroz, ou lei n.581, foi decretado a
proibicdo do tréfico transatlantico de escravos, apos pressdes por parte do governo inglés,
principalmente por conta do documento Bill Aberdeen, de 8 de agosto de 1845, que dava
poder paraa Inglaterra prender qualguer navio que estivesse transportando escravos. O trafico
ndo acabou de vez, ainda havia contrabando, porém por conta da proibicdo do trafico que
muitos imigrantes de origem protestante tanto da Europa como dos Estados Unidos vieram
para o Brasil trabalhar como mé&o de obra assalariada
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De acordo com alguns historiadores que estudaremos no decorrer
dos capitulos deste trabalho, o trauma da Revolta dos Malés fez efeito nas
autoridades e devido a mais uma série de motivos que aqui serao
averiguados, o que era considerado feiticaria tornara-se crime.

A historiografia sobre o tema tem sido relativamente consensual ao
apontar que esta preocupacdo das autoridades ndo nasce no periodo
republicano, remontando as lutas e movimentos capitaneados pelos
préprios escravizados, as quais, durante o periodo imperial, instabilizaram a
ordem social e politica arquitetadapor representantes das elites proprietarias
que assumiram a dirigéncia do Estado nacional. Estas revoltas — como é o
caso da Revolta dos Malés® — acenavam com outros sentidos de liberdade e
outras clivagens de natureza racial, mas também cultural e religiosa, que
colaboraram para sua criminalizagcdo. Uma visdo endossada pelo Regresso
Conservador de 1837 e que vai contribuir para o arranjo centralista do
Estado brasileiro desde entdo. (MATTOS, 2017)

Nesse contexto, € perceptivel que a maioria dos autores privilegiem a
perspectiva do poder publico e, especificamente, as tentativas do Estado
de mantera sociedade ordeira, sobretudo a partir do fim da escravidao (e
mesmo durante sua vigéncia), bem como suas justificativas para tais
repressoes.

Paula Montero, por exemplo, antrop6loga que estuda a dimensao
publica das religides e as consequéncias da secularizacdo, afirma que “uma
das dimensdes historicas fundamentais de conformacdo das praticas
religiosas no Brasil diz respeito ao processo de constituicio do Estado
republicano e as leis penais e sanitarias que visavam disciplinar o espaco
publico” (MONTERO, 2006, p.51). Logo, entra aqui o discurso cientifico,
preponderante, sobretudo, no inicio da Republica.

Nesta dupla tentativa — de disciplinar o espago publico e “sanear” a
cidade — arepressdo aumentou. Sobre este aspecto, a historiografia tem
contribuido significativamente nas ultimas décadas. Destaca-se, neste

sentido, as contribuicbes de Sidney Chalhoub (1996), de extrema

6 Lembrando que a Revolta dos Malés (1835) também era de cunho religioso, pois envolvia
escravos mulgumanos



15

importancia para a compreensdo do discurso meédico cientifico da época,

em torno das questdes sobre a salubridade das cidades.

O discurso cientifico, ou seja, da ciéncia médica considerada oficial,
tentava legitimar-se e condenar o que era considerado “ndo-cientifico”, o
que incluia as préaticas de curandeirismo. E interessante que o discurso
religioso, como veremos, muitas vezes se apoiava no discurso cientifico
para discutir suas conviccbes e julgamentos em relacdo as praticas
realizadas por essa parte da populacdo negra, escravizada e liberta. Mas
nao so o religioso: o discurso politico das autoridades municipais e o debate
em nivel das esferas de representacdo do poder central também se
apoiaram na ciéncia médica, em destaque na segunda metade doséculo
XIX, para criar leis que visavam proibir tais praticas de matriz africana,
vistas ora como magia, ora como feitigaria, ora ainda como curandeirismo.
Desse modo, as fontes primarias que nos ajudardo a percorrer esse
complexo tema, compreendendo o0s significados contingenciais
emprestados a estes conceitos esculpidos na confluéncia do discurso
religioso, cientifico e politico, serdo: o jornal catélico ultramontano O
Apobstolo’, editado e veiculado no Rio de Janeiro entre 1866 e 1901, sendo
o mais longevo e fiel representante do catolicismo ultramontano na
imprensa catélica da época® e os Cdédigos Criminais de 1830 e de 1890.
Como abordado acima, os cédigos criminais sdo de extrema importancia
para a compreensdo do que mudou nesse meio tempo — entre Império e
Republica — e como tais praticaspassam a ser consideradas crime, a partir
de 1890.

Em relacdo ao recorte espacial eleito, a justificativa se apoia na
constatacao de Martha Abreu, segundo a qual, no caso do Rio de Janeiro, a
guestdo da religiosidade de escravizados e da populacdo de cor liberta

assumiu uma “dimensao especial, pois era a maior cidade do pais e a

7 O Apostolo foi editado entre os anos de 1866 e 1901. Este periddico se encontra disponivel
na Hemeroteca Digital Brasileira, portal de periddicos nacionais organizado e disponibilizado
gratuitamente pela Fundacao Biblioteca Nacional, que proporciona ampla consulta pela internet
ao ser acervo de perioédicos — jornais, revistas, anuarios boletins, etc. — e de publicacfes
seriadas.

8 Cabe ressaltar que foi no Rio de Janeiro onde a imprensa periédica catélica foi mais ativa,
sendo o local de edicdo do maior nimero de jornais ultramontanos, incluindo o principal e mais
longevo deles que utilizamos: O Apostolo
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capital do Império, além de ter recebido um grande contingente de africanos
até 1850” (ABREU, 1994, p. 185).

Tudo isso, entdo, configura uma complexa rede que estudaremos, a
fim de compreender os significados que a imprensa ultramontana atribuiu a
essas praticas religiosas. O Estado decidiu estabelecer que magia e
curandeirismo configuram crimes, alicercado no discurso cientifico para
sanear as cidades; mas, esta normatizacdo também estava alicercada
nas clivagens de cor que atravessavam a sociedade carioca da época,
devido ao fato de que a intencdo aqui era disciplinar a populacdo negra
liberta, que aumentava significativamente ao final do século XIX. Além
disso, ha que se considerar a perspectiva religiosa — que também se apoiou
no discurso cientifico, embora com ele conflitasse em varios outros
aspectos — que dizia respeito ao lugar do catolicismo na sociedade, em face
das outras “religides™.

Em nossa andlise, estaremos atentos, ainda, as clivagens de
género, umavez que o tratamento dado as mulheres que realizavam estas
praticas era, em determinadas circunstancias, distinto do tratamento
dispensado aos homens. Um exemplo disso, segundo Maria Alejandra
Rosales Vera Barbosa, é que na maioria das vezes que uma mulher era
designada feiticeira, o discurso cientifico e religioso normalmente as tinha
como prostitutas (BARBOSA, 2011). Ou seja: o género qualificava os
significados emprestados aos conceitos em disputa aqui analisados, pois,
conforme pretendemos demonstrar, quando a mulher praticava algo tido
como magico, esta era feiticeira; ja o homem era designado como
curandeiro, na maioriadas vezes.

Esta mesma associacdo aparece no discurso cientifico da época, o
gue acabava reforcando a ideia da necessidade de remover essas pessoas
das cidades e de manter a sociedade ordeira. Cabe, assim, compreender
em gque medida estas visbes eram respaldadas pelo Estado e pelas
autoridades administrativas que, baseadas nanormatizagdo prescrita pelo
Cddigo Penal e Civil e em outras determinagdes de abrangéncia municipal,

buscavam manter o controle sobre esta populacdo negra e de cor,

9 Cabe comentar que o jornal O Apdstolo continha uma coluna intitulada Academia Nacional de
Medicina, na qual varios temas eram abordados a partir da visdo médica oficial da época.
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delimitando seu lugar social no espaco urbano.

Outro ponto muito importante se relaciona ao tema das chamadas
‘casas de fortuna”, presentes no Rio de Janeiro. Com poucas alternativas
de trabalho no pés-emancipacdo e, em muitos casos, recusando-se a se
inserir no mundo do trabalho onde determinadas condi¢cBes pouco diferiam
do universo do cativeiro, muitas pessoas libertas comecaram a viver do
curandeirismo e das praticas de adivinhacdo,por exemplo, que se tornavam
uma fonte de renda, capaz de garantir sustento e, até mesmo, ajuda a
outros individuos em piores condices!®. Para as autoridades civis, as
casas de fortuna configuravam “ambientes subversivos e perigosos para a
moralidade publica” (COSTA; GOMES, 2016, p.187). De que maneira e a
partir de quais associacdes simbdlicas e discursivas, dava-se este rechaco
por parte das autoridades publicas e religiosas?

De acordo com Valéria Costa e Flavio Gomes:

No mundo da escraviddo, as cidades — especialmente as
cidades negras - constituiram espacos dialdgicos de
normatizagcbes e criagdes culturais. Seriam também
ambientes das intoler&ncias com a populagédo pobre, com
destaque para os africanos, crioulos, escravos, livres e
libertos. A composicdo (constante reconfiguracdo) desses
espacos dava o tom da imprensa periddica oitocentista.
(COSTA; GOMES, 2016, p.186)

Os autores afirmam que a repressdo era bem maior nessas cidades
onde tais praticas religiosas aconteciam. A coletanea organizada por Valéria
Costa e Flavio Gomes (2016) constitui uma importante contribuicdo a
historiografia, acerca das modificagcbes e reinvencdes da cultura negra no
Brasil, com énfase nas religiosidades, entre os séculos XVII e XIX. Isso, a
partir de uma perspectiva teérico-metodologica — a “histéria vista de baixo” —
inspiradora dos objetivos da presente pesquisa, a qual pretende constituir
uma contribuicdo da Historia das Religides sobre o tema aqui abordado.

Os estudos sobre as praticas religiosas e culturais de matriz africana

tém trazido aspectos relevantes para a compreensao do tema, sobretudo

10 ] embrando que muitos ex-escravos se recusavam ao mundo do trabalho em virtude desta
associacdo, como aponta Eric Foner em Nada além da liberdade. A utopia da malandragem é
outra expresséao disso, de acordo com Chalhoub.
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pela perspectiva do poder publico e suas tentativas de normatizacdo e
enquadramento destas praticas, assim como das suas relagbes com o
discurso médico da época. Porém, ainda séo incipientes os esfor¢os por se
compreender como o discurso religioso, especificamente catolico, se
posicionou sobre tais praticas.

A maioria dos avangos apontados vem da antropologia, que tem
agregado embasamento empirico a compreensdo da especificidade do
processo de secularizacdo no Brasil, bem como sobre a singular laicidade do
Estado. Mas ainda ha uma lacuna de trabalhos historiograficos sobre o tema,
sobretudo na area das Ciéncias da Religido, que vem se constituindo de
forma multidisciplinar no Brasil. Assim, a perspectiva desta dissertacdo almeja
constituir uma possibilidade de contribuicdo do historiador para a area na qual

se insere, ou seja:

[...] identificar as diferencas e originalidades que somente
as particularidades histéricas conseguem justificar,
compreendendo como em cada época e lugar estabelecem-
se articulacdes especificas entre as varias esferas da
existéncia: o social, o econémico, o politico, o cultural, o
religioso. (SILVA, 2018, p.77)

De modo que este trabalho visa abordar a relacdo entre tais
dimensdes e niveis da realidade, ou seja, o didlogo entre as esferas da
existéncia com a totalidade. O que implica considerar as singularidades em
termos, também, das temporalidades inscritas nestas articulagdes. A
intencdo € analisar associacfes contingenciais entre estes termos, bem
como entre eles e outros que faziam parte deuma rede semantica veiculada
na sociedade da época, identificando a partir de quais sentidos foram
assimiladas pelo discurso catélico ultramontano, pelas autoridades
administrativas, pelos enquadramentos normativos dirigidos pelo Estado,
assim como pelo discurso médico-cientifico da época, tendo por palco a
cidade do Rio de Janeiro.

Por fim, dado que estes conceitos se revelam construgdes historicas
gue se desdobram na temporalidade, a analise semantica deve focar nao

apenas seus usossincrbnicos — situado as disputas contingenciais em que



19

foram acionados - mas, também, suas muta¢des na diacronia, o que implica
investigar as camadas designificados por eles acumuladas. Desse modo, a
partir desta andlise qualitativa do campo seméantico em questédo, visa-se
identificar sua relacdo com o processo de secularizacdo em curso na
sociedade brasileira da época, de modo a mostrar como tais conceitos
expressaram as transformac¢des em cursos, ora acompanhando-as, ora
antecipando-as, ora a elas resistindo.

Portanto, os objetivos gerais podem ser resumidos em contribuir para
a area com um debate ainda marginal com relacdo ao tratamento
dispensado aos cristianismos e compreender a construgdo discursiva dos
conceitos de magia e feiticaria no contexto da secularizacao do Brasil. Ja os
especificos se resumem em compreender as relagbes do discurso aqui
analisado com o contexto no qual ele se insere, compreender a construcao
discursiva na perspectiva da longa duracdo e contribuir para o debate atual
com o tratamento que as religibes afro brasileiras recebem, mostrando que
0 preconceito (estigma) foi uma construcao historica.

Para tanto, o estudo proposto apoia-se no aporte tedrico-
metodoldgico da Historia dos Conceitos, de matriz alemd, invocando um de
seus aspectos mais fecundos: aquele que visa explorar a complexa relagéo
entre linguagem e histéria. Segundo seu principal representante, Reinhart
Koselleck, em seu livro Futuro Passado: Contribuicdo a seméantica dos
tempos histéricos (2006), os conceitos estdo sempre ancorados na
experiéncia, revelando uma materialidade. Neste sentido, o desafio para o
historiador é compreender quais as relacdes que 0s conceitos estabelecem
com os conflitos politicos e sociais — seja no sentido de tentar expressar
tais experiéncias, seja ao serem apropriados por diferentes atores em
seus embates — e entre si, constituindo verdadeiras redes semanticas.

Com isso, espera-se contribuir com a compreensdao das mdultiplas
facetas da experiéncia brasileira da secularizagdo na transicdo do século
XIX para o XX, bem como com uma perspectiva historica para a area das
Ciéncias da Religido, reforcando seu carater multidisciplinar. Busca-se,
assim, através da andlise dos discursos veiculados pelo jornal O Apéstolo,
compreender os sentidos produzidos pelos conceitos de magia, feiticaria e

curandeirismo.
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Pautado nestes objetivos e fundamentos metodoldgicos, o primeiro
capitulo desta dissertacdo visa situar a trajetéria dos conceitos de magia e
feiticaria de forma contextualizada, passando pela discussdao da
representacdo simbdlica destes conceitos, alguns dos quais reportam a
época da colonizacdo e remontam ao imaginario europeu. (SOUZA, 1986;
VAINFAS, 2002; HOLANDA, 2000). Assim, pretende-se realizar um breve
balanco dos estudos historiograficos que contribuem para a compreensao
do modo como as praticas culturais e religiosas de matriz africana — mas,
também, até um certo momento da histéria, de matriz amerindia — foram
associadas a magia, feiticaria e curandeirismo.

Com isso, espera-se identificar algumas das camadas de significados
acumuladas por tais conceitos, no momento de suas mobilizacdes, na
conjuntura recortada pela pesquisa. Ou seja, averiguar a carga simbolica
acumulada pelos conceitos em uma trajetoria de longa duracdo. Da mesma
forma, este capitulo apresenta com mais énfase e profundidade a
perspectiva tedrico-metodoldgica eleita: a Historia dos Conceitos, cujo
ferramental — ainda pouco usado nas Ciéncias da Religido — devera guiar
nossa analise dos conceitos em foco.

No segundo capitulo, apresentaremos o contexto do Rio de
Janeiro como uma cidade em ebulicdo, a partir do conceito de “classes
perigosas”, que dizia respeito aos pobres (CHALHOUB, 1996). Cabe
compreender a pertinéncia do Manifesto Republicano, publicado em 1870, e
da questdo da escravidao para o tema abordado, ja4 que uma das duvidas
do Estado era como tratar os libertos e pobres do Rio de Janeiro. Além
disso, abordarda os vinculos entre religido e politica e a modelagem
reciproca entre catolicismos e religiosidades afro-brasileiras.

No terceiro e ultimo capitulo, serdo abordados os conceitosde magia,
feiticaria e curandeirismo (com mais profundidade o de feiticaria) nas
paginas do jornal O Apéstolo e, assim, a atuacdo da imprensa catélica na
disputa pelo controle das consciéncias, no contexto da legitimacdo do
ultramontanismo, por referéncia as orientacfes da Santa Sé e ao contexto
interno, atestador da fragilizacdo das relacbes entre Estado e Igreja no
Brasil. Situaremos, entdo, os embates discursivos nas paginas do jornal

eleito e a quais usos e significados se prestam 0s conceitos de magia,
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feiticaria ecurandeirismo, analisados por esta pesquisa.

CAPITULO | — Religiosidades de matriz africana: perspectivas de um
debate

Cabe, neste primeiro capitulo, entender mais a fundo como, no caso
do Brasil,o conceito de magia foi historicamente significado, assim como o
de feiticaria e curandeirismo. As significacbes destes conceitos nos
reportam, necessariamente, as suas materialidades, ou seja: as disputas
sociais e politicas no ambito das quais foram construidos e apropriados por
diferentes atores, revelando a profunda relagédo entre historia e linguagem,
conforme metodologia proposta pela Histéria dos Conceitos. Desse modo, €
possivel concordar que a “apropriacdo e a ressignificacdo da palavra
religiosa em terras brasileiras revelam a capacidade criativa desseshomens
e mulheres que contribuiram decisivamente para a construcao do Brasil”.
(BRITO; MALANDRINO, 2007, p. 112).

Apesar de sua riqueza, 0s usos desse instrumental metodol6gico sédo
praticamente inéditos nos estudos de religido!!, o que justifica o interesse
em toma-lo como referencial para esta pesquisa. Se consideramos que a
linguagem é portadora de materialidade e que os significados dos conceitos
estdo ancorados nos conflitos sociais e politicos, em diferentes momentos e
contextos, o discurso ultramontano analisado devera ser tomado na
confluéncia dos embates préprios ao contexto considerado, o que,
inevitavelmente, implica analisa-lo na confluéncia com o discurso politico e
cientifico.

E na confluéncia destas formulacbes discursivas que se pode
perceber os embates entre os diferentes projetos de secularizacdo em voga
gue, ao imporem usos contingenciais aos conceitos de magia, feiticaria e
curandeirismo; revelavam, também, a trajetéria estrutural desses,

configurada numa temporalidade de longa duracdo, a qual nos reporta a

11 Neste sentido, vale lembrar que as pesquisas da historiadora e orientadora desta
dissertacdo, Ana Rosa Cloclet da Silva, representam uma contribui¢cdo pioneira na mobilizacéo
do referido instrumental metodolégico na analise da imprensa ultramontana editada no Brasil
da segunda metade do século. Algumas das principais referéncias da autora seréo citadas no
decorrer desta dissertacédo e orientaram, em boa medida, a op¢do metodoldgica dela.
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prépria especificidade do modo como, no Brasil, delinearam-se os vinculos
historicos entre o religioso e o secular, bem como as suasmatrizes ibéricas.

Desse modo, neste primeiro capitulo, veremos como o tema tem sido
abordado na éarea das Ciéncias da Religido. Da mesma forma, o capitulo
incursiona na andlise da carga simbodlica acumulada pelos conceitos de
magia, feiticaria e curandeirismo na longa duragdo, 0 que nos reporta ao
préprio contexto de cristandade ocidental. Para tanto, partiremos de duas
diferentes abordagens sobre aideia de “bruxaria” na Europa e como esta
relacionou-se com o imaginario social na América. Tratam-se dos trabalhos
de Trevor-Roper e Silvia Federici.

Situadas as matrizes histéricas destes conceitos, a intencdo €
analisar como as abordagens académicas trataram as religiosidades
africanas no Brasil e, especificamente, como estas foram percebidas pelo
colonizador, legando significados que se projetam até os dias atuais. Da
mesma forma, busca-se destacar apouca énfase nos conceitos trabalhados,
assim como justificar o enfoque proposto por esta pesquisa, que antes de
analisar os usos contingenciais dos conceitos trabalhados, incursiona na
sua diacronia de longa duracao. O que sera feito, fundamentadamente, com

base na bibliografia.

1.1 O tema nas Ciéncias da Religiao

A despeito de sua relevancia, esse é um tema que, como foi dito, ainda
ganhaum tratamento periférico e recente na area das Ciéncias da Religido e
Teologia, que tem sua autonomia também recente pela CAPES, e que vem se
constituindo de forma multidisciplinar. O que justifica, entdo, uma abordagem
sobre o tema que incorpore as contribuicdes de diferentes disciplinas, como a
sociologia, a antropologia e a historia. De acordo com o proprio documento da
area 44 da CAPES:

A interdisciplinaridade é uma caracteristica constitutiva da
area de Ciéncias da Religido e Teologia. A propria area de
avaliacdo € composta por duas disciplinas distintas. Porém,
além disso, cadauma dessas duas disciplinas se constitui
como campo em que o dialogo com outras disciplinas e
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areas de conhecimento é imprescindivel ao seu
desenvolvimento tedrico metodoldgico. (Documento da area
44 da CAPES)

Por isso, de acordo com o documento da area 44 da CAPES, o
dialogo entre as disciplinas se torna imprescindivel. Nesse sentido, além de
dialogar com outras areas — principalmente no que toca a sociologia e a
antropologia — o presente trabalho visa confirmar e reforcar a relevancia dos
estudos historiogréficos para a area de Ciéncias da Religido e Teologia.

A autora Dilaine Soares Sampaio representa uma importante
contribuicdo para esse aspecto. Em seu artigo “Ciéncias da Religiao e
Teologia como area autdbnoma: reconfiguracdo do debate epistemoldgico,
novos desafios e perspectivas para o estudo das (nao) religides e da(s)
espiritualidade(s)’, ao abordar a questdo da autonomia da area das
Ciéncias da Religido e Teologia, propde uma rica discussdo sobre a
epistemologia que envolve o0 debate, seu objeto e também suas
perspectivas tedrico-metodoldgicas. A area ganhou autonomia em 2016 e,
em 2017, foi designada a nomenclatura atual de Ciéncias da Religido e
Teologia. (SAMPAIO, 2019)

Sampaio defende que o objeto de estudo da éarea precisa ser
pensado em sua amplitude, pois, durante muito tempo, religides foram
“historicamente  subalternizadas, inviabilizadas, desqualificadas e
reprimidas, no caso as religides afro-brasileiras” (SAMPAIO, 2019, p.894)

Concorda-se aqui com a visao da autora de ser necessario “assumir
o carater plural da area sem incbmodos”, no que tange tanto as Ciéncias da
Religido quanto a Teologia estabelecerem uma via de mdo dupla entre
trocas epistemoldgicas, tedricas e metodoldgicas que venham a otimizar o
debate para a inclusdo da amplitude do tema e objeto de estudo da area.
Para tanto, tendo em mente o quanto as religides afro-brasileiras foram
subalternizadas, mostra-se necessario empreendermos o esforco de
descolonizacdo do tema, levando-se em conta que a “area de Ciéncias da
Religido e Teologia dedica a maior parte de seus estudos ao cristianismo,
religido hegemonica em nosso pais”. (SAMPAIO, 2019, p.902)

Neste contexto, a autora aponta trés movimentos em relacéo a area:
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endogeno, exo-endogeno e exdgeno. Esses, respectivamente, dizem
respeito ao reconhecimento do pluralismo do objeto, ao aprofundamento
dos conceitos tedricos e metodolégicos da area, no que tange a sua
aplicabilidade, e a valorizacdo das especificidades da area.

Tendo em mente o atual estagio de configuracdo da area, apds uma
busca pelas plataformas digitais dos seus atuais Programas de POs-
Graduacdo, foi perceptivel que existe uma lacuna em relacdo a
problematica desta pesquisa e seu recorte temporal. Como o objetivo aqui
se concentra em entender a construcao discursiva dos conceitos de magia
e curandeirismo através da imprensa ultramontana no século XIX, faz-se
necessario o estudo sobre o contexto geral em que estes conceitos foram
construidos e significados. Para tanto, € necessario abordar a relacdo entre
escraviddo e religiosidade nesse periodo. Principalmente no tocante a
conjuntura da segunda metade do século, j& que as leis que caminhavam
para a abolicdo comecaram em 1850, com a Lei Eusébio de Queiroz, que
proibia o trafico de escravos do continente africano para terras brasileiras, e
terminaram apenas em 1888, com a Lei Aurea, que abolia o regime
escravocrata.

Apbs uma busca pelo portal de teses e dissertacbes da Capes, foi
possivel constatar que a maioria dos trabalhos recém-defendidos no Brasil,
na area dasCiéncias da Religido, e que tratam da problemética acerca das
religiosidades de matriz africana neste pais, concentram-se no tema da
feiticaria, tendo por recorte privilegiado os séculos XVI e XVII. Ja os
trabalhos que analisam mais de perto as problematicas das religides de
matriz africana para o periodo contemporaneo, concentram-se na umbanda
e no candomblé. Assim, o século XIX permanece como uma lacuna entre o
gue era considerado feiticaria nos séculos do Brasil colonial e como as
religibes de matriz africana constituiram-se ao longo do periodo
contemporaneo, com énfase nos séculos XX e XXI'2. E esta lacuna que se

pretende preencher a partir de um enfoque historiografico, averiguando de

12 Evidente que ndo se pode desprezar as importantes contribuicbes do sociélogo Pierre
Sanchis: Religido, cultura e identidades: Matrizes e matizes. Vozes, 2018; Reginaldo Prandi:
PRANDI, Reginaldo. Referéncias sociais das religibes afro-brasileiras: sincretismo,
branqueamento, africanizacdo. Horizontes Antropolégicos, v. 4, n. 8, p.151 167, jun. 1998.
FapUNIFESP (SciELO).
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gue maneira o0 discurso catdlico ultramontano significou as praticas
religiosas da populagao negra livre e escravizada, entre outros sujeitos que
participavam destas religiosidades.

A partir da busca pelo Catalogo de Teses e Dissertacfes da CAPES,
entre 0os anos de 2018 e 2021, encontramos alguns dados importantes. Foi
utilizado o mecanismo de busca pelas trés palavras-chave principais desta
pesquisa - magia, feiticaria e curandeirismo - de modo a identificar
trabalhos dedicados ao mesmo tema aqui proposto. As dissertacdes e teses
sdo das areas de Historia, Antropologia, Musica, Ciéncias da Religido e
Linguistica. Para a palavra “magia”, foram encontrados seis titulos (de 2019
a 2020) que se relacionam com préticas religiosas de matriz africana ou

indigenas no periodo colonial, conforme elencado abaixo:

MAGIA 2019 2020

ANTROPOLOGIA Boutin, Felipe Boin.
“Nada é verdadeiro,
tudo é permitido”:
magia, ontologia e
pensamento magico
entre ospraticantes de
magia do caosno sul e
sudeste do Brasil'.
Santa Catarina

Almeida, Lorran Lima
de. Ossentidos da
magia: praticas rituais,
sacerdotes e clientes
nos terreiros de
Macapa/ap.

Natal

Medeiros, Haroldo Paulo
Camara. Quebra o coco
e arrebenta a sapucaia:
a magiados baianos na

umbanda.

Dourados

HISTORIA Silva, Glicia Caldas Fontoura, Odir Mauro da
Goncalvesda. A cabaca Cunha. O rebanho
do segredo: religiosidades infectado: inquisicéo e
e concepcodes populares clérigos praticantesde
de cura no Rio de Janeiro, = magia no século XIV.
€.1889 — 1927. Rio de Porto Alegre

Janeiro
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CIENCIAS DA RELIGIAO Bezerra,

Karina

Oliveira.

Paganismo
contemporaneo no Brasil:
amagia da realidade.
Recife

Para a palavra “feiticaria”, foram encontrados sete resultados que
possuem algo em comum com o tema; porém, referentes a trabalhos
concluidos no ano de 2018:

FEITICARIA 2018

ANTROPOLOGIA Silva, Marco Anténio Justen. A terra das doencas e o
retornodos pajés: uma saga noke koi. Brasilia
) Pereira, Debora Hevelly Almeida. O diabo no claustro:
HISTORIA freiraspactuantes na inquisicédo de Lisboa (séculos
XVII-XVIII). Salvador

Souza, Giselly Kristina Muniz de. Mandingueiros nas
minas: travessias e transitos culturais (1724-1805). Sao
Joéo del Rei

Ferraz, Eduardo Augusto Vieira. Crimes e
acusacOes defeiticaria entre os ajauas, 1920 a
1940. Juiz de fora

Reis, Marcus Vinicius. Mulheres de seus corpos e de suas
crencas: relacdes de género, praticas magico-religiosas e
inquisicdo no mundo portugués (1541-1595). Belo
Horizonte
i Porto, Narayan Pereira. Feiticaria paulista: transcricao
FILOLOGIA E LINGUA de processo-crime da justica eclesiastica na América
PORTUGUESA portuguesa do século XVIII. Sdo Paulo

Para a palavra “curandeirismo” foram encontrados 4 resultados, todos

referentes ao ano de 2021:

CURANDEIRISM 20
©) 21
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HISTORIA

Albino, Jefferson Nascimento. Na imprensa, entre leis
eciéncias: o curandeirismo em questdo na primeira
republica (1890-1899). Rio de Janeiro

Senderski, Henrique Alexandro. As tentativas de
criminalizacdo das artes de curar em irati e mallet-
pr-1925-1949. Guarapuava

Ferreira, Lilia Rose. Dindmicas sociorreligiosas e
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Interessante notar que dois destes trabalhos se referem a religides de
matriz africana em paises da Europa (Alemanha e Espanha). Como é possivel
identificar, estes trabalhos representam um recorte mais contemporaneo sobre
o tema das religides de matriz africana, envolvendo debates atuais sobre
intolerdncia religiosa e racismo, politica publicas, aspectos culturais da
Umbanda, Candomblé e Quimbanda e, até mesmo, aspectos medicinais.
Porém, nenhum destes artigos possui o recorte do século XIX no Brasil, assim
como a maioria das teses encontradas na plataforma da CAPES. Além de
comportarem outras lacunas, como o fato de nenhum deles analisar a imprensa
ou fazer uso do instrumental metodolégico da Historia dos Conceitos, eleito
pela presente pesquisa.

Neste contexto, a area das Ciéncias da Religido ndo deve mais ser
um lugar dicotdmico. A via precisa ser de méao dupla, entre as Ciéncias da
Religido e as outras areas, para que o estudo das religibes de matriz
africana seja proficuo no contexto em que os debates se inserem. O que,

concordamos, e se revela necessario para:

Que possamos ser capazes de construir uma epistemologia
“‘de” e “na” “encruzilhada”, nos sentidos atribuidos pelas
epistemologias africanas e afro brasileiras, para os estudos
da(s) (n&o) religido(bes) e da(s) (ndo) espiritualidade(s), uma
epistemologia sensivel que saiba afetar e deixar-se afetar
(VELHO, 2001) pelos saberes outros. Que possamos ter a
sabedoria da circularidade, mas também da dialética,
aprendendo a dancar entre o0s saberes provenientes de
nossos sujeitos de pesquisa e o (des)encanto dos saberes
cientificos. (SAMPAIO, 2019, p.908)

1.2 A carga simbdlica acumulada pelos conceitos de magia e feiticaria:
uma trajetoria de longa duracéo

O conceito de magia foi historicamente significado, pelas religides
institucionalizadas, como sendo tudo aquilo que nao fazia parte do campo
religioso hegemdnico (BOURDIEU, 2007). Ja o conceito de feiticaria (mas
também magia) remete a uma semaéantica histérica do imaginario do

colonizador (SOUZA, 1986). Desse modo, delineia-se uma cristandade
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ocidental que, ao adentrar o universo cultural amerindio e afro-brasileiro,
desqualifica suas préaticas como feiticaria, magia ou curandeirismo, pois
acreditava-se gque o catolicismo era a unica e verdadeira religido.

A palavra religido € derivada de um contexto histérico cultural
especifico, predominantemente europeu, 0 que nos permite questionar sua
“validade universal®’, tendo em vista sua “vinculagao cultural”. De acordo

com Klaus Hock, em seu livro Introducéo a ciéncia da religido:

Um dos problemas na definicdo do termo religido reside no
fato de que o préprio termo nasceu num contexto cultural e
histérico muito especifico — num primeiro momento,
pertencente a histdria intelectual ocidental. O mais tardar
guando tentamos aplicar o termo religido, como termo
universal, a fendbmenos em outros contextos histéricos e
culturais, surgem dificuldades inesperadas. (HOCK, 2010,
p.17)

Ou seja, ao estudarmos religido como um objeto cientifico, propomos
uma certa validade universal do termo; porém, por conta de sua vinculacao
cultural ao contexto especifico de surgimento do conceito de religido, torna-se
mais complicado aplica-lo a outros contextos histéricos e culturais. Na
época da Reforma, o termo religido passou a exercer uma funcdo critica
perante 0 que era entendido como supersticio e magia e, além disso,
comecou a haver “‘uma tendéncia a generalizacdo do termo religido que se
impde, aos poucos, com o lluminismo”. (HOCK, 2010, p.17). Mas, ainda de
acordo com Hock, continua existindo uma*“tensao indissollvel que surge do
fato de que nosso termo religido permanece vinculado ao contexto historico
social do Ocidente”. (HOCK, 2010, p.22)

Logo, é neste contexto que iremos penetrar para compreender
melhor os conceitos de magia e feiticaria, com a ajuda de dois principais
autores: Hugh Trevor- Roper (1972) e Silvia Federici (2017)*3.

No capitulo A obsessdo das bruxas na Europa dos séculos XVI e

XVII, do livro Religido, Reforma e Transformacdo Social, o autor H. R.

13 O leitor pode se perguntar “mas por que duas obras com tanta distancia temporal entre uma
e outra?”. Os estudos de Trevor-Roper seguem uma linha mais tradicional em relacdo a ideia
geral de bruxaria na Europa, € necessario ter esses estudos em mente para entender o que
vem sendo, atualmente, criticado por Silvia Federici, na intencdo de compreender a
consequéncia desse imaginario europeu que permeou a colonizagdo ibero-americana.
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Trevor-Roper procuranarrar e explicar uma nova perspectiva historiografica
em relagdo ao periodo de cacas as bruxas que se desenvolveu no
continente europeu, durante os séculos XVI e XVII. E isso nos interessa
particularmente, devido as representacdes sobre magiae feiticaria que dai
emergem e se propagam pelo Novo Mundo, como projecdo do imaginario
do colonizador. Ao especificar a época de sua pesquisa e afirmar que a
caca as bruxas aconteceu em sua forma mais devastadora depois da

Renascenca, o autor coloca que:

A Renascenca foi ndo s6 o renascimento das letras pagas,
como da religido paga dos mistérios. A Reforma foi um
regresso ndo apenas aoséculo inesquecivel dos Apéstolos,
como também aos tempos menos edificantes dos reis
hebraicos. A Revolugédo Cientifica estava impregnada de
misticismo pitagdico e de fantasias cosmoldgicas. E por
debaixo da superficie de uma sociedade cada vez mais
sofisticada, que paixdes obscuras e credulidades inflaméaveis
ndo encontramos, uma vez libertadas acidentalmente, outras
deliberadamente mobilizadas. A crenca nas bruxas é uma
dessascrengas. (TREVOR-ROPER, 1972, p. 73).

Assim, como organizador de uma importante coletdnea historiografica,
Trevor-Roper remonta ao cenario politico, religioso e social de uma época
em que a crenca em bruxas era mantida por um imaginario popular.
Segundo o autor, “Acreditava-se nas bruxas, € certo — era como que um
folclore disperso de supersticbes camponesas” (TREVOR-ROPER, 1972,
p.74). No entanto, foi na Idade Moderna quea crenga se tornou obsesséao,
adquirindo consequéncias terriveis. “Se esses dois séculos foram uma
idade de luz, teremos entdo de admitir que, pelo menos num aspecto, a
Idade das Trevas foi mais civilizada”. Ou seja, no aspecto de ndo matar e
perseguir pessoas por bruxaria. (TREVOR-ROPER, 1972, p.74)

Durante a Idade Média, existiram varios documentos, apresentados
pelo autor, sobre o pecado em acreditar em bruxas e como isso se traduzia
em uma acaondo-cristd. Assim, 0s reis e papas negavam a existéncia das
bruxas e desencorajavam o pensamento de perseguicdo. Em 1490, esta
I6gica foi invertida completamente, depois de muitas investigacées. O
imaginario social era uma doutrina positiva da bruxaria, o qual acreditava

na sua existéncia, todos criam em bruxas. Tal inversdo cria um reflexo na
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sociedade, contribuindo para a perseguicdo das bruxas e para que esse
imaginario se tornasse cada vez mais forte e presente nos pensamentos
sociais da época.

Segundo o autor, no imaginario popular, as bruxas eram criaturas

peculiares que mantinham ritos e costumes tido como demoniacos:

Todas as noites essas damas nada aconselhaveis se
untavam com ‘gordura do diabo’, fabricada com gordura de
criancas assassinadas, eassim lubrificadas metiam-se pelas
fendas e pelos buracos das fechaduras, subiam pelas
chaminés, montadas em vassouras, fusos ou bodes
voadores, e faziam longas e esgotantes viagens aéreas para
comparecerem a encontros diabdlicos, o sabat de bruxas.
(TREVOR- ROPER, 1972, p.75).

Nos sabats, as bruxas mantinham relacées sexuais com o Diabo,
este aparecia em forma de mulher para os homens e em forma de homem
para as mulheres. Sdo chamados, respectivamente, stucubos e incubos. O
autor afirma que as bruxas eram, em sua maioria, mulheres, mas se algum
homem tentasse defendé-las, era igualmente acusado de bruxaria.

Devido ao inicio da obsessdo, houve a criagdo da ciéncia da
demonologia, que surge como uma forma de entender e padronizar 0s
fendmenos de feiticaria e 0 pacto entre as bruxas e o Diabo. (TREVOR-
ROPER, 1972, p.77). A partir da criagcdo da demonologia, torna-se legitima
a perseguicdo e os assassinatos de bruxas, juntamente com a inversédo da
l6gica citada acima. O inicio da obsessédo das bruxas tem como berco
original os Alpes e os Pireneus, regido montanhosa da Europa. O autor
coloca um argumento mais ligado ao modelo desociedade e de estruturacao

geo-social da época, dizendo que:

A civilizagdo medieval, a civilizacdo ‘feudal’, era uma
civiizacdo de planicie, ou de pelo menos das terras
cultivadas que podiam sustentaro dominio senhorial e a sua
organizacdo. Nas areas montanhosas pobres, de pastoricia
e individualistas, o ‘feudalismo’ nunca chegou a implantar-se
corretamente. Por vezes o proprio cristianismo quase néo
penetrara nessas regides, ou pelo menos ndo se implantara
da mesma forma. (TREVOR-ROPER, 1972, p. 85).
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Desse modo, o paganismo mantinha suas raizes ainda fortes nas
montanhas resistindo, na maioria das vezes, aos ensinamentos cristaos,
mas sabemos que estas explicagbes com teores de determinismos
geografico ja foram ultrapassadas. Nesse contexto, cabe ressaltar a
atuacao dos dominicanos: uma ordem religiosa catolica, que ja possuia um
histérico de combate as heresias. Foi esta ordem que primeiro pressionou o
papado quanto a questdo da bruxaria. Segundo Trevor-Roper: “Com base
nas fantasias dos montanheses, o0os dominicanos elaboraram uma
demonologia sistematica, levando os papas da Renascenca a denunciar
uma nova heresia na Europa” (TREVOR-ROPER, 1972, p.84). Sendo
assim, a caca as bruxas comeca a se espalhar mais facilmente pelo
continente europeu.

Outros inquisidores da Renania também pressionaram por uma
resposta do papa para emitir um documento que legitimasse a caca as
bruxas. Assim, fez-se um documento que “autorizava os dominicanos a
continuarem a fazer aquilo que ja estavam a fazer” (TREVOR-ROPER,
1972, p.81). A bula foi publicada em dezembro de 1484 pelo Papa Inocéncio
VIIl. Em paralelo, surge um segundo documento que seria a grande
encyclopedia da ciéncia demonolégica: O Malleus Maleficarum. Este livro
acabou reafirmando todas as supersticdes mitologicas da ldade Média em
relacdo as bruxas e, desse modo: “conferia forca e substancia a esse
mandato” (p.81). Ou seja, a acdo da Bula Papal. Assim, “ndo acreditar na
bruxaria é a heresia maxima”, exatamente o oposto do determinado pela
Igreja da Idade das Trevas. (TREVOR-ROPER, 1972, p. 92). A imprensa de
Guttenberg, recém-criada no ano de 1440, teve um papel fundamental na
expansao desse conteudo por toda a Europa, ajudando na divulgacao e no
acesso a todas as curiosidades que diziam respeito as bruxas.

Apos ser oficialmente legitimada pelos altos cargos clericais, a
perseguicdo comeca a tomar uma proporgao continental. Os surtos de caca
as bruxas, que até entdo aconteciam de tempos em tempos, tornaram-se
continuos e frequentes. Colocava-se, entdo, a pergunta: como descobrir
guem eram as bruxas?

Uma parte importante do trabalho da Inquisicdo era a tortura judicial

das vitimas. Esse era o principal método de identificacdo de qualquer forma
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de bruxaria. A explicacdo da época para legitimar a tortura é que o Demonio
€ 0 pai da mentira, portanto, a bruxaria ndo se revelaria abertamente, sendo
necessario o processo de extracao de confissées por meio dessas praticas
terriveis que, muitas vezes, aconteciam durante o julgamento. O autor

comenta que:

Depois de ter confessado, 0 passo seguinte consistia em
arrancar-lhe pela tortura uma lista de todos os vizinhos que
tinham visto no sabat das bruxas. Obtinha-se, assim, um
novo conjunto de indicia, a ciénciaclerical era confirmada, e
recomecavam novos julgamentos e torturas. (Trevor-Roper,
1972, p. 95).

A partir disso, surge uma teoria entre os historiadores, segundo a
gual a obsesséo das bruxas so0 teria existido porque se deu em conjunto a
tortura judiciaria. Hoje, porém, sabemos que essa explicacdo nao €
suficiente para entendermos completamente o quadro histérico que aborda
a cacga as bruxas do comeco ao fim.

O autor coloca os judeus em seu ensaio, comparando as
perseguicbes de ambos, por se tratarem de grupos de pessoas que
representam o inconformismo social. A prova que essas persegui¢cdes séo
de ordem social, como colocado pelo autor, € que “atingiram o seu auge ao
mesmo tempo em locais diferentes” (TREVOR- ROPER, 1972, p.87).

Trevor-Roper escreve em seu texto que:

Em 1609-1610, tal como em 1478-84, a perseguicdo as
bruxas pode assim ser considerada uma parte do mesmo
processo em que se inclui também a perseguicdo aos
judeus. Essa persegui¢do ndo era doutrinaria: ndo se devia
ao facto de as vitimas serem ‘heréticos’ (fosse qual fosse
a desculpa apresentada). Ndo era desencadeada por mera
deciséo pessoal de um fanatico sentado na cadeira papal.
[...] Os papas podiam conceder a sua autorizacdo, mas o
movimento era langcado pelos tribunos do povo, e estes
reagiam por sua vez a pressao popular, procurando um bode
expiatorio para a frustracao social. (TREVOR-ROPER, 1972,
p. 90).

Assim, toda a obsessao da “caca” as bruxas foi uma articulagao da
pressdo social, e, dentro desse contexto, um dos motivos principais para

existir ondas de inconformismo social € o medo da populagdo em relacéo a
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mudancas desde o nivel econémico até niveis culturais. Quando as
histérias sobre tais mulheres comecaram a circular constantemente por toda
a Europa, a populagdo desenvolveu um medo imanente da cultura da
bruxaria e, por sua vez, acreditava-se assiduamente na ciéncia da
demonologia. A mitologia, assim, adquiria uma realidade prépria dentro de
uma sociedade subjetiva. Desse modo, convém explicar algumas
confiss@es feitas pelas supostas bruxas, que foram extraidas mesmo sem a
técnica da tortura.

O autor as define como mulheres melancolicas, colocando em sua
explicagéo o fator psicologico. “Nao procuramos apenas as causas externas
da identidade da expressédo e das ilusbes. Procuramos também as suas
causas internas, e encontramo-las na psicologia e na psicopatologia
humanas” (TREVOR-ROPER, 1972, p.97), esse fator é a tortura. Portanto,
tais confissdes eram possiveis porque essas mulheres estavam imersas na
redoma social que aterrorizava o continente, entdo, elas se enxergavam
como parte da demonologia, ou seja, como bruxas. Comodiz Trevor-Roper,
nao passava de uma melancolia social.

Dentro dos confessiondrios, quando tentava-se extrair respostas das
vitimas, os inquisidores faziam perguntas similares em qualquer canto da
Europa, 0 que levava a respostas, também, similares. Além disso, todas as
‘bruxas” estavamcientes de tudo 0 que estava escrito, tanto na Bula Papal
como no Malleus, o que as levava a acreditarem que realmente
participavam deste mundo pagéo, confessando crimes ndo cometidos com
ou sem a ajuda da tortura.

Desse modo, a politica da inquisicao dividia-se em opinides distintas
emrelacdo aos julgamentos, ao ponto que alguns juizes estavam dispostos
a diferenciar “a bruxa boa da bruxa ma”, ou seja, aquelas que
praticavam bruxaria, mas ndo faziam mal a ninguém podiam ser livres, ja
aquelas que usavam de seus rituais para propagar ensinamentos de
Satd, deviam ser queimadas na fogueira.

Mas a maioria dos inquisidores ndo compartilhavam dessa viséo, eles
eram radicaise estavam certos de que os juizes que defendiam algumas
bruxas também deviam ser queimados, pois eram tao culpados quanto elas:

“Os juizes benévolos, escrevia Bodin, eram também bruxos, inspirados por
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Satd para desviar as atencdes dos da sua espécie e lhes permitirem
multiplicar-se em paz” (TREVOR- ROPER, 1972, p.104).

Mas, juntamente a esse cenario, surgem teorias que iam contra as
acOes dos inquisidores. O primeiro e principal tedrico a expor suas ideias foi
Weyer: “Da mesmamaneira que a demonologia dos cacadores de bruxas,
catélicos ou protestantes, recebeu a sua forma definitiva no Malleus,
também a filosofia basica dos cépticos ou protestantes foi definida por
Weyer” (TREVOR-ROPER, 1972, p.114). Apesar da resisténcia de alguns
em acreditar naquele tipo especifico de bruxaria, a crenca em si, da
existéncia de forgcas pagas e sobrenaturais, nunca foi negada. Isso acontece
devido a insercéo absoluta desses individuos em um periodo da histéria que
se baseia totalmente em um imaginario religioso. Mesmo esses sendo
contra a forma como a inquisicdo agia, nunca foram contra a esséncia do
mito.

Como a bruxaria se alastrara por todo o continente europeu, e fez
parte do mesmo periodo no qual as igrejas passavam por uma ruptura e
dissociacao, ela foi interpretada dentro de diferentes religides, sendo as
principais delas o catolicismo e o protestantismo. Estabelecia-se, entéo,
“‘uma verdadeira guerra social religiosa disfarcada sob a forma de caca as
bruxas” (TREVOR-ROPER, 1972, p.105). No momento de crise pela qual
passava a Europa (a cultura do Renascimento), a obsessédo das bruxas
nada mais foi que um reflexo social do medo, que representava a
instabilidade psicolégica ameacada por todas as incertezaspropiciadas pela
guebra das ideias de uma instituicAo que regeu o mundo ocidental por

séculos: a lgreja.

A oposigdo frontal entre catdlicos e protestantes, que
representava duas formas de sociedade incompativeis entre
si, remeteu os homens para o velho dualismo entre Deus e
o Diabo e o terrivel reservatériode 6dio, que parecia quase
esgotado” (TREVOR-ROPER, 1972p.109).

Apesar da sensacdo de uma duracao longa da caga as bruxas, essa
obsesséao foi gradualmente sendo inutilizada pelas culturas europeias. Os

primeiros a deixarem de lado a caca as bruxas foram o0s protestantes,
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devido ao fato de que o clero ja ndo exercia tanto poder, enquanto nos
paises catolicos, o clero era ainda uma peca central da sociedade. E, como
foi o clero que prolongou a obsessdo, a partir do momento em que ele
decai, as ideologias amarradas a inquisicdo também s&o esquecidas. “Os
homens sé podiam rever as suas opinides sobre bruxaria revendo
simultaneamente todo o contexto em que essas opinides se integravam”
(TREVOR-ROPER, 1972, p. 135), ou seja, o contexto do imaginario
religioso no qual viviam.

N&do podemos negar que 0s pensamentos dos céticos e o
racionalismo moderno contribuiram para o seu declinio, mas o fator decisivo
foi uma revolucdo filosofica que dividiu a esfera da Natureza da esfera
mitica, que envolvia energias do bem e do mal.

Assim, para Trevor-Ropper, é possivel concluir que a crenca em
bruxaria sempre existiu no imaginario popular. E durante a ldade Média,
porém, que ficaram conhecidos varios documentos nos quais era dito ser
pecado acreditar em bruxas. O texto de Trevor-Ropper mostra uma
inversdo completa de valores nesse periodo e como alguns fatores foram
responsaveis por transformar a crenca popular em uma verdadeira
obsessao pelas bruxas na Europa, durante os séculos XVI e XVII.

E muito importante considerar o contexto social, intelectual e religioso
em quea Europa estava inserida; um pés-guerra dos cem anos, desgracas
relacionadas a peste negra, entre outras. Esses fatores fizeram com que os
camponeses da época sofressem severas penurias e momentos posteriores
de crise, por exemplo, os disturbios nascidos dos conflitos religiosos. Nao
era segredo que a Europa, que até entdo era dominada pelo catolicismo,
estava se dividindo em distintas vertentes religiosas, 0 que também causou
grandes inquietacdes, criando, assim, um cenario de paranoia e medo, que
foi determinante para a criacdo, e posterior aceitacdo, da Bula Papal e do
Malleus Maleficarum pela sociedade da época. A partir disso, foi possivel a
legitimacdo direta da Inquisicdo sobre a questdo da bruxaria. E preciso
considerar que a circulacdo desses livros — que viabilizaram os mecanismos
de autenticacéo e julgamento das bruxas — ocorreu com rapidez em funcgao
do auxilio da imprensa de Guttenberg, que ajudou a disseminar a

“‘informagao”.
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Na visdo do autor, portanto, o auxilio das informacdes contidas no
Malleus Maleficarum, associado aos problemas de fundo vivenciados pela
Europa durante os séculos XVI e XVIl, foi determinante para a
constituicdo do que seriam “bodes expiatorios”, pela populagédo. E, de
acordo com o proprio livro, para que o pecado fosse expurgado, era preciso
gue as bruxas fossem queimadas.

A rivalidade entre as igrejas catllicas e protestantes foi uma
verdadeira Guerra Social, que acabou contribuindo para o aumento da
obsessao pelas bruxas.A perseguicdo dos judeus é relacionada, pelo autor,
a perseguicao sofrida pelas supostas bruxas, através do que se chama de
“‘inconformismo social”. A religido tambémse coloca como um fator decisivo,
nao sé para a iniciacdo do movimento de caca as bruxas, como Vvisto
anteriormente, mas também quando se trata de seu fim. O declinio deste
movimento social ocorre inicialmente em paises protestantes, devidoa sua
falta de poder clerical e politico e, posteriormente, em paises
essencialmente catélicos, onde o clero exercia bastante poder.

E durante o declinio do poder clerical que a perseguicdo as
bruxas perdeforca e chega ao fim; é inegavel a contribuicdo das teorias
desenvolvidas pelos céticos e o racionalismo moderno. Mas um fator
decisivo para o fim e declinio das perseguicdes foi o que podemos chamar
de revolucéo filoséfica da Histdria, que separou a esfera mitica da esfera da
Natureza.

Mas, em novos tempos, a sociedade se reorganiza de maneira
diferente e arruma outras justificativas para perseguir os inassimilaveis, com
novos estereotipos cercados de mitos por eles criados e disseminados.

Enquanto Trevor-Ropper enfatiza a dimensao cultural da sociedade
da época, Silvia Federici articula a manipulacédo ou instrumentalizacao deste
imaginario a propria dindmica histérica do capitalismo como nova forma de
organizacédo das rela¢gfes sociais de producdo, também emergente desde o
século XV. Em uma abordagem diferente, a autora de Calibd e a Bruxa
(2017), reunindo analises sociais, politicas e filosoficas, aborda a Historia
vista de baixo das mulheres na transicdo do feudalismo para capitalismo,
problematizando o proprio termo “transigao”. Este foi o processo histérico

pelo qual as relagdes estruturais foram construidas e acarretou no
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desenvolvimento de uma nova divisdo sexual do trabalho, além da
construgdo de uma nova ordem patriarcal. A autora se pergunta até que
ponto as hierarquias raciais e sexuais formaram certa solidariedade ou
confrontacdo entre mulheresindigenas, africanas e europeias, mas também
entre homens e mulheres. (FEDERICI, 2017, p.129)

De acordo com Federici, a caca as bruxas foi também um
instrumento da colonizacdo, pois possui relacdo com a forma de trabalho
nao assalariado feminino, na ideia de que o papel da mulher no lar era
inferior e ndo necessitava de salério. Para que a sociedade feminina
aceitasse tal inferioridade, foi preciso a “encarnagdo de um mundo de
sujeitos femininos que o capitalismo precisou destruir: a herege, a
curandeira, a esposa desobediente que envenenava a comida do senhor e
incitava os escravos a rebelido” (FEDERICI, 2017, p.23). Portanto, o
contexto de emergénciae expansdo mundial da l6gica capitalista coincide
com a caca as bruxas.

Por esse motivo, a autora critica 0 marxismo ao afirmar que “Marx
nunca poderia ter suposto que o capitalismo preparava o caminho para a
libertacdo humana se tivesse olhado sua histéria do ponto de vista das
mulheres”. (FEDERICI, 2017, p.27)

Adentrando um pouco mais a fundo os estudos de Federici, €
perceptivel a importancia que a autora da para a questdo do trabalho,
abordando as revoltas feudais contra o regime de serviddo. A mulher nédo
dependia do seu marido, mas quem mandava nela era o senhor feudal, e na
cidade era mais independente do que no campo. Assim, “a medida que as
mulheres ganhavam mais autonomia, sua presenca na vida social passou a
ser mais constante nos sermdes dos padres que repreendiam sua
indisciplina” (CASAGRANDE, 1978)

Por isso a importancia da mulher nos movimentos heréticos da

€época, ao ponto que o clero tentou ter controle sobre seus corpos:

Na sociedade capitalista, o corpo é para as mulheres o que
a fébrica é para os homens trabalhadores assalariados: o
principal terreno de sua exploragédo e resisténcia, na mesma
medida em que o corpo feminino foi apropriado pelo Estado
e pelos homens, forgado a funcionar como um meio para a
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reproducdo e a acumulacdo detrabalho. (FEDERICI, 2017,
p.34)

Nos movimentos heréticos, a mulher era considerada como igual e
pela Igreja ndo. O que torna possivel entender porque foram téo
perseguidas. Desse modo, a transicdo da heresia para a caca as bruxas
aconteceu em certo momento da Idade Média, sendo que “os primeiros
julgamentos por bruxaria ocorreram nofinal do século XIV; pela primeira
vez, a inquisi¢cao registrou a existéncia de uma heresia e de uma seita de
adoradores do deménio completamente feminina” (FEDERICI, 2017,
p.104). N&o tardaria para que a prostituicdo fosse institucionalizada, o
gue colaborou para a associagcédo, muitas vezes comum, entre a figura da
bruxa e da prostitutal4.

Para a autora, a violéncia foi o pilar do processo de transicdo do
feudalismo para o capitalismo na longa duracdo, porém esse processo hao

foi gradual:

A acumulagdo primitiva nédo foi, entdo, simplesmente uma
acumulagcdo e wuma concentracdo de trabalhadores
exploraveis e de capital. Foi também uma acumulacao de
diferencas e divisbes dentroda classe trabalhadora, em que
as hierarquias construidas sobre o género, assim como
sobre a raca e a idade se tornaram constitutivas da
dominacdo de classe e da formacdo do proletariado
moderno” (FEDERICI, 2017, p.119).

Essas diferenca e divisbes seguem relacionadas com revoltas
camponesas, que eclodiram com o0s cercamentos e a privatizagdo de terras,
expressando aemergéncia de novas forgcas sociais durante a crise do
feudalismo. A crise de fome, devido a falta de comida, era um dos
principais motivos para oaumento na crenca de que as bruxas faziam um
pacto com o diabo para comer®®. “Eram mulheres que, em geral, iniciavam
e lideravam as revoltas por comidas”’(FEDERICI, 2017, p.156). Essa ideia

relaciona-se com o banquete diabdlico em julgamentos de bruxaria,

14 A prostituicéo foi proibida, mas o estupro de prostitutas ainda era legalizado.

15 O filme “A Bruxa” (2015), dirigido por Robert Eggers, possui uma cena na qual o Diabo, em
formade bode, aparece para uma menina e pergunta “Vocé quer sentir o sabor da manteiga?”,
ja que ser bruxa representava essa luxdria social e aquisitiva.
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também referido por Trevor-Roper, segundo o qual oscrimes eram de
gue bruxas matavam bebés para comer em banquetes com o Diabo.

Contudo, diferentemente de Trevor-Roper, Federici analisa as
consequéncias da caca as bruxas na América. Afirma que a caca as bruxas
vai terminando na Europa e € revivida no novo continente, sendo que, no
comeco, “na América do Sul, a magia popular ndo era uma ameaga para a
ordem politica” (FEDERICI, 2017, p.129). Mas, entdo, pergunta-se, por que
houve perseguicdo também no continente americano? O fato € que a
l6gica da colonizacdo se baseia em demonizar aquele que se quer
escravizar. Pouco importava se a magia era real ou nao; de qualquer
modo, tratava-se de uma insubordinacdo social que precisava ser contida
(FEDERICI, 2017, p.260). Logo, a caca as bruxas tornou-se, nascolbnias,
simbolo de disciplina social e castigo exemplar. A acusacao de feiticaria foi
levada ao Novo Mundo pelos missionarios e conquistadores, como uma
“ferramenta para a subjugacdo das populac¢des locais” (FEDERICI, 2017,
p.290)%6.

A Igreja teve um papel importante na caca as bruxas e na
definicido do que era visto como bruxaria, magia e feiticaria. E possivel
afirmar que houve umacolaboracéo entre Igreja e Estado, desde o periodo
colonial para a estimulacdo dessa perseguicdo. Para Federici, “a Igreja
Catolica forneceu o arcabouco metafisicoe ideoldgico para a caca as bruxas
e estimulou sua perseguicdo, da mesma forma que anteriormente havia
estimulado a perseguicao aos hereges” (FEDERICI, 2017, p.320).

Na visdo dos acusadores, o diabo prometia riguezas para a
pessoa vendersua alma e ai sim infringir as leis da natureza. A diferenca
entre heresia e bruxaria € que a segunda é um crime feminino. De acordo
com o Malleus Maleficarum, a mulher teria uma maior tendéncia a ser
bruxa, por conta da sua suposta luxdria. Assim, a mulher passou a ser um
ser diabdlico. Era também a prostituta, a que nao respeitava o marido, a
que nao queria ter filhos, no geral, a que ndo obedecia. Abruxa boa

(que era considerada a curandeira, ou seja, usava a magia para fins de

16 Cabe comentar que a imprensa foi uma estratégia muito usava nas col6nias americanas,
inclusive no Brasil, para causar o que a autora chama de “psicose na populagdo”. O que se
relaciona com a ideia de Trevor-Roper de criar um imaginario no qual as proprias mulheres
acreditassem que eram bruxas através do discurso das autoridades.
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saude) também foi executada nas colbnias americanas. De acordo com
a autora,isso se deu para facilitar a medicina profissional dos homens.

A acusacao de adoracdo ao diabo juntava os continentes. Alguns
trabalhos focam na ideia de que, no entdo chamado Novo Mundo, a
intencdo era destruir resisténcias coletivas de indigenas, propagando o
terror. E mais facil o argumentode catequizar e expandir a fé, de modo que
0 ouro e a prata apareciam como segundo argumento.Dai a visdo idilica
(de que trata Seérgio Buarque de Holanda) da ingenuidade, ou seja, da
visdo do paraiso, pois achavam que os povos seriam facilmente
colonizados. Porém, quando se revoltaram, viravam adoradores do diabo e
a sodomia;o canibalismo e o incesto dos povos nativos se tornaram motivos
para perseguicdo. Jafoi dito que a légica da colonizacdo era demonizar
agueles que se queria escravizar. Mas, por que as mulheres? Segundo
Federici, porque foram as que mais se revoltaram, devido ao fato de que
antes elas tinham ampla participacdo na sociedade e poder, ao passo que
europeus trouxeram o modelo das sociedades patriarcais.

Portanto, € possivel afirmar que o imaginario da bruxaria na Europa
trouxe grandes consequéncias para a colonizacdo da América, incluindo o
Brasil, objeto desta pesquisa. As relagdes que se estabeleceram foram uma
via de mao dupla, um continente influenciou o outro e vice-versa. Na
Europa, o conceito de bruxaria ndo tomou forma até a ldade Média
(FEDERICI, 2017, p.295). A bruxaria passou a ser penalizada com a morte,
em 1532, a partir do Cédigo Legal Imperial (Constitutio Criminalis Carolina),
promulgado pelo rei catolico Carlos V, nho mesmo ano. (FEDERICI, 2017,
p.297).

De acordo com os autores tomados como referéncia para este
debate, a ideia de magia e feiticaria estavam intimamente ligadas a figura
da bruxa como algo ruim a ser combatido, como algo perverso e
demoniaco — sempre ligado ao género feminino. Ja o conceito de

curandeirismo aparecerd com mais énfase no Brasil apenas no século XIX.

1.3 As abordagens académicas sobre o tema
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N&o se pode realizar uma associacao direta dos conceitos de magia,
feiticaria e curandeirismo com religides afro-brasileiras. De fato,
historicamente, esses conceitos foram associados a religides afro, por isso
€ necessaria uma cautela. Estes conceitos foram usados como categorias
acusatorias (SAMPAIO, 2019) e, somente mais tarde, é que houveram
transformacdes ao longo do século XX e as religibes de matriz africanas
foram ganhando forma no Brasil. Assim, segue um balanco das abordagens
académicas sobre ndo somente 0s conceitos aqui abordados, mas sobre a
origem das religides de matriz africana no Brasil.

Do ponto de vista académico, em um breve panorama, boa parte
deste tema foi praticamente monopolizado pela antropologia da religido e,
sobretudo, pela sociologia da religido. Autores fundamentais para este
debate, que foram espécie depioneiros sobre o tema, sdo Roger Bastide e
Céandido Procopio. O primeiro, mais focado na antropologia de viés
culturalista, cuja obra As religides africanas no Brasil (1985) constitui um
dos primeiros estudos sobre a umbanda e o candomblé no pais. Quanto a
Candido Procépio, trata-se de um sociologo da religido que integrouum dos
nacleos fundadores do Cebrap (Centro Brasileiro de Andlise e
Planejamento), estudioso da umbanda e um dos primeiros a estudar o
espiritismo no Brasil, em seus livros Catélicos, protestantes e espiritas
(1973) e Kardecismo e a Umbanda (1961).

Na academia, o tema é tratado primeiramente a partir destas
referéncias das Ciéncias Sociais, embora tenha recebido, também,
tratamento historiografico. Neste sentido, ainda muito influenciado pelas
abordagens culturalistas de sua época e, em especial, pela antropologia de
Franz Boas, destaca-se a contribuicdo de Gilberto Freyre, em Casa Grande
Senzala (1933).

Mais recentemente, integrando as abordagens influenciadas pelo giro
cultural e da histéria das mentalidades, de matriz francesa, destacam-se as
contribui¢cdes da historiadora Laura de Mello e Souza. Sua obra € tributéria
da inspiracdo de Sergio Buarque de Holanda - Visdo do Paraiso (1959) -,
mas com maior dialogo com a historiografia francesa — em especial, a
insipiente histéria das mentalidades e a histéria cultural -, ao contrario de

Sérgio Buarque, cuja obra se inspira no aporte da sociologia weberiana. A
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autora, focando as religiosidades nativas e sua representacdo pelo
colonizador, estuda como tais praticas eram vistas desde o periodo colonial,
ressaltando a demonologizacéo destas, em duas de suas principais obras O
diabo e a terra de Santa Cruz (1986) e Inferno Atlantico (1993). Além de
Laura de Mello e Souza, outro autor que contribuiu para o tema foi Ronaldo
Vainfas, com sua obra Tropico dos Pecados: moral, sexualidade e
inquisicdo no Brasil (1989) e a Heresia dos indios.

Primeiramente, o mais importante aqui € mostrar como estes
historiadores consideraram o0 modo como as praticas amerindias e,
posteriormente, afro-americanas, foram vistas e significadas aos olhos do
colonizador ibérico'’. Isto, a partir de um imaginario carregado pela visdo
ocidental e cristd do que se tinha por religido. Algo que teve inicio com
Sergio Buarque de Holanda, um dos principais nomes da triade fundadora
da historiografia académica brasileira'®, o autor, em seu famoso livro Raizes
do Brasil, segue uma perspectiva mais ligada com a sociologia weberiana.
Holanda afirma que o Brasil se constituiu a partir de uma estrutura de
moldes rurais e que, mesmo depois da independéncia, isso continuaria.

Assim, segundo ele, as coisas s6 comecariam a mudar com 0 marco
da lei Eusébio de Queiroz, em 1850 e, depois, em 1888, com a abolicdo da
escravatura. De acordo com Holanda, a Igreja catélica teve papel
importante nessa estrutura, e foi, segundo ele, um “brago do poder secular’
(HOLANDA, 2016, p.205), principalmente por contado regime do padroado
qgue vigorou no Brasil, o qual serd discutido mais profundamente no
segundo capitulo.

Mas € na sua obra Viséo do Paraiso, de 1959, que o autor aborda as
imagens e 0s mitos que habitavam o imaginario dos espanhdis e

portugueses e que radicam em suas experiéncias anteriores ao contato

17 Justificando o recuo para as abordagens que tratam do periodo colonial, como apontado
previamente na introducéo, a pesquisa visa identificar os usos sincrénicos dos trés conceitos
analisados, mas, também, as camadas de significados que eles acumulam. A sincronia diz
respeito a contingéncia dos conceitos e muito do que tem a ver com a experiéncia; ja a
diacronia diz respeito aos significados dos conceitos que vdo se acumulando e mudando
conforme o tempo, por isso é possivel dizer que o nivel diacrdnico se relaciona diretamente
com as camadas de significados dos conceitos que vao se construindo e sendo sobrepostas
umas as outras, na longa duracdo. Estamos aqui no campo da seméntica histérica, segundo
Koselleck (2006).

18 A triade composta por Sérgio Buarque de Holanda, Gilberto Freyre e Caio Prado Junior.
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com as praticas amerindias e afro-brasileiras. “Visao”, nesse caso, ndo se
refere somente a enxergar, mas a tentar entender o diferente; assim,
segundo o autor, o colonizador constréi sua visdo a partir de seus pré-
conceitos (do que ele ja conhece). Como entdo entender o que é téo
diferente de sua realidade?

Holanda aponta que o imaginario do colonizador é perpassado pela
visdo religiosa de mundo e pela busca pelo paraiso perdido. Assim, o autor
trabalha com as visbes dos colonizadores sobre os territorios americanos
descobertos dentro desse imaginario, no que tange aos nativos, a natureza,
a paisagem, etc. Como Colombo, por exemplo, constréi sua visdo da
América. Para Sérgio Buarque de Holanda, a visdo construida,
primeiramente sobre os indios, é a de um ser infantilizado que ndo conhece
o Deus unico e verdadeiro, que, portanto, ndo podia ser culpado pelos
pecados. Ou seja, uma visdo pueril de que o indigena tem direito a
redencdo. O autor Ronaldo Vainfas também mostra isso, a partir de uma
afirmacdo do Padre Nobrega, a qual diz que “indios eram como papel
branco onde se poderiaescrever a vontade” (SOUZA; VAINFAS, 2002, p.12)

A historiadora Laura de Mello e Souza estuda a relagédo entre o
imaginario demonoldgico e o mundo luso-brasileiro a partir da perspectiva
da histéria cultural. A pergunta que cabe aqui, segundo a autora, para
entendermos as repercussfes detal imaginario é “onde termina a Europa,
onde comega o Brasil?” (SOUZA, 1993, p.14)%°.

O imaginario da Europa sobre varios aspectos da vida é trazido para
o Novo Mundo e entra em choque com a cultura dos povos nativos.
De acordo com aautora, acontece a demonizacdo do outro no que diz
respeito ao continente americano, ou seja, 0S europeus interpretam o0s
costumes dos povos nativos americanos com sendo “do Deménio” — no
caso, 0 demoénio cristdo. Obviamente, o contexto da Ciéncia da
Demonologia®® na Europa e a caca as bruxas contribuiram para este

cenario em terras americanas. A ideia era que “a Evangelizacdo da Europa

19 Enfoque também desenvolvido por Sérgio Buarque, na medida em que vé o Novo mundo
como uma projecao do imaginario do colonizador

20 A Ciéncia da Demonologia, criada por Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino, surge como
uma forma de entender e padronizar os fendmenos de feiticaria e o pacto entre as bruxas e o
Diabo. Foi a partir da demonologia que se legitimou a ca¢a as bruxas no continente europeu
entre os séculos XVle XVII (TREVOR-ROPER)
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expulsara o demodnio para terras distantes” (SOUZA, 1993), por
exemplo, a América?’. Essa ideia de que o demonio estaria presente em
outros continentes que nao a Europa faz sentido segundo uma visao
religiosa maniqueista do mundo, na qual a luta entre o0 bem e o mal é
constante e, segundo a qual, somentea Igreja e a evangelizacdo mostram-
se como armas para deter o mal em favor do bem e da moral catdlica,
prescritiva do modelo ideal de sociedade e do que era considerado

civilizacdo. Como aponta a autora:

Tensdo entre o racional e o maravilhoso, entre o
pensamento laico e o religioso, entre o poder de Deus e o
do Diabo, embate, enfim, entre o Bem e o Mal marcaram
desta forma concepcdes diversas acerca do Novo Mundo.
Para os primeiros colonizadores e catequistas da América,
gue vieram numa época em que contendas religiosas
dilaceravam a Europa, 0 recurso a tal embate ndo era
simples retdrica, mas indice de mentalidade onde o plano
religioso ocupava Ilugar de destaque, mostrando-se
presente nos mais diversos setores da vida cotidiana
(SOUZA, 1993, p.22)

Portanto, € importante frisar que o plano religioso ocupava lugar de
destaque, mas estava imbricado com a esfera politica e, ao longo dos
séculos XVII, XVIII eXIX, quando o racionalismo se desenvolve, o0 embate
entre religido, magia e ciéncia vai crescendo. Sobre o periodo colonial, cabe
a seguinte frase: “Num mundo que em que as barreiras entre Magia,
Religido e mesmo Ciéncia mal estavam tracadas, ndo era facil esclarecer o
que pertencia a uma e a outra esfera” (CARLES, p.3).

Adentrando um pouco mais a fundo na questdo do modo como a
relacdo entre magia, feiticaria e religido foram vistas pelo colonizador e
como estas visdes sdo reconfiguradas sob o impacto do encontro com o

Novo Mundo, Mello e Sousa afirma que:

Com a inser¢cdo do Novo Mundo no horizonte europeu,
verificou-se um deslocamento no universo imaginario: as
humanidades monstruosas se associaram aos habitantes
das terras americanas, a diferenca do que acontecia na

21 Qutro argumento de que o demoénio estaria na América € que a Inquisicdo portuguesa,
através do degredo, mandou véarios condenados para as terras americanas. Assim, a pratica do

degredo acaboupor “infernalizar® a colénia (SOUZA, 1993, p.101)
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Europa, passaram a ser demonizadas.Relatos quinhentistas
[...] buscavam um fio condutor que unisse o sabbat as
cerimbnias indigenas. Como observou Certeau, acreditava-
se que o explorador/missionario funcionava como um
exorcista dos deménios americanos. (SOUZA, 1996, p.372)

A imagem que o colonizador j& conhecia era a imagem da bruxa
europeia; logo, tentaram tratar como analogas ou comparar as cerimonias
indigenas ao que a demonologia chamou de sabbat, como se o indio
pudesse ser 0 irméo perdido das bruxas em outro continente. Assim, para a
autora “Céu, Inferno e Purgatério alternavam-se, portanto, na montagem do
Sistema Colonial”. (SOUZA, 1996, p.372)

Para onde foi, entdo, a visdo do paraiso? Seérgio Buarque de Holanda
explica que a mudanca de visdo edénica para a visdo demoniaca da
América aconteceu de forma lenta ao longo de pelo menos dois séculos. A
visdo do paraiso foi sendo abandonada aos poucos, em troca da visao de
gue o demdnio reinaria na América. Sendo assim, no século XVIII a visdo
edénica do continente americano ja estaria abandonada.

Laura de Mello e Souza, a partir dos estudos de Holanda, afirma que
a escravidao contribuiu muito para tal visédo se concretizar. E aqui, abre-se
espaco para explicar resumidamente a teoria camitica, na qual a Igreja
afirma que, a partirda historia biblica dos filhos de Cam, a Africa seria o
filho maldoso, o continente amaldigoado, e que, por isso, a escravidao seria
uma redencéao para os africanos em continente americano.

Em relacdo aos escravizados, Ronaldo Vainfas e Juliana Beatriz de
Souza — no livro Brasil de todos os santos (2002) —, afirmam que a
escravidao acabou por “proteger” os negros, de certa forma, da inquisigéo,
pois 0s senhores ndo queriam perder suas propriedades. Logo, muitas
vezes, eram coniventes com praticas religiosas que aconteciam em suas
terras. Mas Vainfas e Souza também apontam a conivénciado baixo clero,
pois muitas vezes, segundo os autores, 0s padres se sentiam impotentes
para lutar contra essas praticas religiosas que consideravam diabdlicas.
Alem disso, faltava nitidez sobre o que era proibido e o que nédo era
(SOUZA; VAINFAS, 2002, p.23). Os proprios colonos rendiam-se a
benzeduras e oragbes que se misturavam com o catolicismo. Mas é

evidente que haviam conflitos. Existiam padres que chamavam pajés de
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feiticeiros e argumentavam que, por iSso, era importante a catequizacao:

para expulsar o demonio. Assim:

A este mundo que dessacralizava a religido, reinventava o
trabalho escravo, convivia cotidianamente com as alteridades
do negro, do indio e, do ponto de vista destes, com a do
branco colonizador; a este mundo que, esporadicamente,
recebia o olhar perscrutador da Inquisicdo metropolitana,
desejosa de unir seus contrdrios e homogeneizar suas
diferencas, atrelava-se a feiticaria colonial (SOUZA, 1996,
P.375)

Neste complexo e dinamico contexto, a ideia de magia e feiticaria
perpassava 0 imaginario e as praticas no Brasil colonial. Universo este que,
de acordo com Vainfas, era o “paraiso de ninguém”, remetendo aqui aos
estudos de Sérgio Buarque de Holanda e a visdo paradisiaca da América,
que foi sendo trocada pela sua demonizacdo. Assim, o Brasil definia-se
como: “Colénia que era inferno dos negros, purgatdrio dos brancos e
paraiso de ninguém” (SOUZA; VAINFAS, 2002, p.64).

Em meio a tudo isso, as religiosidades nao catdlicas sobreviveram e
foram ganhando mais forca com o tempo, até que em 1890, o Estado
decidiu normatizar a feiticaria e as praticas de curandeirismo como crimes,
como veremos mais a fundo no capitulo II. O importante a ser frisado sobre
o periodo colonial € que, como pode ser evidenciado, palavras como magia,
bruxaria e feiticaria chegaram em territério ibero-americano carregadas de
significacbes europeias e permeadas pelo imaginario da cristandade
ocidental. A partir disso, prestando atencdo aos usos sincrénicos destes
conceitos, é notavel que foram necessarias mutacdes em seus significados,
para que estes termos se encaixassem no contexto colonial brasileiro, uma
vez confrontados com as praticas culturais e religiosas de africanos e
indigenas.

Como abordado anteriormente, a partir de Silvia Federici, vemos que
h& uma demonizacdo do que se quer escravizar, catequizar e até mesmo
aculturar. As ideiasdo que era considerado magia, bruxaria e feiticaria na
Europa se adequaram em territorio brasileiro de acordo com as
especificidades dos povos que aqui habitavam e dos que foram para ca

trazidos pelo trafico. Desse modo, ha uma rede de significados ancorados
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nas camadas temporais destes conceitos.

Afinal, quando precisamos ou queremos significar algo, ou até
mesmo descrever algo, utilizamos o nosso conhecimento prévio. Assim, 0s
colonizadores portugueses utilizaram seus repertérios de experiéncia
trazida da Europa, especificamente ibérica, ou seja, a imagem que tinham
da bruxaria da Idade da Média para compara-la e até mesmo projeta-la nos
costumes dos povos nativos. Ao longo dos séculos XVI, XVII e XVIII, estes
conceitos foram acumulando significadose sendo comparados com outros,
até chegarmos ao contexto que nos interessa maisprecisamente: o século
XIX.

Sobre este periodo, cabe uma especial mencdo aos estudos
historiograficos que vém contribuindo com o tema da feiticaria e do
curandeirismo no Brasil. Dentre estes, vale mencionar as contribuicdes de
Regina Xavier (2013), lvone Maggie (1992), Luiz Alberto Couceiro (2008),
Gabriela dos Reis Sampaio (2016), Jodo José Reis (2016), Luiz Mott (2016),
Valéria Costa (2016), Flavio Gomes (2016), Cauid Cardoso Al-Alam (2013),
Paulo Roberto Staudt (2013), Martha Abreu (1994), entre outros. Passemos
a uma breve andlise destas contribuicdes, que mais diretamente se
relacionam com o0 contexto abarcado pela presente pesquisa e sua

problematica.

*

Seguindo a linha da Histéria cultural, a autora Regina Xavier elabora
uma biografia de Mestre Tito, curandeiro que fazia rezas e sangrias na
cidade de Campinas no século XIX. Seu estudo nos permite perceber como
0s conceitos de feiticaria emagia, que faziam sentido no contexto colonial,
vao sendo alternados com o de curandeirismo, nos marcos do século XIX,
guando o discurso cientifico ocupa lugar de destaque e é o contraponto
essencial das praticas religiosas e culturais em foco. E, desse modo, apesar
das praticas que remetem ao curandeirismo ja serem recorrentes desde o
periodo colonial, o conceito s6 comecga a ser difundido no século XIX, em
contraposicao as praticas médico-cientificas. Este é o contexto de embates,

gue se transfere para o plano discursivo, fazendo surgir novos conceitos e



50

emprestando novos significados aos antigos.

O fato de Mestre Tito ser curandeiro em Campinas € importante, pois,
no periodo em questéo, esta cidade passou por varios surtos de doencas e
0 governo local estava desorganizado para tratar da vacinacdo, 0 que
causou panico na populacédo. Mestre Tito tinha um espaco consideravel de
atuacdo como curandeiro, sendo respeitado ndo s6 por escravos, mas pela
elite também.

A autora afirma que existia uma relacdo direta entre curandeirismo e
religido catdlica, pois, desde o periodo colonial, havia a mescla de
elementos tidos como “magicos” com os tomados como “religiosos”
(XAVIER, 2013, p.92)22. E interessante notar como estes significados e
conceitos vao sofrendo mutacdes, a medida em que buscam acompanhar
as proéprias transformacfes observadas nas relacdes entre o religioso e o
politico (e mais tardiamente no século XIX, o cientifico).

Ao elaborar a biografia de Mestre Tito, Xavier aponta a sua
importancia na ordem de S&o Benedito e como a religiosidade superava
diferencas étnicas (XAVIER, 2013, p.93), pois algo além da etnia, como a
solidariedade pela situacdo em cativeiro, faz com que se forme uma
identidade que supere as diferencas étnicas.

Outra contribuicdo importante neste sentido é a do historiador Luiz
Alberto Couceiro, que tem por objetivo compreender a “sedugao do feitigo”
como categoria de acusacdo das autoridades. Ele estuda o caso do
escravizado José Cabinda que, em 1854, na entdo Vila de Itu, incorporava o
espirito de Pai Gavido e foi articulador de um plano de insurreicdo para
matar os brancos. A policia, na intencao de criar a imagem de charlatdao
para Pai Gavido, testou seus poderes na delegacia. Cabe ressaltar que a
policia tratava José Cabinda e Pai Gavido como a mesma pessoa.

Em seu trabalho, evidencia, também, que “[...] as acusacbes de
feiticaria estavam ligadas a assassinatos, ou ameacas praticadas por
escravos, contra os senhores e seus empregados” (COUCEIRO, 2008, p.5).
Para Couceiro, a acusacgéao de feiticaria recai sobre a “crenga de que certas

pessoas tém o poder extraordinario de fazer o mal e reverter situacoes

22 Esse sincretismo € estudado por Vainfas, por exemplo.
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entendidas como sendo ruins, segundo os fins perseguidos”. (COUCEIRO,
2008, p.214)

E sabido que, como feiticaria ndo era crime previsto no Codigo
Criminal, até entdo, os chamados feiticeiros eram presos por estelionato,
como também foi o casode Juca Rosa, estudado por Gabriela dos Reis
Sampaio (SAMPAIO, 2016), conforme aprofundaremos melhor no terceiro
capitulo.

Outros dois autores que estudaram o termo feiticaria, no século XIX,
de forma mais profunda foram Cauid Cardoso Al-Alam e Paulo Roberto
Staudt, a partir de um caso de um escravo de Pelotas que assassinou um
feiticeiro, pois o feitico ndo funcionou. E notdrio lembrar que esta também
uma cidade portuéaria, onde chegavam muitos escravos que tinham contato
com os demais residentes naquela provincia, 0 caso nos parece passivel de
ilustrar o que também era a condi¢cdo da cidade do Rio de Janeiro. Neste
trabalho, os autores definem:

[...] a expresséo “feiticaria” como um termo construido pelas
elites na interpretacdo amedrontada da religido do outro. O
estranhamento cultural perante o desconhecido, relacionado a
um imaginario desqualificador das préticas religiosas tidas
como exoticas, fez com estes individuos utilizassem a
expressao pejorativamente. Para os ‘“feiticeiros” e
“enfeiticados”, os feiticos faziam parte de uma cosmologia
religiosa especifica, que trazia conforto espiritual e material e
cuja devogdo cimentava solidariedades. (AL-ALAM,;
MOREIRA, 2013, p.126)

Os autores defendem que a ideia de crenca e de identidade estéao
intimamente ligadas, pois existia uma identidade coletiva, que perpassava
as diferentes etnias, pautada na crenca na poténcia dos saberes magico-
religiosos e curativos. Além disso, havia uma cumplicidade de acordo com
os autores, formada ndo somente pelo convivio em senzalas e cativeiros,
mas também pelo compartihamento destas praticas religiosas que
envolviam rituais de cura (AL- ALAM; MOREIRA, 2013, p.143)

Portanto, a partir do cotejamento entre a fonte primaria eleita e a
bibliografia ja existente sobre o presente tema, pretendemos averiguar os
usos dos conceitos de magia, feiticaria e curandeirismo durante o século

XIX. Como visto neste primeiro capitulo, enquanto os dois primeiros
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conceitos perpassam o imaginario da colonizacdo e seus desdobramentos,
0 conceito de curandeirismo remete-nos ao contexto do século XIX, sendo
esculpido no embate entre discurso religioso, politico e cientifico, conforme

se pretende analisar no terceiro capitulo desta dissertacao
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CAPITULO Il - Praticas culturais e religiosas no universo urbano
brasileiro: um tema fronteirigo

O imaginario sobre as cidades €& multiplo, indo do
medo ao fascinio, do sonho da inclusdo a excluséo, da
justica e doperigo, da seguranca [...]. (LE GOFF, 2006,
p.226)

O recorte espacial aqui abordado é a cidade do Rio de Janeiro. E
evidente que, durante a pesquisa, nos deparamos com referéncias
documentais, assim como com abordagens teméaticas e metodolbgicas
sobre as praticas culturais religiosas observadas em outras regifes do
Brasil, cujos significados eram veiculados e compartilhados
privilegiadamente no universo de suas cidades. Contudo, neste capitulo, o
filtro estara voltado para o Rio de Janeiro: uma “cidade em ebulicdo” que,
a partir de 1808, com a vinda familia real, ganhou umolhar especial das
autoridades, bem como assumiu 0 novo estatuto de Corte imperial. Nesta
importante cidade, portanto, produziu-se o embate entre as diferentes
I6gicas discursivas, politicas, sociais e religiosas. Neste contexto, “a cidade
era ao mesmo tempo o maior reduto africano na América e uma metropole
multicultural, de feicdes cosmopolitas” (ALENCASRO, 1997, 30). Todas as
relacdes entre negros escravizados e os brancos da elite, além dos que
eram considerados mesticos, estavam presentes. Durante o século XIX, de
acordo com Chalhoub, houve um aumento significativo de corticos na
cidade, que eram considerados um ‘“valhacouto de desordeiros”
(CHALHOUB, 1986, p.16). Por isso, o autor afirma que o século XIX foi a
era de erradicacao dos corticos.

Isso nos interessa, pois possui intima relacdo com a questdo das
“classes perigosas”, conceito este formulado no século XIX (CHALHOUB,
1986, p. 20). Tal construcdo envolveu questdes como as formas e relacdes
de trabalho, o que era visto como “ociosidade” e, com sentidos plurais, o
gque se condenava como criminalidade. Assim, acabou se tornando um

conceito muito abrangente, resumido na ideia de que todos os pobres séo
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perigosos. Vejamos como essa nocgdo foi construida, de acordo com
Chalhoub:

Os debates parlamentares ndo respondem a questdo com
clareza, mas é possivel perceber uma tendéncia: para os
nobres deputados,a principal virtude do bom cidaddo € o
gosto pelo trabalho, e esteleva necessariamente ao habito
da poupanca, que, por sua vez, se reverte em conforto para o
cidaddo. Desta forma, o individuo que nao consegue
acumular, que vive na pobreza, torna-se imediatamente
suspeito de ndo ser um bom trabalhador. Finalmente, e como
0 maiorvicio possivel em um ser humano é o nédo trabalho, a
ociosidade, segue-se que aos pobres falta a virtude social
mais essencial; em cidadaos nos quais ndo abunda a virtude,
grassam o0s vicios, logo, dada a expressao classes pobres e
viciosas, vemos que as palavras pobres e viciosas significam
a mesma coisa para os parlamentares (CHALHOUB, 1986,
p.22)

Assim, a definicdo de “pobre” é ser “perigoso”. A partir desta
afirmacdo, surge a questdo de como garantir que 0s negros libertos se
sujeitassem a trabalhar para a continuidade do enriquecimento de seus
patrbes, jA que continuavam, mesmo depois de libertos, marginalizados
socialmente. Foi nesse periodo (de 1850 em diante) que aumentaram 0s
casos de escravos que “viviam sobre si’, ou seja, eram escravos, mas
podiam dar conta de sua vida, morar fora da senzala, conseguir ganhos
econdmicos também de outras formas, o que incluia a possibilidade de
serem curandeiros.

Essa dinamica comecou a alterar o sentido da escravidéo e da tutela
de um senhor sobre seus escravos. Em meio a isso, no contexto do século
XIX, ha um aumento demografico, uma necessidade de melhoria de
infraestruturas urbanas (iluminacédo, transporte, saneamento basico, entre
outros). Este cenario se revela favoravel a recepcdo do pensamento
higienista, que informava um dado projeto de modernidade ocidental e
ocidentalizante, tomado como modelo pelas elites urbanas que,
crescentemente, assumiam um “ar cosmopolita”’, conforme nos lembra o
historiador argentino José Luis Romero (2004). Segundo este autor, desde
a década de 1880, em diferentes paises latino-americanos, muitas cidades

‘comecaram a sofrer novas mudancas ndo sO na sua estrutura social, mas
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também em sua fisionomia” (Romero, 2004, p. 283), movidas por aquele
gue, talvez, se configurasse no trago mais singular da nova mentalidade de
suas elites, tanto na Europa quanto na América Latina: a “certeza de que o
mundo passava por uma etapa muito definida de seu desenvolvimento e
gue era necessario consuma-la conduzindo-a até os seus ultimos extremos”

Contudo, por mais que fosse inspirado em moldes europeus, 0
processo de urbanizacdo da regido Centro-Sul do Brasil aconteceu de
maneira distinta, devido a algumas especificidades. De acordo em Emilia
Viotti da Costa:

O trabalho escravo ou semi-servil, o latifindio, a economia
baseada na exportacéo de produtos tropicais, bem como a
instituicdo de um sistema politico paternalista baseado num
sistema de clientela e na marginalizacdo de extensas
camadas da sociedade foramresponsaveis, no século XIX,
por um tipo de urbanizacdo que ndo segue as formas de
modelo classico de urbanizacdo fundado na andlise do
processo urbano nas areas centrais do sistema capitalista.
(COSTA, 1999, p.233)

A elite brasileira faz uma certa apologia a cultura europeia. Desse
modo, os moldes europeus de civilizagdo aparecem aqui no Brasil na tentativa
de “civilizar a sociedade carioca”. Logo: “partindo do Rio de Janeiro, novo
centro de poder do Império recém-fundado, que iniciara uma série de
reformas urbanas e sociais, variascapitais provinciais seguiram seu exemplo e
passaram a defender um discurso que pregava a necessidade de civilizar a
sociedade”. (VICENTE, p. 2)

Para que tal civilizacdo vingasse, seria necessario intervir nos
costumes dos habitantes da cidade e nas suas regras de funcionamento.
Por isso, ao longo do seéculo XIX, nota-se “uma preocupacdo por
regulamentar e aplicar as posturas municipais aprovadas nas suas
respectivas Camaras Municipais” (MAIA, 2014, 472).

De acordo com Maria Angela Almeida Souza, as posturas foram o
principal documento da cidade brasileira, no que tange ao século XIX. Mas
estes documentossofriam alteragcdes conforme o tempo e as necessidades
urbanas especificas. Neste sentido, a andalise das posturas municipais se

justifica por se tratar de um dos principais instrumentos administrativos de



56

controle social, preservacdo da moralidade publica e garantia da higiene,
assim como destinando-se a incentivar novos habitos sociais.

Desse modo, as Posturas Municipais revelam o ordenamento social
do Estado e importantes aspectos da vida social — normas de convivio
social — além do controle da vida cotidiana na esfera publica e, também, na
esfera privada. A intencdo das Posturas era disciplinar a sociedade
(principalmente os mais pobres). Essa serviu como um documento de
regras especifico a cada cidade, jA& que cada uma possuia suas
particularidades.

As Posturas envolvem questbes como perspectivas de poder, a visdo
dos poderes locais, a ideia de justiga local. Ou seja, “a justica local se
beneficiou das legislacdes em geral e da possibilidade de editar Posturas
para disseminar valores que lhes beneficiasse”, demonstrando, assim, a
“visdo dos poderes locais sobre o que julgavam ser a cidade e/ou aquilo que
gostariam que ela se tornasse” (SILVA, 2011, p.2). Em meio a esse
contexto brevemente apresentado, as pautas sobre a questdo da
escraviddo foram crescendo e se tornando centrais nos debates
parlamentares. Assim, seguiremos com uma analise, focando
especialmente a década de 1870, que além de ser crucial para debates
sobre o lugar do liberto na sociedade, foipalco da Questédo Religiosa (1872-
1875), cujos episodios abalaram definitivamente as relacdes entre poder
temporal e espiritual. Além disso, veremos como em uma cidade como o
Rio de Janeiro, convulsionada pelas transformagfes em curso e centro
politico do Império, as praticas religiosas catdlicas e afro-brasileiras

acabaram por se modelar reciprocamente.

2.1 A década de 1870: escravidao e questdao religiosa

Conforme apontado introdutoriamente, um dos objetivos propostos
por esta pesquisa é analisar os significados imputados aos conceitos de
magia, feiticaria e curandeirismo pelo discurso ultramontano oitocentista, a
luz da sua materialidade, ou seja, dos conflitos sociais e politicos que

justificavam seu usos e emprestavam-lhes diferentes sentidos. Assim, cabe
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situar algumas dimensdes da crise do regime imperial no Brasil, acelerada
desde 1870, buscando, de acordo com o proposto por Jacques Revel
(1998), reconstituir as modalidades de articulagdo deste contexto politico
mais geral com o objeto eleito, no sentido de ndo fazer um uso meramente
retérico do contexto e, tampouco, supor que este seja capaz de explicar o
objeto. Outrossim, o0 que se pretende € analisar a articulacdo entre contexto
e objeto, no que tange ao universo urbano brasileiro da segunda metade do
século XIX.

Vamos lembrar que, na segunda metade do século XIX, a crise no
Império se traduzia em uma verdadeira luta politica entre regressistas e
liberais, no ambito em que o tema da escravidao se colocava em disputa
(MATOS, 1987). A tal ponto que, na perspectiva dos liberais, o fim da
escravatura era associado as condicbes para o Brasil progredir
economicamente, a exemplo dos Estados Unidos e da Europa. A partir
desse debate, pretende-se entender como se deu a conjuntura do fim da
escravidao ao longo da segunda metade do século XIX, pois serdo estes
homens libertos que integrardo o meio social e econdmico brasileiro,
configurando, no universo das cidades, aquela parcela da populacdo
associada as “classes perigosas”. Isso estabelece a vertente brasileira do
processo de diferenciacdo social observado em outras cidades latino-
americanas, estes homens e mulheres, recém saidos do cativeiro ou a ele
associados pelo passado do qual descendiam, tiveram na feiticaria e no
curandeirismo, além de préticas religiosas e culturais ancestrais, recriadas
no universo urbano, um meio de sobreviver economicamente, neste
processo de transicdo da escravatura para o trabalho livre. Reproduziam,
assim, aquela realidade observada por José Luis Romero, em diferentes
guadrantes do continente:

Sem rendimentos fixos nem suficientes, alojados em moradias
precarias e geralmente sem 0s servigcos imprescindiveis e
sem possibilidade de conservar a coeséo familiar, amplos
segmentos sociais — 0s Ultimos estratos das massas —
constituiram um mundo duas vezes marginalizado: porque
viviam na periferia urbana e porque néo participavam da
sociedade normalizada nem de suas formas de vida.
(ROMERO, 2004, p. 376)
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Neste cenario, 0s regressistas, como argumento para o Regresso
conservador de 1837, retratam o periodo regencial como um fracasso dos
liberais, por conta das inumeras revoltas que ocorreram no Brasil
envolvendo, justamente, escravizados, libertos e livre de cor. Assim, na
década de 1840, surge a ideia regressista de usar o termo “colonos livres"?3
ao invés de escravos, na intencdo de reafirmar que estariam “salvando os
africanos”, ao mesmo tempo que estes estariam trabalhando e ajudando o
Brasil para caminhar rumo ao progresso. Ja a principal pauta dos liberais
era o fim do trafico negreiro, pois consideravam 0s negros Como um perigo
social que impedia o progresso brasileiro (MAMIGONIAM, 2017).0Ou seja,
tanto para regressistas quanto para liberais, a escraviddo era uma questao
central.

Em 4 de setembro de 1850, é decretada Lei Eusébio de Queiros, que
proibia otrafico transatlantico de escravos, o que se deu, em boa medida,
por pressdoinglesa que, desde o tratado de Aberdeen, exigia que o Brasil
abolisse o regime da escraviddo. Nao é a toa que, em julho de 1850, navios
ingleses promovem ataques aos navios que transportavam escravos para o
Brasil. Dois meses depois, promulgava-se a lei que abolia o tréfico.

Acirrando a crise do regime imperial, o0 movimento republicano
radicaliza-se a partir de 1870, pois seus ideais apontam para qual tipo de
Republica o Brasil seria, ndo s6 politicamente falando, mas socialmente e
culturalmente também. Emblematico, neste sentido, foi o Manifesto
Republicano (1870), documento que pode ser interpretado como uma das
respostas para a crise observada, elucidativo dos conflitos sociais e
politicos que configuram a materialidade das tensdes discursivas da época.

Cabe entdo observar os primeiros quatro paragrafos do Manifesto:

E a voz de um partido a que alca hoje para falar ao pais. E
esse partido ndo carece demonstrar sua legitimidade. Desde
que a reforma, alteracdo ou revogacdo da Carta outorgada
em 1824 esta por ela mesmo prevista e autorizada, é legitima
a aspiracdo que hoje se manifesta para buscar em melhor

23 O termo “colonos livres” adequava-se ao meio rural, mas perdia seu sentido no universo
urbano, por isso € possivel perceber a adequacéo do termo classes perigosas na cidade do Rio
de Janeiro, e nao so, para referir-se aos libertos
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origem o fundamento dos inauferiveis direitos da nagéo. S6 a
opinido nacional cumpre acolher ou repudiar essa aspiragao.
Ndo reconhecendo nés outra soberania mais do que a
soberania do povo, para ela apelamos. Nenhum outro tribunal
pode julgar-nos: nenhuma outra autoridade pode interpor-se
entre ela e nés. Como homens livres e essencialmente
subordinados aos interesses da nossa patria, ndo é a nossa
intencdo convulsionar a sociedade em que vivemos. N0sso
intuito é esclarecé-la. Em um regime de compressao e de
violéncia, conspirar seria 0 nosso direito. Mas no regime das
faccBes e da corrupcdo, em que vivemos, discutiré o nosso
dever. (Manifesto Republicano de 1870)

E com essa introducdo que o partido liberal inicia o Manifesto
Republicano de 1870. O texto, j& no inicio, parece ser apelativo: o partido
autodeclara-se legitimo, segundo a Carta outorgada de 1824 e em favor da
nacdo. Todo o manifesto €, segundo os liberais, uma busca pelos direitos
da nacdo — discurso que era incansavelmente utilizado pelos grupos
politicos brasileiros. Além disso, evidenciam a soberania do povo, ao ponto
de afirmarem ser esta a maior autoridade do pais. Desse modo, justificavam
gue seus interesses — ao contrario do que 0s saquaremas comumente
acusavam — nao era convulsionar a sociedade ou promover o terror da
anarquia, e sim promover mudancas em relacdo aos interesses patrigticos.
Sendo assim, a principal intencdo do partido seria elucidar os principios da
nacdo que deveriam ser seguidos, a fim de libertd-la da corrupcédo e da
irresponsabilidade do governo vigente, conforme denunciado em todas as
paginas do Manifesto.

Durante a segunda metade do século XIX, o cenario politico do
Brasil podeser considerado conturbado. A aparente harmonia do sistema
ndo condizia com a realidade. Os indicios do declinio da monarquia ja
apareciam mais coesos e, a partir da década de 1860, os discursos de
ataque ao regime monarquico e também ao préprio Imperador aumentam,
acirrando as disputas politicas entre os partidos conservador e liberal.

Desse modo, Sérgio Buarque de Holanda, ao avaliar criticamente o
contexto da politica brasileira, afirma que “o Brasil crescia, porque nao
podia deixar de crescer, mas crescia devagar, pois a administracdo se

estagnara, ameacando imobilizar a nagcéo toda e entravar-lhe as forgcas
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vivas.” (HOLANDA, 2005, p. 314)

Esse argumento de estagnacdo foi usado pelos liberais para
sustentarem seu projeto republicano, justificando a énfase neste discurso,
formulado contra os saquaremas e na sustentacdo de seus principais
argumentos: o fato da Constituicdo de 1824 terrepresentado um golpe de D.
Pedro I; a critica ao Poder Moderador em relagdo as questdes de
autoritarismo, despotismo e irresponsabilidade; a visdao de que seria
impossivel existir democracia e monarquia a0 mesmo tempo; o argumento
de que os saquaremas agiam contra a democracia e, assim, contra o
progresso; a perda de fé das provincias no governo; a ideia de que a
centralizacdo do poder era desastrosa para o pais e; por fim, o argumento
central de que seria impossivel a existéncia de uma monarquia
constitucional representativa, pois seria uma forma utopica e paradoxal de
governo, que so prejudicaria o pais.

Seguindo, respectivamente, a ordem dos argumentos que foram aqui
apresentados, a afirmacéo liberal de que a Constituicdo de 1824 foi um
“golpe” consistena interpretacdo de que, apos a independéncia, em 1822, a
Assembleia Constituinte representava uma ideia inicial de democracia,
subvertida quando D. Pedro | dissolveu a Assembleia Nacional, em
Novembro de 1823, sufocando todas as aspiracfes democraticas e
ampliando a esfera da centralizacdo do poder monarquico, principalmente
com a criacdo do Poder Moderador como quarto poder. Assim, o Manifesto
encara a Corte como “sede do Unico poder soberano que sobreviveu a ruina
da democracia”.

Neste documento, em que sobressai a critica ao poder moderador, a
énfase do Partido Liberal encara como trés principais caracteristicas do
poder executivo estabelecido: o autoritarismo, 0 despotismo e a
irresponsabilidade. Afirmam que essa configuracdo desenvolveria um

desequilibrio de forgas governamentais, sendo este o grande perigo, pois:

A esse desequilibrio de forcas, a essa pressédo atrofiadora,
deve 0 nosso pais a sua decadéncia moral, a sua
desorganizacdo administrativa e as perturbacdes econdmicas,
gue ameacam devorar o futuro depois de haverem arruinado
o presente. (Manifesto Republicano de 1870)
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Cabe ressaltar que esse atague ao Poder Moderador ndo surgiu do
nada. Como aponta Silvana Mota Barbosa (2005), na década de 1860, a
publicacdo de panfletos aumentou muito na imprensa brasileira. O contetudo
de ataque ao Poder Moderador era nitido neste impresso, que comecou a
funcionar como um suporte popular para debates politicos. Neles, algumas
criticas se dirigiam a entrada do Brasil na Guerra do Paraguai, reiterando a
suposta irresponsabilidade do Poder Moderador, j& acusada no Manifesto. A
principal diferenca é que nas primeiras décadas de publicacdes panfletéarias,
as reclamacdes eram apenas contra a instituicdo do Poder Moderador e néo
contra a figura do monarca; mas isso muda rapidamente e, ja no Manifesto de
1870, é perceptivel os ataques a propria figura de D. Pedro Il, acusado de ser
um imperador autoritério e irresponsavel, cujas acdes o qualificavam como
sendo as de um verdadeiro déspota. Além disso, o poder do imperador era,
como os liberais afirmavam, onipotente, perpétuo, sagrado, inviolavel e
superior a qualquer lei e opinido.

Mas, além de culpar o monarca e o Poder Moderador como empecilho
ao progresso brasileiro, o Partido Liberal também argumentava contra os
saquaremas, afirmandoque, como estes eram contra a democracia, também

eram contra o progresso da nacao:

As tradicbes do velho regime, aliadas aos funestos
preconceitos de uma escola politica meticulosa e suspicaz,
gue sO vé nas conquistas morais do progresso e da liberdade
invasGes perigosas, para quem cada vitéria dos principios
democraticos se afigura uma usurpacao criminosa, ha por tal
forma trabalhado o espirito nacional, confundido todas as
nocdes do direito moderno, anarquizados todos 0s principios
tutelares da ordem social, transformado todas as
consciéncias, corrompido todos os instrumentos de governo,
sofismados todas as garantias da liberdade civil e politica, que
no momento atual tém de ser forcosamente ou a aurora da
regeneracdo nacional ou o acaso fatal das liberdade publicas.
(Manifesto Republicano de 1870)

Ou seja, os liberais apontavam que, por conta de os saquaremas
estarem muito arraigados aos principios do Antigo Regime, enxergavam a

democracia como forgca destruidora da nacdo, caso seguisse 0 rumo da
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anarquia. Mas € exatamente isso que os liberais vao tentar provar ser o
contrario: ndo defendiam revolucbes e nem a “anarquia”®, pretendiam
reformas politicas que estariam de acordo com o progresso do Brasil, tanto
econdmico, politico e moral. Na citagdo acima é evidente a carga pejorativa
gue assimilam aos saquaremas, € perceptivel a tentativa liberal de culpara
forma de governo e o Partido Conservador dos rumos supostamente
desastrosos que o Brasil tomara.

E neste contexto que os liberais também irdo argumentar que é
impossivel existir democracia e monarquia a0 mesmo tempo, pois se a
democracia®® tivesse perpetuado e D. Pedro | ndo tivesse dissolvido a
Assembleia Nacional Constituinte, a heranca perpétua da familia real néo
teria a mesma importancia. Assim, os liberais apontam que 0s interesses
dinasticos sempre estiverem acima dos interesses da na¢éo e do povo, por
iISS0 a monarquia com a democracia representativa havia de ser falha.

Outro ponto pertinente citado no Manifesto é a perda de fé das
provincias no governo. Sérgio Buarque de Holanda também comenta sobre
0 assunto, o autor evidencia que normalmente as manifestacoes
republicanas acontecem da periferia para o centro, ou seja, das provincias
até o governo central, mas, no caso brasileiro, o processo ocorreu de
maneira inversa: por conta dos intensos debates e insatisfacfes entre os
partidos, as ideias republicanas surgiram, desde antes da independéncia,
em varias provincias. O que se passa é que, durante todo o periodo
imperial, os movimentos de matiz republicano que pipocaram pelas
provincias foram duramente sufocados pelo poder central. Apenas quando
as insatisfagdes com o poder moderador e a crise do regime imperial se
aceleram, é que o projeto passa a ser assumido de forma mais contundente
pelos liberais do “centro”, pensando aqui nos politicos do Rio de Janeiro,
com acesso as esferas de representacdo, para depois alastrarem-se para

todas as provincias do Brasil, fazendo com que o clamor pela reforma

24 O termo “anarquia” foi indistintamente usado por liberais e conservadores, desde o periodo
regencial, associado, sobretudo, as revoltas que envolveram as camadas populares, duante o
Império. A disputa aqui vai definindo, sobetudo na conjuntura do primeiro Reinado, a postura
liberal moderada, que se definia por recusa aos dois extremos: despotismo e anarquia.
GRINBERG, K.; SALLES, R. (orgs.). O Brasil Imperial. Rio de Janeiro. Civilizacdo Brasileira,
2009 (3 vols.)

5 Os liberais chamam de democracia, pois esta ndo se refere a governo popular. E preciso
deixar isto claro, para ndo imputar ao termo um sentido atual, recaindo em anacronismo
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aumentasse rapidamente. Segundo o autor:

Tradicionalmente a ideia republicana tinha sido inseparavel,
ao pais, e desde antes da Independéncia, de manifestacbes
explosivas contra o poder constituido. Além disso, tivera
invariavelmente cunho regional, e se pretendesse abarcar o
pais inteiro deveria fazé-lopartindo da periferia para o centro.
Agora, e é a outra novidade, ela surge no centro, na Corte, de
onde irdo irradiar-se, ndo apenas 0s seus principios, mas
ainda as normas de acdo comum, para as diferentes
Provincias” (HOLANDA, 2005, p. 305)

Além disso, Holanda aponta uma peculiaridade desse processo: as
provinciasdo Norte. Assim que o Manifesto Republicano foi publicado, em
1870, a repercussdo em Sao Paulo e Minas Gerais foi imediata, fazendo
com gue as provincias do Centro-sul se declarassem a favor da instauracao
da Republica nos moldes que o Manifesto previa, mas isso ndo acorreu
da mesma forma com as provincias do Norte, primeiramente porque,
desde a independéncia, o Norte e Nordeste do pais sempre foram afastados
do Centro-sul, ndo sé geograficamente, mas economicamente também,
tanto que as provincias nortistas haviam se oposto a separacéo entre Brasil
e Portugal, tendo antes aderido imediatamente ao movimento
constitucionalista e as Cortes de Lisboa?®.

Mas, percebe-se que motivo central das ideias reformistas do
Manifesto Republicano ndo terem sido bem aceitas no Norte foi o fato de
gue a economia da regido estava passando por tempos ruins com a queda
dos precos de seus produtos no mercado internacional. Desse modo, a Ultima
esperanca da regido era receber assisténcia do poder central, o que, certamente,

nao aconteceria se o regime federalista fosse implantado. Por isso, foram contra as

ideias reformistas do Manifesto de 1870.
Finalmente, os dois argumentos liberais mais importantes — além da

critica ao Poder Moderador — referem-se a centralizagdo do poder ser

26 Deixo aqui algumas interpretacdes historiograficas que tratam do tema: André Machado, “As
esquasras imaginarias. No extremo norte, episédios do longo processo de Independéncia do
Brasil”, in: JANCSO, Istivan (org.). Independéncia: Histéria e Historiografia. S&o Paulo: Hucitec,
2005, pp. 303-344; BERNANRDES, Dénis Antonio de Menong¢a, “Pernambuco e sua area de
influéncia: um territério em transformacéo (1780-1824), idem, pp. 379-410; WISIAK, Thomas,
“Itinerario da independéncia na Bahia (1821-1823), in: idem, pp. 447-474; MELLO, Evaldo
Cabral de. A outra Independéncia: o federalismo pernambucano de 1817 a 1824. S&o Paulo:
Edic6es 34, 2014
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desastrosa e ao sistema misto (monarquia constitucional representativa) ser
uma utopia. A centralizacdo do poder seria “desastrosa” na viséo liberal
pois, quanto mais centralizado for o poder, mais haveria o0
desmembramento nacional, por conta das tantas especificidades de cada
provincia seria impossivel manter uma coesao central. Em contrapartida, se
houver uma descentralizagcdo do poder central,a tendéncia seria haver uma
maior unidade nacional, pois assim os interesses de cada provincia seriam
respeitados.

Ja o argumento final, de que o sistema misto de monarquia
constitucional representativa se tratava de uma utopia, consiste em afirmar
gue os conceitos sdo heterogéneos, ou seja, ndo é possivel coexistir uma
monarquia junto com principios democraticos. Por isso, ela ndo seria
representativa na pratica, configurando-se em uma teoria utOpica de
governo.

Devido a todos os argumentas liberais apresentados, as reformas
pretendidas pelo Partido consistiam no principio liberal de autonomia
provincial, ou seja, a implantacdo de um sistema federalista no Brasil, que
levasse em conta as especificidades de cada provincia (ALONSO, 2005).
Portanto, a formacdo do Partido Republicano Federativo foi essencial para
a implantacdo da Republica em 1889. Cabe lembrar, também, que as
intencdes brasileiras do partido liberal receberam influéncias estrangeiras,
principalmente por conta dos Estados Unidos da América, o que justifica o
fato de afirmarem: “Somos da América e queremos ser americanos”. Sérgio
Buarque de Holanda afirma que o Manifesto de 1870 é antirrevolucionario,
pois,entre reforma ou revolugao, os liberais optaram pela reforma.

De acordo com Angela Alonso (2005), houve um importante papel da
imprensa nas discussdes e transformacdes politicas do Brasil. Assim, a
citacdo a seguir evidencia a importante participacdo dos liberais na
imprensa, na década de 1870, que desenvolviam uma visdo politica, de
base cientifica contundente. Muitos, inclusive, afirmavam-se como
‘pensadores da politica”, ndo apresentando, em nenhum momento,

intengdes “anarquicas”, como eram acusados pelos conservadores:
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Ao invés de obras tedricas, visando a formulacdo de
sistemas filosoficos préprios, os livros publicados pela
geracdo de 1870 podem ser interpretados como
intervencdes no debate politico. Longe de anérquica, esta
producdo revela centrada nos mesmos termos que
estruturavam a agenda parlamentar. (ALONSO, 2002, p.
166).

Cabe lembrar que, nesse contexto, os conservadores nao ficaram
inertes, produzindo escritos que rebatiam os textos dos liberais. O discurso
produzido pelos saquaremas era embasado na continuidade regime
imperial, tendo por principal referéncia Jacques Bossuet (1627-1704), um
dos principais tedéricos do absolutismo francés, que defendia a ideia de que
‘o poder de um Rei devia corresponder ao de um deus terrestre: sagrado,
paternal e absoluto” (ALONSO, 2002, p.180), fazendo dele um dos autores
mais apreciados e defendidos pela ala de conservadores que haviam
consolidado o Segundo Império no Brasil.

Por esse motivo, o repertério politico e intelectual utilizado pelos
liberais republicanos é construido em paralelo ao liberalismo imperial,
utilizado pela ala conservadora. Porém, Quintino Bocailva, no Manifesto
Republicano de 1870, invoca as ideias de Bossuet em negativa, para
construir sua critica a contradicdo do modelo politico brasileiro, que,
segundo ele, denotava a “incompatibilidade entre as instituicoes
monarquicas, que privilegiam pessoas, e o direito moderno, que atribui
funcdes” sendo essas— as causas de haver arruinado o pais e que
ameacavam “devorar o futuro”.

Portanto, o Manifesto Republicano ndo s6 foi antirrevolucionario
como, também, foi embasado em um repertério politico e cientifico da
época, utilizando-se dessa ciéncia para denunciar as inconsisténcias
praticadas pelo liberalismo imperial que tornava incompativel a teoria da
soberania popular com a teoria do direito divino.

*

Neste mesmo contexto das discussdes conservadores e liberais,
acontece a chamada “Questao religiosa”, entre os anos de 1872 e 1875.

Assim, é preciso ter em mente que questbes politicas e religiosas
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permeavam os conflitos da segunda metade do século XIX. A Questdo
Religiosa se deu a partir de divergéncias entre a Igreja Catdlica, o Império e
a maconaria, envolvendo, principalmente, dois bispos ultramontanos: D.
Antdnio de Macedo Costa (Bispo do Para) e o Bispo D. Vital Maria
Goncalves de Oliveira (Bispo de Pernambuco)

Existia um modelo de Estado regalista em vigéncia, no qual o Estado
podia vetar as diretrizes do Papa. No contexto da romanizacédo, essas
diretrizes da Santa Sé assumem uma- postura reativa a modernidade e um
dos elementos condenados pelo Papa Pio IX é a maconaria. Assim, a
orientacdo da Santa Sé é expulsar os macons das irmandades e das igrejas
e isso vem a tona no Brasil, pois existiam varios padres macons aqui.
Entdo, ocorre uma pressao dos ultramontanos para cumprir a diretriz, porém
o imperador usa de seu Beneplacito para se opor a isso e vetar a bula
papal, —colocando-se ao lado na maconaria nesse momento. Portanto, a
guestdo religiosa esta alinhavada a um cotexto mais amplo do
ultramontanismo e o que acontece € uma ruptura entre Igreja e Estado,
desde a década de 1870. Os ultramontanos tomam partido e abracam um
viés antiliberal e o conflito se acirra até de fato ocorrer a ruptura institucional
em 1890 com a separacao entre Igreja e Estado. (SILVA, 2021)

O estopim da Questéo Religiosa foi um discurso do Padre Luiz José
de Almeida Martins, publicado pelo Jornal do Comércio, em homenagem ao
Visconde de Rio Branco, José Maria da Silva Paranhos, presidente do
Conselho de Ministros e grdo-mestre da Magonaria em comemoracédo a Lei
do Ventre Livre no dia dois de marco daquele ano, organizada pela loja
Maconica Grande Oriente do Lavradio. A publicacdo foi um ponto crucial
para a situacdo que se apresentou a seguir.

Desse modo, é perceptivel como tudo esta conectado: questbes
politicas e religiosas, visto que a comemoracao foi por conta da Lei do
Ventre Livre. Mas o problema foi o padre ter elogiado Visconde de Rio
Branco (grdo-mestre da Macgonaria). Lembrando que D. Pedro Il era
macom, esses conflitos acabaram por reconfigurar as relacbes entre a
Igreja e o Governo Imperial brasileiro, diante de sua postura perante a
Santa Sé.

O ultramontanismo, reagiu fortemente & magonaria a partir da diretriz
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da Santa Sé, de que padres gque se intitulavam magons ndo participassem
mais de atividades religiosas catélicas. A maconaria representava uma
ameaca ao poder da Igreja Catdlica e sua relagdo com o Estado. Nao s6 a
maconaria, mas também o anticlericalismo, os filosofismos, regalismo,
galicanismo, entre outros. Por isso, comoveremos a seguir, o jornal O
Apéstolo condena esses movimentos e, inclusive, a liberdade religiosa, ja
gue a questdao do Estado laico chega com a mudanca para o governo
republicano.

O que fica do contexto politico da Questdo Religiosa e nos interessa
para considerar a comparacado entre a abordagem sobre uma nocao de
“civilizagdo” ultramontana, é justamente a reafirmagdo desse ideario
antiliberal em meio aoradicalismo das posi¢cfes politicas liberais na década

de 1870, e a manutencéo do exercicio regalista do padroado no Brasil.

2.2 A modelagem reciproca entre catolicismos e religiosidades afro-
brasileiras

As relagbes entre o catolicismo e as religiosidades afro-
brasileiras foramdiversas. Na historiografia, muito se fala sobre a dificuldade
de as autoridades da Igreja impedirem as praticas religiosas dos povos
nativos e escravos durante o periodo colonial, mas, que além disso, “a
Igreja, em geral, teve pouco interesse pela feiticaria praticada pelos negros”
(SOUZA; VAINFAS, 2002, p.22). Desse modo:

Entdo, as blasfémias, assim como desrespeito e a aparente
zombaria, ndo estavam restritas a um grupo, como o0 dos
cristdos-novos ou dos negros. Ligavam-se a tradicbes
populares medievais, presentes em Portugal e comuns as
populacdes da Europa ocidental,ndo sendo também, portanto,
exclusivas do ambiente colonial. Mas, ao lado de tragos de
uma concepg¢do magica do mundo, o despreparo dos padres
talvez tenha alimentado o desregramento do catolicismo
vivenciado aqui. (SOUZA, 1993, p.64)

Essa questdo da relagdo entre catolicismo e praticas religiosas tidas
como feiticaria continuou durante o século XIX. Pretende-se, entdo, abordar

as influéncias catolicas nas religiosidades de cunho africano e vice-versa, pois
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as praticas religiosas dos escravos e negros libertos influenciaram, também,
aspectos do catolicismo. Relacao esta que funcionava como uma via de mao
dupla. Mas, na época, as praticas da populagédo escrava e liberta eram tidas
como magia, feiticaria ou curandeirismo e, a partir do Codigo Criminal de
1890, tornam-se crimes.

A questdo central para os objetivos da presente pesquisa é a
existéncias de uma linha muito ténue entre as praticas consideradas feiticaria,
magia, curandeirismo, dentre outros termos, e as praticas da religido catdlica.

De acordo com a historiadora Edianne dos Santos Nobre?’:

A pratica da comunicagdo com 0s mortos pertencia a uma
visdo magica do mundo que foi sendo incorporada pela Igreja
catblica [...] essas praticas se utilizavam com frequéncia de
elementos da ortodoxia cristd, demonstrando mais uma vez a
ténue linha que separa os ritos considerados ‘supersticiosos’
ou ‘populares’, dos ritos canénicos oficiais. (NOBRE, 2013,
p.401)

Desse modo, € sobre esta ténue linha de que fala a autora que
pretendemos discutir. Assim, entendendo melhor as relacdes do processo
de secularizagdo com ocatolicismo e as religiosidades de matriz africana.

A secularizacdo deve ser considerada a luz dos vinculos historicos
entre religido e politica. De acordo com Di Stefano, mudam-se as formas de
se relacionar com o sagrado e observa-se reconfiguracdes profundas da
religido em respostas a tais transformacdes (DI STEFNO, 2018, p.135). Um
dos ocorridos mais relevantes em relacdo ao processo de secularizacdo no
Brasil, para o periodo estudado, foi o Decreto de 7 de janeiro de 1890(119-
A)?8, o0 qual, um ano depois da proclamacédo da Republica e um ano antes
da Constituicdo oficial de 1891, decretou a separacdo institucional entre
Igreja e Estado e introduziu a liberdade de cultos no pais. Ou seja, o poder

temporal e o poder espiritual agora ndo possuiam mais o vinculo

27 A autora estuda — em seu artigo O sagrado e a teatralizacdo do mundo: espagos de
salvacdo e purgacdo nos relatos das beatas do Padre Cicero — como algumas noc¢des
mégicas estavam presentes em ritos catélicos populares, como o caso da beata Maria de
Araujo, em Juazeiro no Ceara.

28 Desde a Questdo Religiosa, acirra-se a cisdo entre Igreja e Estado, assim como as disputas
pelo controle das consciéncias, por seus representantes, sendo esta uma faceta importante do
processo de secularizacdo no Brasil.
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institucional que mantiveram durante todo o periodo imperial na forma do
padroado, fazendo com que o catolicismo deixasse de ser a religido oficial
do Estado e o processo de laicizacao deste pudesse avancar.

O padroado foi um regime que regeu as relacdes entre 0s monarcas
ibéricos e a Igreja catdlica em seus respectivos dominios. O rei podia
nomear padres e bispos para 0 governo e interferir em outros assuntos de
natureza religiosa, ao passo que representantes da Igreja assumiram,
tradicionalmente, funcbes de natureza politica, selando uma verdadeira
fusao institucional entre o religioso e o politico. Essa delegacdo de poderes
fora concedida no século XVI pelo Papa, mas, com o tempo, as atribuicdes
dos monarcas foram além e, através das bulas papais, os reis também
possuiam o dever de zelar pela Igreja (SANTIROCCHI, 2016). Contudo, os
reis possuiam, com o padroado, certo poder politico sobre os padres e
bispos nomeados por ele, o que fazia com que as decisdes da Igreja no
Brasil ndo dependessem sO6 do clero, mas também do governo. O
padroado, portanto, configurava o regime que fundia institucionalmente o

religioso e o politico, no mundo ibero-americano. SegundoEdiane Nobre:

Com a Proclamacgé&o da Republica no Brasil, a Igreja catolica
brasileira enfrentou também um embate que colocava em
Xeque sua postura diante do Estado, pois, por um lado,
cessava o regime do padroado régio que até entdo mantinha
os sacerdotes como “assalariados”, além de dar direito a
Coroa de criar dioceses e indicaros bispos. Por outro lado, a
laicizagédo do Estado destituia da Igreja a exclusividade sobre
alguns “direitos” dos catdlicos e instituiu, dentre outras
mudancas, a laicizacdo do matriménio e dos cemitérios.
(NOBRE, 2013, p.389)

O padroado era uma especificidade brasileira e, com seu fim, muitas
das relacdes entre Igreja e Estado foram alteradas. Mas a Igreja, em geral,
tendeu a concordar com o fim do regime do padroado e rebelou-se contra a
liberdade de cultos. Nesse periodo, a imprensa catdlica de tendéncia
ultramontana?®, ganhou muita visibilidade, com destaque para o jornal O
Apostolo. A visao ultramontana sobre esta questao era de que a uniao entre

os dois poderes sempre foi mais benéfica e vantajosa para o Estado do que

29 O ultramontanismo foi uma tendéncia catdlica que se alinhava a Santa Sé, pregando pela
infalibilidade papal
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para a Igreja. Esta era a formadora do carater da sociedade e agora, com o
fim do regime do padroado, a Igreja teria mais autonomia para lidar com as
guestdes de cunho religioso que permeavam a sociedade.

Neste sentido, a Igreja encarou o Decreto de 7 de janeiro como uma
libertacdo de abusos que a unido entre os dois poderes causava a ela, pois
os ultramontanos afirmavam que nem sempre 0s ministros compreendiam o
espirito dessa unido espiritual e institucional. Também, consideravam que a
Igreja havia sido muito generosa, até entdo, em aceitar tais abusos e
continuar zelando pela unido entre as duas esferas.

Quanto a liberdade de cultos, a Igreja foi totalmente contra. Com o
ganho de visibilidade da imprensa, esta se torna um veiculo da modernidade
pelo qual os representantes do catolicismo Ilutaram para nao perder
legitimidade social em meio as transformacdes que estavam acontecendo,
como a abertura para outras religibes no espaco publico, principalmente a
protestante. Neste contexto, desde a QuestadoReligiosa, o ultramontanismo foi
aceitando cada vez mais a ideia da separacdo entre Igreja e Estado, mas
travou uma disputa pelo controle das consciéncias.(SANTIROCCHI, 2015)

A intencéo era ter controle sobre a moralidade social, pois, por meio do
jornal O Apéstolo, afirmam que o povo é “o elemento inerte, décil e vitima
da sociedade” (O Apoéstolo, 12 de janeiro de 1890, n°6). Logo, o catolicismo
entra em cena como salvador das almas e da moralidade publica. Assim,
afirmam que a religido catélica seria a Unica e verdadeira, que as demais ndo
passavam de “seitas™.

Como moldar, entdo, uma moralidade pautada nos valores e na moral
catélica, quando, além de muitos protestantes, os proprios membros das elites
recorriam as praticas de feiticeiros e curandeiros? Eis a questdao em torno da
qual sedefinem alguns dos embates entre religido, politica e ciéncia no Brasil
da segunda metade do século XIX, a qual tomaremos em conta a fim de
compreender ossignificados emprestados aos conceitos de magia, feiticaria e

curandeirismo.

No final do século XIX, os ultramontanos referiam-se ao

protestantismo e ao espiriismo como “seitas”, mas, em relacdo as

30 O Apostolo, 12 de janeiro de 1890, n.6
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religiosidades praticadas por escravizados e da populacdo negra liberta,
referiam-se como magia, feiticaria ou curandeirismo. Aquestdo é que, para
conseguirem um espago na sociedade — e mesmo por trocas culturais —, as
religides afro-brasileiras incorporaram muitos aspectos catolicos em seus
ritos. Assim, parte do catolicismo também estava presente no que era
tido-como magia, feiticaria e curandeirismo.

Seguindo este raciocinio, de acordo com Reginaldo Prandi:

Desde o inicio as religides afro-brasileiras se fizeram
sincréticas, estabelecendo paralelismos entre divindades
africanas e santos catolicos, adotando o calendario de festas
do catolicismo, valorizando a frequéncia aos ritos e
sacramentos da Igreja catdlica. (PRANDI, 2004, p.225)

Estas mesclas podem ser entendidas, também, como uma questdo de
sobrevivéncia destes ritos, pois, “Para se viver no Brasil, mesmo sendo
escravo, e principalmente depois, sendo negro livre, era indispenséavel,
antes de mais nada ser catdlico” (PRANDI, 2004, p.225). Nao € a toa que
muitos elementos catdlicos foram incorporados aos ritos afro-brasileiros.
Mas esse sincretismo vai muito além das mesclas. Regina Xavier,
referindo-se ao caso observado na cidade de Campinas, situada na entao
provincia de S&o Paulo, identifica a existéncia de um améalgama muito forte
entre a cultura europeia, a africana e a mistura destas no Brasil, de tal

forma que:

Refletir sobre esse universo religioso implica ndo apenas
levar em conta essa partilha entre diferentes referéncias
trazidas da Africa, mas, também, necessariamente, o
amalgama de referéncias catolicas trazidas da Europa
pelos seus senhores ou adquiridas,pelos proprios africanos,
no contexto da colonizagdo e do trafico. (XAVIER, 2013,
p.93)

Ou seja, as referéncias catolicas e as referéncias das religiosidades
africanas estavam juntamente presentes na mentalidade brasileira desde o
periodo colonial, gerando muitos desdobramentos para a configuracdo do
campo religioso brasileiro do século XIX. Se a secularizagdo € um processo

gue exige a reconfiguracao das religibes em resposta as transformacdes em
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esferas que delas comecam a se diferenciar (DI STEFANO, 2028) isto
também implica reconfiguragcbes nas relacdes sincréticas entre, por
exemplo, catolicismos e religiosidades afro-brasileiras.

Entrando no conceito de sincretismo, Sergio Ferreti, elabora uma
analise de repensar o sincretismo, 0 entendendo mais como uma
atualizacdo de tradicdo do que uma mescla propriamente dita. O autor
analisa as convergéncias, misturas, contatos, paralelismo e oposi¢cdes entre
as religides para entender melhor o que € o sincretismo, como por exemplo
a relacdo entre o tambor de mina e as religiosidades que se relacionam,
como o catolicismo e a Casa das Minas (FERRETI, 2013, p.247). O
sincretismo esteve ligado inicialmente ao que pode parecer uma
dependéncia do catolicismo, mas o0 que ndo podemos esquecer é que 0O
sincretismo repensado funciona assim, como via de mao dupla, e
demonstra hoje muito mais uma relagdo de misturas do que de
dependéncias.

Neste contexto, as festas religiosas sdo importantes para
entendermos as relacdes entre o catolicismo e esses rituais. Vainfas e
Souza apontam que: “Se certas manifestagcbes negras causavam medo,
suas festas eram, por vezes, consideradas positivas no sentido de manter
os escravos e forros sob controle”. (SOUZA; VAINFAS, 2002, p.58)

A historiadora Martha Abreu, ao analisar as festas religiosas no Rio
de Janeiro no século XIX, reflete ndo apenas sobre como se dava a
configuracdo destes ritos no espaco publico, mas, também, sobre a

especificidade do Rio de Janeiro nesse contexto. Segundo a autora:

Todas essas preocupacbes de diversas autoridades
assumiram uma dimensdo especial na cidade do Rio de
Janeiro, pois era a maior cidade do pais e a capital do
Império, além de ter recebido um grande contingente de
africanos até 1850. (ABREU, 1994, p. 185)

Aléem disso, Abreu aborda em sua pesquisa a diferenca entre as

Posturas municipais®! de 1830 e as das décadas posteriores. A A autora

31 As posturas municipais eram documentos que continham regras especificas de cada
provincia, ja que as realidades entre as provincias brasileiras eram muito diferentes e o
Estado ndo dava conta de elaborar leis especificas para cada lugar, os préprios governos
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tece uma reflexdo de extrema relevancia sobre a mudanca do olhar das
autoridades em relacdo a essas praticas, bem como sobre o fato de haver
certa divergéncia de opinides acerca de como devia-se agir, até que ponto a
tolerancia poderia existir e quando seria necessaria alguma forma de
repressdo. Tais documentos evidenciam articulacdes entre as acbes do
Estado e do municipio — além de certas divergéncias entre elas —
mostrando como foi possivel que praticas religiosas “leigas, populares e
negras” (ABREU, 1994, p.199) continuassem a acontecer, mesmo no
contexto de represséo.

Desse modo, € possivel dizer que existia um espacgo social para tais
praticas acontecerem; porém, o “preconceito racial se transfere do negro para
a cultura negra” (PRANDI, 2004, p.231), o que implica que o preconceito em
relacdo as praticas religiosas dessa populacéo estivesse igualmente presente.
Algumas vezes, senhores de escravos preferiam deixar que acontecessem 0s
ritos nas senzalas em certos dias, pois era uma forma de evitar rebelides;
outros, porém, preferiam ndo deixar que 0s escravos manifestassem suas
praticas religiosas. Regina Xavier e Ronaldo Vainfas defendem a ideia de que,
a partir das festas religiosas, as autoridades poderiam ter mais controle sobre
tais préticas religiosas e sobre os escravos e forros.

Muitas destas praticas foram relacionadas a ataques de escravos aos
senhores brancos e, por isso, - reprimidas fortemente pelas autoridades
locais, oque mostra que havia uma solidariedade entre autoridades locais e
0s proprietarios de escravos. Mas, o que chama a atencdo, neste contexto, é
gue muita gente da elite branca brasileira frequentava lugares nos quais
poderiam se consultar com curandeiros e “mestres de feiticaria”, para pedirem
algo que nédo se resolveu de outro modo, como a cura de uma doenca; ou
buscarem alguma “magia” para fazer a filha se casar; enfim, todos tipos de
pedidos existiam.

Por esse motivo, era complicada a questdo da repressédo. Abreu

(1994) mostra que, muitas vezes, as autoridades municipais do Rio de Janeiro

municipais elaboravam estes codigos de leis conhecidos como Posturas Municipais, para
atender as especificidades de determinadaprovincia.
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ficavam em davida sobre como agir frente aos batuques que aconteciam, em
aglomeracdes na rua mesmo, ou em casas de fortuna.

A gquestdo é que, para conseguirem legitimidade para exercerem suas
praticas religiosas, elementos do catolicismo foram incorporados a elas. E
preciso pensar como, reciprocamente, catolicismo e religiosidades afro-
brasileiras se moldam e como esta dinamica de m&o-dupla impunha desafios

as autoridades, no que tange a como tratar estas préticas.

Abreu estuda com profundidade a festa catdlica do Divino Espirito
Santo, que ocorria na cidade Rio de Janeiro®? e, a partir de seus estudos
aponta como ocorreram mudancas no catolicismo a partir de influéncias da
religido popular, que também era catélica, mas mesclava-se com aspectos
das religiosidades negras, que eram considerados profanos. Assim, “[...]
essas festas costumavam confundir as praticas sagradas e profanas,
tanto nas comemoragfes externas como nas queeram realizadas dentro
das igrejas”. (ABREU, 1994, p.184)

Isso explica a dificuldade das autoridades em saberem o que reprimir
e 0 que nédo reprimir. O fato € que, o catolicismo popular permeou novos
horizontes a partir do crescimento das praticas tidas como magicas, na
segunda metade do século XIX. Portanto “[...] o catolicismo, ao mesmo
tempo que se reconfigurava, permanecia como poderoso vinculo entre o
particular e o universal, articulando uma pluralidade de experiéncias”
(SILVA; SANTIROCCHI, 2020, p.352). Mas uma coisa € certa, a repressao
policial contra ritos afro-brasileiros fez-se presente até o século XX, quando
ndo, até hoje em dia.

Buscando entender um pouco mais sobre a ténue linha que separa
os ritos considerados ‘supersticiosos’ ou ‘populares’, dos ritos candbnicos
oficiais. (NOBRE, 2013, p.401), vimos que as praticas de matriz africana
sdo atravessadas por elementos da ortodoxia cristd e que muito do
catolicismo popular foi, também, atravessado por elementos das
religiosidades de matriz africana.

E possivel dizer que, por parte da Igreja, houve uma tentativa de

modelar certas praticas, como se 0 pensamento predominante fosse que,

32 Essa festa ndo se restringe ao Rio de Janeiro, ocorria em outras localidades do pais
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se nao era possivel controlar inteiramente as praticas religiosas da
populacdo negra, pelo menos buscava-se dar uma moldura a elas. Mas, tal
modelagem acabou sendo reciproca entre elementos do catolicismo e
elementos africanos trazidos pelos escravos e também os criados aqui no
Brasil no contexto das senzalas, da abolicdo e do século XX, na formacao

da umbanda e candomblé.

Um exemplo desta modelagem reciproca pode ser vislumbrado a
partir do caso de Mestre Tito, estudado por Regina Xavier, pois em seus
rituais de cura havia tanto aspectos catdlicos como aspectos religiosos

africanos:

A percepcédo das doencas e das praticas terapéuticas, tais
como as sangrias efetuadas por Mestre Tito, também
dialogava com esse universo cultural mais amplo. Por um
lado, traduzia essa crenga, catélica, que os santos podiam
intervir nas curas. E que S&o Benedito poderia vir a
proteger Tito em seu trabalho. Por outro lado, dialogava
com a percepgdo africana sobre as doengas na qual se
acreditava na for¢ca das sangrias para expulsar do corpo
dos doentes as energias maléficas existentes no cosmos e
gue seriam a causa deseus males. (XAVIER, 2013, p.92)

As religibes afro-brasileiras continuam a sofrer agressdes hoje em
dia. Mas,de acordo com Prandi, os atagues atualmente partem mais dos
rivais pentecostais do que da policia:

Por fim, foram deixados em paz pela policia (Qquase sempre),
mas ganharam inimigos muito mais decididos e dispostos a
expulsa-los do cenario religioso, contendores que fazem da
perseguicdo as crengas afro-brasileiras um ato de fé, o que se
pode testemunhar tanto no recinto fechado dos templos como
no ilimitado e publico espago da televisdo e do radio
(PRANDI, 2004, p.229)

Portanto, o ponto principal € entender que “a ténue linha que separa
os ritos considerados ‘supersticiosos’ ou ‘populares’, dos ritos canbnicos
oficiais” (NOBRE, 2013) ainda existe, mas de modo diferente. No século
XIX, as praticas afro-brasileiras estavam comecando a se constituir e a ter

certo espaco para se manifestarem publicamente; j& no século XX e XXI,
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com a formacdo da Umbanda e do Candomblé, ficou mais facil perceber o
gue ha de catdlico nessas religibes do queno século XIX. Lembrando que,
por conta do preconceito, ainda existem muitos praticantes de religibes de
matriz africana que se consideram catdlicos, como aponta Reginaldo Prandi
ao analisar os censos de 1980, 1991 e 2000. (PRANDI, 2004)
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CAPITULO 1ll — Os conceitos de magia, feiticaria e curandeirismo nas
paginas do O Apdstolo

Tendo em vista a tensdo entre magia, religido, ciéncia e politica, que
ocupa o cerne desta pesquisa, cabe entender como 0s conceitos de magia,
feiticaria e curandeirismo foram e vém sendo analisados pela historiografia
brasileira. Sob tal perspectiva, o presente capitulo busca perceber as mutacdes
semanticas destes conceitos na sua temporalidade, assim como situar os
significados sincrénicos por eles assumidos na segunda metade do século XIX,
tomando por referéncia principal a imprensa catdlica da época. O que exige
tanto o enfoque atento as disputas sociais, politicas e ideoldgicas que
configuram o campo de materialidade destes conceitos — conforme nos alerta
Benavides (1997) —, quanto a consideracdo das camadas de significados por
eles abrigadas, o que nos reporta a semantica histérica no sentido
koselleckiano, que configura nosso aporte metodologico.

Para compreender um conceito, seus significados e seus
desdobramentos aos serem mobilizados por diferentes sujeitos, é necessario
localiza-lo historicamente. Para tanto, é pertinente passar por uma breve
discusséo sobre a construcao historica do conceito de magia, o qual ainda é
pouco explorado pelas Ciéncias da Religido, quando n&o negligenciado
(GUERRIERO, 2022, p.625). O leitor pode se perguntar: mas, tal construgao
histérica ja ndo foi abordada no primeiro capitulo? A questdo central aqui,
diferentemente do capitulo primeiro, concentra-se em entender que o conceito
de magia aparece normalmente em oposi¢cado ao conceito de religido, ou seja,
exercem o papel de conceitos opostos. Ambos de origem europeia, esses
conceitos se contrapdem, pois, a partir da consideracdo do catolicismo como
Unica e verdadeira religido, tudo que ndo se encaixava nos termos catolicos
era considerado magia, paganismo, etc. Além disso, por ser um conceito que
surge em oposicao ao de catolicismo, foi interpretado como ligado a ideia de
maleficios.

A partir da sociologia da religido, incorporando o aporte weberiano,
Bourdieu €& uma referéncia nas interpretacbes sobre como se deu

historicamente a distincdo entre estes conceitos, a partir do que conceitua
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como constituicdo do “campo religioso”. Institucionalmente, refere-se ao
processo de constituicdo de um corpo de especialistas que reivindica o
monopdlio na producéo e gestdo do capital deixando de fora tudo que passa a
ser visto como “seita” e “magia”. Em “Estrutura e génese do campo religioso”,

o autor afirma que:

A oposicdo entre os detentores do monopdlio da gestdo do
sagrado e os leigos, objetivamente definidos como profanos, no
duplo sentido de ignorantes da religido e de estranhos ao
sagrado e ao corpo de administradores do sagrado, constitui a
base do principio da oposi¢do entre o sagrado e o profano e
paralelamente, entre  manipulacdo legitima (religido) e a
manipulacdo profana e profanadora (magia ou feiticaria) do
sagrado, quer se trate de uma profanacdo objetiva (ou seja, a
magia ou a feiticaria como religido dominada), quer se trate da
profanacédo intencional (a magia como anti-religido ou religido
invertida)

Assim, religido seria o “bem” e a magia seria o “mal’, na visdo

maniqueista da época:

Em grande parte das vezes, aparece em contraposicdo a
religido. Em outras, estd ligada a ideia de promocédo de
maleficios, enquanto sua congénere religido estaria voltada a
pratica do bem. Tanto quanto a religido, o termo magia esta
profundamente relacionado a construcdo histérica de um
conceito. (GUERREIRO, 2022, p.625)

A origem do termo magia surge exatamente com a o0Oposicdo ao
pensamento religioso da época, ndo apenas da religido greco-romana, mas,
também, com o crescimento e expansao do catolicismo na Baixa ldade Média.
Mas antes da consolidacdo do cristianismo como a grande religido europeia
que busca hegemonia, o termo magia também foi usado na Roma Antiga para
designar grupos cristdos que eram estranhos aos romanos (GUERREIRO,
2022, p.626). No entanto, com o amplo crescimento do cristianismo, a ideia de
magia passa a ser ligada a algo demoniaco, maléfico, do mal, etc.

Nesse sentido, apds os avancos de teorias racionalistas como o
lluminismo, tudo considerado como irracional ou supersticioso era rejeitado.
Assim, "é neste contexto que o processo de colonizagdo europeu sobre o0s

demais povos do planeta levou a identificacéo direta da magia com as praticas
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ditas selvagens”. (GUERREIRO, 2022, p.627). E como visto até agora neste
trabalho, tais conflitos se estendem para além do processo de colonizagéo.

Desse modo, desde os anos finais do século XVIII e durante todo o
século XIX, principalmente em sua segunda metade, o Brasil € palco de
embates entre o catolicismo e aquilo que as autoridades enxergavam como
magia, como por exemplo 0 magnetismo, O esoterismo e 0 espiritismo,
movimentos amplamente criticados pelas igrejas cristds, tanto as catolicas
como protestantes). A pratica do magnetismo, inclusive, foi muito usada por
mestres curandeiros negros.

Mantendo em mente que o conceito de magia surge em um contexto
ocidental europeu em oposicdo ao de religido, é possivel concluir que:
“‘Enxergar magia nas culturas nao ocidentais é fazer uma projecdo de um
conceito ocidental sobre culturas que ndo possuem qualquer denominacgéo a
esse respeito” (GUERREIRO, 2022, p.634). Porém, conforme o tempo passa,
0S conceitos vao se transformando historicamente e adquirindo outras
significacdes semanticas. Mas a nocdo de magia ainda € muito conturbada na
academia.

A questdo é averiguar como a imprensa ultramontana publicada no
Brasil da segunda metade do século XIX ajudou a moldar o conceito de magia,
tornando-o um conceito “guarda-chuva”, que abrange varios tipos de praticas
religiosas e culturais que ndo eram consideradas religido pelo catolicismo,
naquele momento. Nesta discussdo se insere a questdo da figura do
curandeiro que, conforme veremos, foi considerada algo a ser reprimido pelas
autoridades. Mas, um numero significativo de pessoas abastadas e brancas
aparecem na historia como frequentadores dos trabalhos de tais curandeiros
no Brasil do século XIX, tornando ainda mais complexo o tratamento
dispensado pelas autoridades civis ao assunto.

Além disso, ndo se pode esquecer que a existéncia de mestres
curandeiros, feiticeiros e feiticeiras era amplamente conhecida por toda
sociedade carioca. De acordo com Yvonne Maggie em seu livro Medo do
feitico, referindo-se ao mesmo recorte espacial abordado por esta pesquisa:
“‘Nao ha pessoa que passe pelo Rio de Janeiro sem reparar nos despachos,

velas, oferendas nas praias, cachoeiras e parques” (MAGGIE, 1992, p.21)
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A partir do estudo de acusacdes de feiticaria e charlatanismo a autora
aponta os objetivos do Cédigo penal regulador de combate aos ditos feiticeiros,
concluindo que “[...] os mecanismos reguladores criados pelo Estado né&o
extirparam a crenca mas, ao contrario, foram fundamentais para a sua
constituicao” (MAGGIE, 1992, p.24), ao ponto que os ataques e proibigdes de
encontros e batuques e invasfes as casas de benzedeiras e denunciados de
feiticarias fizeram que muitos aspectos dessas religides de matriz africana se
fundissem ao catolicismo, para sua propria sobrevivéncia, como Visto no
segundo capitulo. Lembrando que o catolicismo popular também acabou
incorporando aspectos dessas religides.

Maggie afirma que “A feiticaria como teoria de causalidade, esta voltada
para a singularidade do infortunio” (MAGGIE, 1992, p.25). Ou seja, busca
explicar o porqué de algo ruim acontecer em determinadas circunstancias. Por
isso mesmo, a propria elite passa a frequentar no século XIX as casas de
fortuna, as benzedeiras, os feiticeiros, em busca de explicacdo e em busca de
pedidos que ndo se podem concretizar sem a magia. Afinal: como obrigar que
alguém te ame? Como curar uma doenca para a qual ndo existe remédio?

A magia, a feiticaria, as benzeduras passam a ser a respostas a esses
infortdnios que afetam todos os grupos sociais, dos mais marginalizados ao
mais ricos. Por isso mesmo, haviam davidas sobre a propria policia, a respeito
de como agir em determinadas situacdes em que alguns feiticeiros eram
protegidos por membros importantissimos da proépria elite branca. Assim como
foi o caso, ja apontado aqui, de Mestre Tito, famoso curandeiro da cidade de
Campinas no interior de Sao Paulo.

Nesse sentido Beatriz Gois Dantas foi uma das primeiras autoras no
Brasil a apontar essa relativizagdo da punicdo policial para com terreiros.
Alguns terreiros sofriam a acao de represséo violentamente, enquanto outros
nao passavam por tais repressdes por serem protegidos pela elite local.
(DANTAS, 1983)

Mas como entdo as autoridades lidaram com a repressdo e com 0S
processos a partir do codigo penal de 1890? Descobriremos no segundo item
deste capitulo. O ponto central é entender que ndo se dendncia a crenca na

feiticaria, mas as ac0es que os feiticeiros realizam a partir dela.
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A fim de apresentar possiveis respostas para a questdo norteadora do
capitulo, este sera divido em trés itens: o primeiro, trata da atuacado da
imprensa catdlica na disputa pelo controle das consciéncias, sobretudo, a partir
do momento em que se aprofunda a ruptura entre Igreja e Estado, sendo
acompanhada pela redugéo na participacéo politica de clérigos na politica®3. Na
sequéncia, procura compreender as interfaces deste processo com a
concomitante afirmacdo do discurso médico sanitarista que se opunha
fortemente ao curandeirismo nas ultimas décadas do periodo imperial e
primeiras da Republica, averiguando o papel do jornal O Apdéstolo nesse
sentido; por fim, analisa os usos dos conceitos de magia, feiticaria e
curandeirismo nos embates discursivos neste mesmo jornal, na perspectiva da
semantica historica.

No que tange ao primeiro ponto destacado, cabe lembrar que, na
segunda metade do século XIX, houve um expressivo aumento na producédo e
circulacdo de periodicos no Brasil. A partir desse contexto de ganho de forca da
imprensa, surgem também jornais catélicos que buscavam alinhar o
pensamento religioso com 0s acontecimentos e mudancas pelos quais a
sociedade brasileira passava, afinado em boa medida com as diretrizes da

Santa Sé, no contexto conhecido como o da romaniza¢cdo. Como aponta Marin:

A histéria da imprensa catdlica, como objeto de pesquisa, foi
compreendida como uma fonte imprescindivel para o
entendimento da Igreja Catodlica no Brasil e para as
investigacdes sobre a evolugcdo histérica do pais. Nesse
sentido, o desenvolvimento da imprensa catdlica, a partir da
Questdo Religiosa (1873-1875), estava associado as diretrizes
da Santa Sé, as transformagfes da sociedade brasileira e as
relagbes que foram sendo estabelecidas entre a Igreja Catdlica
e o Estado. (MARIN, 2018, p.198)

Nesse sentido, a imprensa tornou-se um canal para o catolicismo (e
mais tarde para outras religides, principalmente o protestantismo) defender sua

fé e costumes reivindicando direitos (LUSTOSA, 1983, p.8), pois, apdés a

33 Conforme anélise de Francoise Souza e de Italo Santirocchi, esta reducdo se da a partir da
segunda metade do XIX e, mais especificamente, dos episédios ds Questdo Religiosa (1872-
1875), analisados no capitulo anterior.
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Questdo Religiosa, como abordado no capitulo anterior, as relacbes entre
Igreja e Estado ficam mais hostis.

O jornal catdlico ultramontano O Apdéstolo foi um desses periodicos que
ganhou forca e visibilidade durante a segunda metade do século XIX. Para os
padrées da época, O Apostolo, publicado no Rio de janeiro entre 1866 e 1901,
possuia uma periodicidade relevante, sendo que, na maioria de seu periodo de
veiculacdo, foi publicado trés dias na semana. Desse modo, as pautas
abordadas neste item concentram-se na autocompreensdo do jornal O
Apéstolo e suas estratégias para “o controle das consciéncias”, ou seja, a
influéncia do pensamento ultramontano na sociedade brasileira e seus
objetivos. “Trata-se de afirmar a importancia da Igreja por meio da
cristianizagao social” (MARIN, 2018, p.205), em vista das ameacgas que a
modernidade trazia na visdo do catolicismo®*. O que se coloca em questdo era
como fazer com que o catolicismo nédo perdesse visibilidade social em meio as
mudancgas e aos caminhos que tomava a sociedade brasileira, no contexto da
secularizacdo. Consideravam o povo inerte e, por isso, a educacdo cultural e
social devia ser através do catolicismo, caso contrario, 0 povo estaria perdido
nas maos das seitas rivais (tudo que ndo era catdlico). Por isso, mostram-se
contra 0 o Decreto n° 407, de 17 de maio de 1890%, que aprovava o
regulamento sobre a “Escola Normal”, ou o ensino neutro.

Argumentavam que a modernidade trazia a corrupcdo moral da
sociedade. Por isso, possuiam seu proprio projeto de modernidade alinhavado
aos moldes tridentinos (SILVA, 2020). Assim, a Unica solu¢do para esse mal
era a instrucao sagrada e moral da populacéo feita pela Igreja, sendo que esta
era uma de suas fungBes. No caso, este também era o0 objetivo do jornal, ja
que ele se comprometia com uma missado doutrinaria para guiar a populacdo
para a salvacdo. Esta s6 era possivel através do ensino religioso.

Os ultramontanos entendem o referido Decreto como uma imposicao do
ensino ateu e comentam que a questdo do ensino religioso esta dando o que

falar nos jornais. Também, condenam as folhas que apoiam e aplaudem tal

%4 Refiro-me aqui ao documento Quanta Cura elaborado pelo Papa Pio IX e seu anexo
Syllabus, o qual continha os chamados erros da modernidade.

35 Disponivel em: https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-407-17-maio-
1890520797-publicacaooriginal-1-pe.html

Data de acesso: 12/05/2022
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decisdo do governo provisorio republicano sobre as “escolas neutras’.
Afirmavam que tais jornalistas queriam formar uma sociedade sem Deus,
diante do argumento de que muitos imigrantes ndo sdo catolicos: “Defensores
acérrimos do ensino ateu, recorrem ao frivolo argumento da necessidade de
agradar a imaginarios colonos acatdlicos, para se instituirem escolas neutras”
(O Apodstolo, 18 de abril de 1890, n°45). Culpavam o governo pela

secularizacé@o das escolas, atraves de influéncias positivistas:

Aquele quer ensinar 0 mais grosseiro materialismo; o Estado
diz: pode ensinar; aquele professa o ensino do comunismo e o
direito, do socialismo, e até do niilismo; o Estado diz: pode
ensinar; aquele professa a mais franca libertinagem, como é o
ateismo levado da teoria a pratica; o Estado diz: faz muito bem,
nao temos nada com isso; 0 padre vai pregar a religido no
templo (') ou ensina-la no colégio, liceu, etc., ou mesmo em
familia... ai ndo: o Estado vem com o art. 17 da constituicao, e
diz: espere, Sr. Padre; ndo queremos ouvi-lo; seu ensino é tao
perigoso, como sua probidade pessoal; seu ensino € o Ultimo
inimigo que resta a sociedade debelar para conquistar o ideal
completo da ordem e progresso (O Apéstolo, 23 de margo de
1890, n°36).

Percebe-se a intengcédo do jornal de educar a sociedade ao seu modo e
ser uma folha de combate aquilo que jugavam prejudicial a sociedade
brasileira. Desde sua criacéo, o objetivo do jornal, segundo Alceste Pinheiro, foi
orientar os sacerdotes para a pregacédo e “dar subsidios apologéticos para o
clero no embate contra ‘os inimigos da Igreja” (PINHEIRO, 2009, p. 7).
Portanto, a autocompreensao do jornal — ou seja, entender-se como instituicdo
no mundo, ter claro a quem serve e para qué — baseava-se em combater “as
cabecas da hidra”, como eram referidos seus oponentes: a anarquia, 0
filosofismo, o protestantismo e 0s excessos da modernidade, vistos como
ameacadores da religido e das sociedades modernas. Ter em mente como 0
jornal autocompreendia-se é importante nesta analise, pois 0s ultramontanos
afirmavam possuir, através da imprensa, uma misséao doutrinaria da sociedade.

Essa era uma das fungdes principais do catolicismo.

3.1 Curandeirismo e repressao
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Ao longo do século XIX as praticas de cura realizadas por escravizados
e libertos ganhou muita forga social. Neste item, veremos como iSSo aconteceu
ao ponto que tais praticas se tornaram, também, um meio de ganhar prestigio
social, dinheiro, reconhecimento e sobrevivéncia;, em contrapartida, era um
motivo de perseguicdo pelas autoridades. Ou seja, 0 contexto no qual o
curandeirismo se inseria era complexo, a repressdo aumentou com a crescente
afirmacdo do discurso médico sanitarista, principalmente na segunda metade
do século XIX. Assim, as praticas de curandeirismo tornam-se algo a ser
reprimido.

Como visto, existiu uma mudanca no Cédigo Penal brasileiro. Com base
no que foi estabelecido pelo cddigo criminal de 1830, tais praticas ndo eram
consideradas crime. Porém, a medida em que comecam a chamar a atencao
das autoridades publicas, implicaram uma nova normatiza¢do, conforme o novo

Cddigo Criminal republicano, de 1890, em cujo Art. 157 criminalizava-se:

Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de
talismas e cartomancias para despertar sentimentos de 6dio ou
amor, inculcar cura de moléstias curaveis ou incuraveis, enfim,
para fascinar e subjugar a credulidade publica. (Cdadigo
Criminal de 1890)

A partir de entdo, cabe entender os motivos pelos quais o curandeirismo
foi tAo reprimido e, a0 mesmo tempo, continuava sendo uma forca de ex-
escravizados ganharem dinheiro e prestigio social. O mais importante nesse
contexto € entender que “Como ndo havia consenso quanto ao permitir e
consentir, a pratica continuou viva” (COSTA, 2016, p.52), e muito viva por sinal.
As autoridades ndo diferenciavam com certeza o que era feiticaria e o que era
curandeirismo; entendiam que o curandeiro realizava seus rituais, seja ele qual
fosse, a partir de magia e feiticos, por isso, tudo que envolvia esse ideério era
algo a ser reprimido.

As casas de dar fortuna, como eram chamadas e o0s batuques,
despertavam uma especial atencdo das autoridades, pois reuniam muitos
escravizados e libertos em um mesmo lugar na pratica de suas crengas, 0 que
era entendido como um possivel sinal de revolta escrava que devia ser
controlada. O nome “casas de dar fortuna” surge entao para se referir aos

lugares onde a sociedade era atendida pelos mestres e mestras e, assim, estes
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enriqueciam, “como os libertos ndo foram inseridos na sociedade durante a
extingdo do trabalho escravo o curandeirismo era o modo pelo qual adquirir
patrimonios, dinheiro e prestigio social”’. (ACCIOLI, 2016, p.183). Essas casas
eram consideradas pelas autoridades um ambiente subversivo e perigoso para
a moralidade publica. (COSTA; GOMES, 2016, p. 187)

Luiz Mott escreve sobre a calunduzeira vinda de Angola, Luzia Pinta,
residente de Minas Gerais: “Diversos colonos, inclusive brancos da elite local, a
ela recorriam, seja para adivinhar pendéncias de impossivel solucéo, curar
doencas fisicas ou espirituais, seja para desfazer maleficios” (MOTT, 2016, p.
61). Luiza Pinta também incorporava elementos do catolicismo e era batizada.
Inclusive, haviam alguns grupos religiosos que por medo da perseguicao
faziam seus eventos somente em dias de Santos catdlicos, o que nos remete
ao primeiro capitulo desta dissertacdo, ao apresentar as modelagens
reciprocas entre o catolicismo e as religides dos negros escravizados e libertos.
Era comum que os rituais destas praticas acontecessem entrelacados aos
catélicos pelo motivo de perseguicdo, mas nao sO, muitos mestres curandeiros
eram também catdlicos e praticavam seus conhecimentos religiosos mesclando
religides. Mas isso ndo era o que as autoridades esperavam, de acordo com
Valéria Costa: “Dever-se-ia esperar uma comunidade escreva submissa e
ordeira [...] que os elementos africanos fossem extirpados completamente do
seio de uma comunidade tao devota. Triste ilusdo”. (COSTA, 2016, p.42)

Desse modo, é nitido que os elementos africanos nunca foram
extirpados da sociedade por mais formas de aculturacdo que houvessem. Os
africanos trouxeram sua bagagem cultural para o Brasil e essa se transformou
agui de um jeito Unico, pois varias nacfes africanas misturavam seus
conhecimentos e costumes ao contexto das senzalas brasileiras. Mas essa
relacdo comeca antes de chegarem aqui, nos tumbeiros. Segundo Adriano

Bernardo Moraes Lima:

Muitos mestres se formaram ja nos tumbeiros, como
curandeiros para todos que estavam naquelas péssimas
condicbes. Assim, chegavam aqui e as relacdes que se davam
nas senzalas eram reflexos das relagfes entre os escravizados
se assim aquele que curava ja era mais respeitado por ser
conhecedor de magia e de contra-feitico (LIMA, 2016,117)
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Este que curava, entéo, ja tinha prestigio social entre os escravizados;
porém, ao longo do século XIX e, principalmente desde a abolicdo da
escravatura (1888), estes mestres conseguem administrar seus conhecimentos
de cura também para a sociedade como um todo, ja& que, como Vvisto
anteriormente, membros da elite também se consultavam com curandeiros.
Interessante notar a importancia do chamado “contrafeitico”, ou seja, o poder
de se proteger de algum feitico que tenha sido lancado ou mais que isso,
devolver para a pessoa o feitico que esta tenha lancado. A crenca na magia e
no contrafeitico € um dos motivos pelos quais pessoas de todas as classes
sociais se consultavam com estes mestres, na intencéo de se curar, de se livrar
de algum mal que acreditavam ter sido um feitico jogado contra seu bem, e até

mesmo o desejo de procurar por vinganca. Desse modo:

Os servicos que esses sacerdotes curandeiros prestavam
eram, por sua importancia na saude fisica e espiritual, bem
remunerados, 0 que causava espanto aos olhos dos
missionarios que descreveram esse fendmeno social. Sua
importancia deriva do reconhecido papel de mediadores entre o
povo e 0s ancestrais, relacdo mais que essencial para a
manutengcdo da saude social da comunidade. (LIMA, 2016,
p.122)

Lima estuda, mais especificamente, o caso de Joaquim Mina, no oeste
paulista. Mina foi um escravizado que organizou uma revolta e também era
curandeiro. Eis aqui um dos motivos pelos quais as autoridades relacionavam a
religido dos escravizados e libertos as revoltas contra senhores brancos. O
autor aponta que, em muitos casos, as “Autoridades locais faziam vista grossa”
(LIMA, 2016, p.125), um dos motivos pelos quais foi possivel que Joaquim
Mina organizasse uma revolta (que ndo chegou a acontecer pois foi delatado).
A questao é que, recorrentemente, as autoridades faziam “vista grossa”, pois
muitos mestres curandeiros eram protegidos pela elite branca da cidade, ja que
essa também se consultava e acreditava nos poderes de cura e magia dos
curandeiros.

Porém, mesmo com essa prote¢cdo de membros da elite, na provincia do

Rio de Janeiro a represséao foi certamente muito violenta. Accioli explica:
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Na cidade do Rio de Janeiro, capital do Império e da futura
Republica, as invasdes as casas de dar fortuna e aos
candomblés foram executadas com rigor pelas autoridades.
Alguns objetivos encontrados nos espacos religiosos eram
considerados o0s principais indicios do crime: manipancos,
animais mortos, pedras e, especialmente, ervas e raizes - que,
misturadas com terra, eram conhecidas como mandinga. Os
responsaveis pelos antros de feiticaria tiveram complicacbes
com ajustica (ACCIOLI, 2016, p.171)

O motivo de plantas, ervas e raizes serem consideradas algo perigoso
se dava pelo fato de que estavam presentes nos feiticos realizados, mas nao
s6: havia 0 medo de envenenamento de senhores brancos, ja que tais mestres
conheciam muito bem os beneficios e os maleficios de cada planta para o ser
humano. O envenenamento dos brancos nas fazendas era, entdo, um motivo
de repressao a tais praticas religiosas dos curandeiros (ACCIOLI, 2016, p.178).
O mais interessante no estudo de Accioli € o mecanismo de denuncias. Como
ja foi dito, varios mestres eram protegidos por membros importantes da
sociedade, mas quando entdo eram denunciados? Quando o feitico ndo dava
certo! Se o trabalho ndo apresentasse resultado, aquele que “encomendava” o
feitico ia denunciar o feiticeiro ou curandeiro (ACCIOLI, 2016, p.176).

Como descobrir, entdo, quem causava maleficios? Yvonne Maggie

explica que:

No Rio de Janeiro ha varias maneiras de se descobrir qguem € o
feiticeiro causador dos maleficios ou de onde vem o ataque
magico. A forma mais frequente € procurar um médium que
diagnostique seu mal que assola o consulente vem de trabalho
feito, despacho, feitico ou olho grande. Ou seja, se 0 mal vem
de um ataque de bruxos ou feiticeiros. A diferenciacdo parece
crucial porque os trabalhos de magia benéfica ou de defesa
sdo feitos de maneiras especifica dependendo do tipo de
ataque. (MAGGIE, 1992, p55)

A autora contribuiu muito para o estudo dos feiticos e foi uma das
pioneiras a organizar um estudo sobre a repressdo e sobre a feiticaria
praticada pelos escravizados e libertos. Maggie também afirma que a elite de
varios locais do Brasil (principalmente Sudeste e Nordeste) recorria aos
curandeiros e calunduzeiros(as). Inclusive aponta que ha indicios de que, em

alguns locais, a populacao preferia os curandeiros aos médicos oficiais, 0 que
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contribuiu para o embate entre o discurso medico sanitarista e o curandeirismo.
A autora cita Joaguim Mina como um importante exemplo de curandeiro que,
ao mesmo tempo, foi lider de uma revolta. Sua ideia de revolta era usar a
protecdo espiritual que possuia para conseguir livrar negros do regime de
escravidao; seu discurso era usar o feitico a favor dos negros, sendo assim um
contrafeitico & escravatura.

Maggie também aponta que, muitas vezes, o curandeirismo era visto
como fonte de lucro para os negros libertos marginalizados pela sociedade; a
partir destas praticas obtinham sua fonte de renda, e até mesmo que mestres
curandeiros pagaram alforria de varios escravos.

Cabe entender um pouco mais sobre outro motivo de repressao ao
curandeirismo: a afirmacéo do discurso médico sanitarista no século XIX. De

acordo com a autora:

Os juristas e médicos envolvidos no debate, que lutavam pela
regulamentacdo do espacgo profissional, viram-se a discutir
guestbes religiosas, emaranhados no processo de discernir
guem era religioso e quem usava magia, quem era curandeiro
e quem era meédico. (MAGGIE, 1992, p.42)

Isso porque, muitos elementos usados pelos curandeiros também eram
elementos dos quais a medicina oficial usufruia, principalmente algumas
plantas medicinais que estavam sendo estudadas na época. Muitos desses
conhecimentos ja eram usados ha séculos por mestres curandeiros e de
feiticaria, mas a ténica do discurso médico oficial era de apropriacdo desses
elementos. O discurso da medicina foi, também, o de tentar negar o efeito das
praticas dos curandeiros, ao passo que afirmavam os médicos que
‘curandeirismo” era basicamente o mesmo que “charlatanismo”, ou seja,
conceitos correlatos.

O charlatdo, de acordo com os estudos de Maggie, é aquele que ilude a
boa fé. Porém, no contexto do século XIX, alguém sO era considerado
charlatdo pela sociedade quando seu feitico n&o funcionava. Ou seja, O
imaginario social de crenca na magia, na feiticaria e no curandeirismo era muito

real:
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A prova de que a feiticaria € crenga em que todos os que
participam do processo acreditam estd no fato da discusséo
travada entre acusados, acusadores, juizes, promotores e
advogados ndo desqualificar a feiticaria. N&0 se nega a
existéncia do mal produzido de forma magica. Nega-se ou
aceita-se o fato de um individuo em particular praticar a magia
maléfica, fazer o mal. (MAGGIE, 1992, p.81)

Desse modo, como vimos mais acima, a maioria das denuncias se dava
quando o feitico ndo dava certo, ou seja, ndo alcancava 0s objetivos
prometidos e quando era um feitico maléfico, aquele que quer provocar o mal
de propdsito em outra pessoa. Nestes casos, o praticante do “feitico” seria
julgado principalmente por charlatanismo, mas também no que diz respeito ao

codigo criminal:

A primeira caracteristica dos processos criminais brasileiros
estudados € sua instauracdo a partir de denuncia. Ela é
fundamental para a légica dos processos. O Cdédigo de 1890 e
leis posteriores, como a n.173 de 1893, estimulam a denuncia
de associacOes religiosas quando elas servirem para fins
ilicitos. Sem dendncia, é impossivel haver processo referente a
um dos trés artigos do Cdédigo Penal”. (MAGGIE, 1992, p.30)

Antes do codigo de 1890 a maioria das denuncias envolviam o motivo de
estelionato, simplesmente pelo fato de que o cédigo criminal de 1830 néo
previa crime de feiticaria e charlatanismo. Entdo, quando os curandeiros eram
denunciados, situava-se a pratica de estelionato como fator da denuncia. Por
que estelionato? Ora, a pessoa pagava por um produto que ndo era entregue,
ou seja, pagava por um feitico, se este ndo acontecesse do modo como foi
prometido e planejado, o mandatario se sentia lesado e, assim, denunciava por
estelionato. Foi este 0 caso de Juca Rosa, feiticeiro famoso que foi julgado
pelo crime de estelionato®.

Uma curiosidade apontada por Maggie € que, durante o século XIX, a
maioria dos acusados eram negros; contudo, na cidade do Rio de Janeiro do
século XX, os acusados brancos ultrapassam de 50% (MAGGIE, 1992, p67). A
partir deste fato, pode-se perceber que, realmente durante o século XIX, os

mestres de feiticaria e curandeirismo eram em sua maioria negros libertos e,

36 Caso amplamente estudado por Gabriela Sampaio.
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até a abolicdo da escravatura, escravizados. Porém, como visto, pessoas
brancas passam cada vez mais a frequentar estas casas e, assim, ao final do
século XIX, com o surgimento oficial do candomblé, seguindo no século XX
pelo surgimento da Umbanda, hd um aumento significativo de pessoas brancas
que se tornam yalorixas (mae de santo) e babalorixas (pais de santo).
(PRANDI, 2004)

A seguinte tabela, organizada por Yvonne Maggie, aponta 0S processos

criminais e seus motivos:



91

.nw—\n.uc ﬂ RO
NY 951N OV61 /mpeaabig “eouEnn !az~ A PRI 0 ORITde IE0KY) R g inee | eprg TINIZG B0
eyt L5 1isgues
o | X isimpronces 9% 3 BNl ¢ RN BICY B OO RS 3 {31 /SEHAPUNTD O MR B S 1 Ty ey | mag NS IP BRROINY
DABLAITTT ORING OFY OFRISEPE Lot ki
N¥ 9IS WK O OHOD [k ENE SpepRapE
BTN (RS OPIMSAY | F RUDSTS T SOPRULSY SIIVOGUL Jp SENTELL» “TOAREIIE QIR Bang wouwp sanly g augeswo) | g BAES P 41V 0NY()
1 9. WO UPUEIGOT (51, #ip
NY SN ) Bilees BT CUepHLEE U eannudy  ovieg
ROTIN A0 "OpEIpen) LS1/*OBIMIIOS OATE] Of BN | Op 0RT 04 RUIMUN € ATamRis) g IDAG I LD 0PI Ig aapris LA | a1 AN MUY TP S40PRe) 3907
S y ; Tiag iy | By OUUT wyady TP By
NY T LS| g s guresy R SETETE S g o | mog QRIEION) T BAp Tumbed)
L RYLN a2 O} O WEARSIRRE | qampoes < omriader V] @ Raeitig QA0 PO TIomER wapeary | mag Loy Ay
NV 158 08 ACHOPEES) (61 (R0 3P EIOUY S (001
ww LN epraatuy PRI O CEN | ey win s T Oramnote OpNGRGD B GLanTEE ORANI) dioty ‘epdiag poropeg| -
¥ 65D “eplms 2 OpUIEY B
| VTSN 6L/ SPtapay SN IPENLIDIO v Bpajie | o edow -.. SHPEPIEPOW SED BN CAEMIZLY PSR By D R e 7O ASI0R IS0 BRanR)
TNV 6 SN 0N p L eI, 107 3TpRapI
N EU N 166 /OPeAiosqy | 820> OopEetal Sty ONERY O TURE| 0 | @ panidging TRIGA OEMILICR) O ORE 104 R 1] U,y SPTYY SHIOKIY P OOy,
ey LR ] TR WO )
NV (S I o a5l ooy
) LN 1961 1% 3 N0 O WL (oS V) Op RORLY COLENPUNS cppeg | wguoneay WINGS I Mo susgny
AV e | WL 2 LS/ RPN o1 o0 IS0 ALGH/OUIPIUN € S o DUIPOY oY) anan) Bof
)TN OUB1/WPMERQY | 3 0 oz 3 1063 068 3p g e | Ak IS 3 GUiIR ONEY 0 SenTlg PRSP IO TR wweg | g OIPOTIA VMUY
Yyrram
N¥ st | X WO Lyl it o ops | aniondsd oy e T T wag wpeio
%) "S61 N 61/ OPmPI0) | <oy 1 000K EiRio oo 0 varmred ] gonade CCRIRIN SI0m I NIE EARNIRLY AN SR AT X0 nery IR By Opfatary
ORIy
NV o ) N (1S3 sy hacisbog FADIOON | WNL | SpRUMY etony: Sy
X3 '901 N 0B/ Mg TN 05 0PN | op o1 0 TUDIRNI E 0Ty svovg “OPATEY T WU NI0R0 A2 T RIBYN ) SuspEs 05202 CURNIR) IP SPUTHELY Wb
NV 006 | k. 3 e ou s oo | 681 3983 AP € anzagrdon ! s (50dv) ool
XD 108 :N AR AP Y |0 opuranid TIPS op Ty QDM LRI ‘aRraimhs OlY; © PaeInig DV FONIE () Tepang) me028iig ey criRaaing MRS LOp ROf SdiEy
A
NY ‘9L T ) Oy HE1 I 161 Um0 T 851 2 Gy pAuUoE T s PUETERO
X)W N |y opsiapen ) | e S0 B € OB O OpUENIEI g OIRARNG 0 3 DU IS ONK) © TALNIElg PRI T WUEIPRS ouxey | op sy aagny HOf Oupsrg
NV LT EOR LS aesan) 3p P T e
XD ICTN 0 030 ¥ W | OI0n 0 WP 0 RIS CaDEANS)S | OPIBS T OWRNAG) (SR 0 opakionta ey e ] OGEAL 08 OPRORAIG ansp g amoquany | oasg w3035 ofhery 3p dung
.Izlel_ﬂu -~ mmlhﬂm e ﬂ.&o! T3S op
SOGTN] A apessy | TG WIIPASS ¥ earioidvys | L1 /VBR 3 G039 06U e BATIRI L S =15 SEEXPIHS. ssdnued mYodo | eueg cEeMmoy e runy |
oy IS/meanng 2 somoa
NV H6 DR R AP ORI
XD 500° L iN STAL/ PN | wind ante 00100 Bamitom seb 1sr eegrs, e LSRRG B RO sprdalaty Jogtuivoy | eoarg TANS Bp RionSey aoaueng
NY 91 Tl IS4 can.. 0 onh 9405 50 1Ry
XY uis H06) /OpAoRRY | w0 0 o ¥ “onngyed . 2P gy el 3 ooy feg g YR OING |
N "0 § 1522 Loy
s TOSL/OPEIPRN) | £51/% AN SIS ) wnE § PRIV SELRA 1S 3 B ¥ founipindss o vk SO T 0D PARON 0TS (O OVHPRNOFED | Wparin) | 6w SO PBOUE
TreT/melede ra op
NV ‘62 | Sy s e Wm0 AT ) vy 80 OpueRis R R vk S0y
R NLL N | USRS T openo) | openiiig s Wy OEedE £ opaxanie ] oprmamed tepl e Wi @ eosg WOOEPRS ey WO | cung OumBRIy 10T
g PEMAN) S BT R
L | 104 49 ogjodar)
0PN ORI ) [ 3P 0P LS UTLY) g THNA CRY
s SAOP TIRYUIT ¥ T opxaraaver s (e venfmmg | oy apoaoy | g 031P¥073 NOE T
NV ‘638’0 L LR SR pasy b ) Oyl M S5 SaATe Sy sg e L Y g Wopem |
%3958 oN GER1 PN INGY | 1 OOy SR Of WOJT EAMIOTAL T H “MUTETEY IWPOR OFR | awetp B (00NN P off RiCH E opaniag oIy DIy 43ty WS UR) § ISy
Rl e S Ssepay v i) THLOPINT 95) e
1 Tl oN | -3 ® 4w opeupun) 7 il i 0 0 10d Xt L0, gyt e 1 10 opeawatx) SRty LHUNTED) | -Gt A0y Y eoply
Sy o Ve ponegy omsanadiy
; Y0NS RITOUIM U0 g sab) Hourpy
z<. L6 1 T00 WA P S ¥ T EAReN) SPTSran
) "985 N S631/0p¢ gy e A PTG 24508 96N | 0 30h DD BETUES S ) eURINENS) Em Ty Qrepralg 0RL] | CISWIORN 0P WIS 0RURANT
Ny s T TORE OFORY 1813 951/ meianka o :
1) s JEORTES X CUDAPIL € VI BN (8 LSO 0 O epeanile nMma) .7
Wi NG PO R ARNNTE P oR82300 1)
53 eson | ReRI/OpIORY | | opuminie) omslisse o0 esiesgn o 1= w._x}ciez A1 L g wp o keaq) riede manuag oy st ki) | opreg 7004 10f by
R TVU3d ORPO) Op CHORIIE T | TV UIp0) O (FONIFE, SMATRY) Twncid
osasong oN ooy /Wemg o sepeen 00 SO SOULTEN D Sisadi (RloprnY | EHRUoLTN Y0 s as-l&-ﬁ%.shzﬂ

BUIIpaw P (RIS BINRId 9 BLIRINIGY Ap SOk Jod sedudiuas 3 s0ssa001d SOp opde[ay

] Oxauy

Fonte: Tabela digitalizada do livro Medo do feitico, de Yvonne Maggie,

1992



92

A autora divide a tabela em processos, nome dos acusados, cor,
profissdo, nacionalidade, acusadores, expressodes classificatorias do codigo
penal, sentenca e 0 numero do processo. De acordo com as informacdes
contidas na tabela a maioria dos processos possuiam expressdes
classificatérias de pratica de medicina ilegal e pratica de espiritismo, alguns
continham os termos bruxaria e feiticaria, como acusado por prética de
feiticaria, assim como também aparece o termo magia negra e despachos.

Uma das consideracdes que pode ser feita a partir da tabela é a de que,
desde o Cddigo Penal de 1890, ndo era mais necessario classificar tais
praticas como crime de estelionato, pois como o cédigo vigente condenava o
espiritismo e qualquer tipo de feiticaria, este era o motivo que orientava as
classificacdes dos processos analisados por Maggie e sistematizados na tabela
reproduzida acima. Ou seja, o cédigo penal acaba alterando o discurso criminal
e estabelecendo um meio de punir 0 que nao era cristdo, mesmo a partir do

Decreto de 7 de janeiro de 2890, que instituia a liberdade religiosa no pais.

3.3 Os conceitos e seus usos nos embates discursivos veiculados pelo
jornal O Apéstolo

Cabe agora colocar em pratica o ferramental metodolégico da Historia
dos Conceitos de Koselleck. Analisaremos 0s usos contingenciais dos
conceitos aqui propostos, dando énfase ao conceito de feiticaria e seus
desdobramentos no discurso ultramontano®’. A partir de um estudo da fonte
primaria eleita, foi averiguado que entre 1875 e 1898 o jornal catdlico
ultramontano O Apdéstolo utiliza a palavra feiticaria 17 vezes. De acordo com
esta informacédo, pode parecer que 0 assunto ndo era recorrente nas paginas
do periddico e que os ultramontanos davam pouca importancia para o tema,
Mas sera isso mesmo?

Neste item, foram destacados alguns exemplos de como o jornal aborda

o termo feiticaria, pautando-se em ocorréncias que remetiam as préticas

87 O jornal ultramontano O Apéstolo usa algumas vezes o conceito de feiticaria e poucas vezes
o de curandeirismo e magia. H4 um silenciamento da fonte para com os conceitos de magia e
curandeirismo, por isso, a énfase da analise da fonte se deu no que tange o conceito de
feiticaria.
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religiosas e culturais protagonizadas por livres negras e escravizados, na
sociedade carioca da época. Seguindo a ordem cronoldgica, alguns relatos sao
sugestivos neste sentido, justificando serem analisados a luz do ferramental da
analise do discurso e da Histéria dos Conceitos. Cabe explicar que, para tal
analise, optou-se pela cronologia dos usos dos conceitos no jornal, a fim de
identificarmos possiveis transformacfes semanticas por eles sofridas, no
decorrer do periodo recortado.

Comecando pelo dia 3 de abril de 1875, na Secao Noticiosa com o titulo
“Sandices do Macgonismo”, é afirmado que: “O século XIX ndo alimenta
bruxarias (Bruxaria e feiticaria®®, aqui sao sinénimos)”. (O Apéstolo, 3 de abril
de 1875, n.73). Ou seja, estd dito que os ultramontanos consideram que
feiticaria e bruxaria se tratavam da mesma, possuem o mesmo sentido ja que
sdo sinbnimos em sua visdo. O que os situa na qualidade de conceitos
correlatos. Por sua vez, dizer que este século ndo alimenta mais bruxarias e
feiticarias significa afirmar que o catolicismo venceu, por assim dizer, a batalha
contra ambas as praticas.

Partindo para o segundo exemplo do uso da palavra feiticaria, também
na Sec¢ao Noticiosa com o titulo “Origem da maquina falante”, publicada na

edicao de 21 de fevereiro de 1877:

O homem tem-se aventurado a tantas coisas impraticaveis —
por que ndo ousaria ele fazer o que é possivel? Tais eram as
palavras do célebre bispo de Ratisbonne, Albertus Magnus®°,
que, no século Xlll, pusera-se ja a construir uma maquina
falante. Depois de trinta anos de trabalho, conseguiu construir
uma maquina que articulava algumas palavras, mas a
populacdo, acusando-o de feiticaria, forcava-o a destruir a sua
obra. (O Apostolo, 21 de fevereiro de 1877, n.20)

Neste exemplo, o termo feiticaria estd mais diretamente ligado ao
imaginario magico, pois relaciona-se com algo que sO poderia explicar-se

através da magia: uma “maquina falante”. Interessante notar que, nesse caso,

39 Trata-se de um Frade Dominicano que defendia a coexisténcia pacifica da ciéncia e da
religido, tornando-se famoso por isso. Sua obra remonta ao século XlIIl, na controvérsia com os
defensores da unicidade do intelecto possivel para todo o género humano. Mas € aqui
alegoricamente retomado para fazer alusdo ao industrialismo do XVIII.
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o acusado de feiticaria € o bispo Ratisbonne, Albertus Magnus, alguém da
propria Igreja Catodlica. Vé-se aqui uma relagdo bem direta com a ideia da
modernidade, de que 0s novos tempos industriais poderiam trazer
transformacdes além do imaginado pelos homens, ao ponto de fazer uma
maquina falar de forma tecnoldgica, sendo que parecia uma coisa magica
antes nunca imaginada e nao explicada. Ou seja, aqui cabe a ideia de que as
coisas magicas sdo aquilo que ndo se sabe explicar como acontece. Assim
como uma maquina falante tem sua explicacdo de funcionamento pautada nas
praticas religiosas consideradas como feiticarias, tais praticas causavam medo
ndo apenas pelo teor magico do que ndo se sabia explicar, mas muito mais
pelo povo que as praticava: negros libertos.

Aqui temos uma historia em relagcdo a um viajante que conta sobre sua
viagem ao Canada, em 1791, com familias selvagens Onontagues, quando um

de seus membros teria enfeiticado uma cobra com uma flauta:

Soa a flauta do canadense: faz a serpente um moto de
espanto, e retrai a cabega. A proporgdo que a fascina o efeito
magico, vao-se serenando as farias dos olhos, afrouxam as
vibragbes da cauda, e o ruido do agoite enfraquece e acaba [...]
Assim, foi posta fora do nosso campo a serpente por entre
multiddo de espectadores selvagens e europeus, que mal
ousavam crer seus olhos. Vendo aquele prodigio da musica
todos a uma clamaram que se deixasse ir a maravilhosa
serpente. (O Apostolo, 6 de setembro de 1878, n.101)

E perceptivel a nocdo de efeito méagico. O jornal faz um paralelo desta

histéria com a serpente biblica:

O nosso século rejeita supersticioso tudo o que da ares de
maravilha; mas muitas vezes temos observado a serpente; e,
se nos concedem dizé-lo, cremos ter sondado nela essa
perniciosa indole e sagacidade que lhe atribui a Escritura. Tudo
€ misterioso, oculto, e muito de espantar nesse
incompreensivel réptil. Difere de todos os outros animais no
movimento; ndo se sabe dizer onde esta o ponto que se apoia
para deslocar-se, porque nao tem barbatanas, nem pés, nem
asas, e, contudo, foge como sombra, esvai-se como por
feiticaria, reaparece e desaparece, a maneira de azulado
vaporzinho e dos lampejos de uma espada da escuriddo. (O
Apostolo, 6 de setembro de 1878, n.101)
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O viajante conta que a serpente que parecia tdo maléfica depois do
encantamento magico tornara-se maravilhosa. Mais uma vez, os ultramontanos
afirmam que o século XIX rejeita tudo que ha de supersticioso no mundo;
porém, em relacdo a figura da serpente, tudo segue sendo misterioso, nao
apenas a histéria biblica, mas o comportamento do préprio réptil, por usarem a
expressao “esvai-se como por feiticaria”. Também aqui, no sentido magico da
palavra, no sentido de que sumiu do nada, ou seja, € magico aquilo que nao se
sabe explicar como ocorreu, que ao mesmo tempo que pode transmitir medo e
mistério € algo que encanta, pois 0 misterioso atrai o ser humano.

No dia 27 de outubro de 1880 mais um caso de viagem: contam uma
histéria do padre Depelchin S. J.4° e de seus companheiros na Africa Austral.
Utilizam aqui a palavra feiticaria para afirmar que esta € a maior dificuldade
para catequizar povos africanos: “A crenga na feiticaria € um dos maiores
obstaculos a agdao dos missionarios” (O Apdstolo, 27 de outubro de 1880,
n.121). Este exemplo é de extrema importancia para a presente analise pois
aponta que a feiticaria € algo ancestral do povo africano. Observa-se, aqui, a
generalizacdo do conceito, estendido a todos os africanos, traco da viséo
eurocéntrica compartilhada pelo jornal O Apdstolo.

Ja foi citada aqui a ideia catdlica da teoria camitica, segundo a qual o
pecado original radicaria na ancestralidade africana, como se a Africa fosse um
continente amaldicoado e a escravidao traria a redencdo para as almas
africanas. Porém, com o0 contexto da abolicio no Brasil e o inicio do
neocolonialismo pelas poténcias europeias no continente africano, a ideia de
catequizacdo para a salvacdo passa a ser a justificativa europeia para a
colonizacdo. Desse modo, o relato deste padre apenas reitera tal teoria de que
africanos precisavam ser salvos da feiticaria e do pecado ancestral. A intengéo
sempre foi aculturar os povos negros, com a justificativa eurocéntrica de que a
cultura europeia era superior e a catequizacao traria a civilizagdo — ou, no caso,
0 que 0s europeus achavam ser uma civilizagdo. Justificativa essa ligada ao
contexto do “fardo do homem branco” como uma visdo que pauta o

imperialismo europeu na Asia e Africa.

40 Um dos padres da Arquidiocese de Harare, uma circunscricdo eclesiastica da Igreja
Catodlica situada em Harare, no Zimbabwe
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Assim, € possivel identificar a partir dos exemplos usados e dos que
serdo mostrados ainda, como feiticaria, na visdo dos ultramontanos, era
associado a tudo que podia ser visto como magico, sendo que, neste caso, o
conceito de “magia” configura um amplo guarda-chuva conceitual que abriga os
demais conceitos aqui analisados. Ndo consideravam que povos africanos
tivessem suas proprias religibes e formas de religiosidades, pois a Unica e
verdadeira religido era o catolicismo. Logo, tudo que ndo se encaixasse nisso
era considerado feiticaria, no sentido pejorativo.

Dois anos depois, em 8 de marco de 1882, os redatores do O Apoéstolo
resumem o serméo pregado por S. Ex. Rvma. (o Papa), explicando que este
comentou sobre o espiritismo, em relacdo as aparicdes de Elias e Moysés na

montanha do Thabor, Elias em carne e Moisés em espirito:

Combateu largamente o0 espiritismo, que classificou de
comércio com o Diabo, e feiticaria, e por isso mesmo pecado
gravissimo, visto ndo serem sO petranhas e mentiras as tais
aparicdes por evocagdes, mas fatos reais. (O Apédstolo, 8 de
margo de 1882, n.28)

Espiritismo aparece sendo a mesma coisa que feiticaria e que comércio
com o Diabo; logo essa relacdo demoniaca significa o conceito de feiticaria
para todos os exemplos aqui citados, resumindo a ideia de que qualquer coisa
que fosse feiticaria estaria atrelada ao Demonio. Veremos outros casos
especificos de ataques do jornal ao espiritismo, que vinha ganhando maior
visibilidade no Brasil ao final do século XIX.

Nesse mesmo sentido, no dia 20 de agosto de 1882, o pastor
protestante Sr. Dr. Vieira, que “insiste na sua missdo de perturbar a
consciéncia dos ignorantes que o ouvem” (O Apdéstolo, 20 de agosto de 1882,
n.92, p.?):

Na opinido dos homens sensatos, as reunides presididas pelo
pastor nem séo religiosas, nem anfnimas, sdo sim uma nova
espécie de feiticaria, que por invocagbes absurdas e
enganadoras, chegam seus adeptos até ao crime, como o0 que
praticou, segundo disse a imprensa da corte, que nao é
suspeita, 0 préprio pastor, repudiando por ordem de Deus sua
legitima mulher, para ligar-se a outra. (O Apostolo, 20 de
agosto de 1882, n.92)
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Além de considerar o protestantismo como uma nova espécie de
feiticaria, também apontam como charlatanismo, por enganarem o povo. E ndo
s6, também se faz uma critica ao casamento civil e ao divorcio, ja que o pastor
em questao se separou para juntar-se a outra mulher.

Em 12 de outubro de 1884, chama atencdo a Secido Noticiosa “Um
homem de chifre”, assinada por Sr. Ernesto Godinho. A noticia conta a histéria
de um tumor na vertebra dorsal de um homem, que era considerado um chifre
de 25cm:

Atribuia a ele a procedéncia do chifre a um pretendido mestre
de feiticaria. Este fato teratologico é perfeitamente explicavel e
nao tem outra importancia a ndo ser a da curiosidade. (O
Apéstolo, 12 de outubro de 1884, n.116)

O homem afirmava ser feiticaria, dizia que um mago feiticeiro fez um
feitico contra ele e, como consequéncia de tal acdo, teria nascido um chifre em
suas costas. Neste caso, O Apéstolo nega tal possibilidade, recorrendo a
explicacdo da medicina oficial, que ganhava for¢a no século XIX. O Apostolo
concordou, por inUmeras vezes, com o discurso médico oficial veiculado no
Brasil Império. Os médicos oficiais que avaliaram o caso afirmaram que o chifre
ndo passava de um tumor nas costas. A histéria repercutiu e apareceu em
outros jornais do Rio de Janeiro também, o0 que mostra a existéncia da crenca
na feiticaria e uma medicina que vinha tentando contrapor-se a ela.

Todos os exemplos apresentados e analisados até agora se referem a
acontecimentos e relatos que se passaram antes da separacao institucional
entre Igreja e Estado. O decreto de 7 de janeiro de 1890, emitido ja durante o
governo provisoério republicano, antecipara as condi¢cdes para a vigéncia do
modelo de Estado laico, separando institucionalmente o poder temporal do
poder espiritual, trazendo, além disso, as condicdes juridicas para a vigéncia
da liberdade religiosa.

Em marco de 1891, ja tendo sido tais condi¢des incorporadas a nova
Constituicdo, os redatores do jornal O Apdstolo escrevem sobre esta, opondo-

se a outros avangos no mesmo sentido, como a secularizacdo dos cemitérios:
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N&o vira longe o dia em que um ateu ou positivista da capital, e
da roga principalmente, entenda de si para si, que a bencéo da
sepultura catolica, e a Ultima encomendagdo de um morto junto
a essa sepultura, ndo passem de mero fanatismo, e ofensivas
aos adiantadissimos principios da igualdade e do progresso, e
por este caminho ira terminar no espacoso terreno da
moralidade publica, onde naufraga, ndo € de hoje, o espiritismo
e a feiticaria. (O Apéstolo, 8 de marco de 1891, n.26)

Mais uma vez, temos espiritismo e feiticaria como sindnimos. Se la no
comeco da colonizagdo feiticaria também era bruxaria, significa que todos
estes sdo conceitos correlatos. Ainda em relacdo ao espiritismo, temos uma
secdo na qual o jornal se dedica a critica-lo, intitulada “Ligeira critica ao
espiritismo IX” (continuagao n.113), que de ligeira possui s6 0 nome. De acordo
com os ultramontanos: “O homem que se aparta da verdadeira religido, busca
uma falsa” — as seitas religiosas (O Apostolo, 16 de novembro de 1898, n.132,
p.?). Desse modo, protestantismo, espiritismo e até o positivismo se encaixam
no que chamam de seitas religiosas.

Afirmam que “Os espiritos que falam nao sdo almas de pessoas mortas,
sdo espiritos de demobnios”. Logo abaixo, defendem que: “Por causa desta
verdade tem o espiritismo 6dio satanico para com os padres, para com todas
as pessoas de bons costumes que se afastam com horror da feiticaria” (O
Apostolo, 16 de novembro de 1898, n.132)

Pode-se considerar que o ultimo exemplo que se segue é 0 mais
polémico de todos. Em 14 de setembro de 1898 temos o titulo da seguinte
noticia: “Um melro — A magia em S. Paulo — com a boca na botija”. Comentam
sobre um caso de um curandeiro famoso na cidade de S&o Paulo, que afirmava
curar através do magnetismo. Os redatores do Apdstolo que foram até o

curandeiro ver seus métodos concluem:

Trata-se apenas de uma pretensa oposicdo das maos, de
processos charlatanescos ndo classificados entre os métodos
terapéuticos cientificos, de praticas ou manobras burlescas de
magia que se revestem de uma vulgaridade rudimentar. (O
Apostolo, 14 de setembro de 1898, n.106)

Bastante revoltados, expdéem que um juiz, agindo contra a lei, “concedeu

manutencao de posse para um individuo exercer profissdo que o codigo penal
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pune com prisdo e multa” (O Apdstolo, 14 de setembro de 1898, n.106).
Afirmam, também, que muitas das clientes eram senhoras da elite que
relatavam a eficacia de se tratar com o curandeiro.

O que chama a atencdo é o argumento do jornal contra o curandeiro:
“Agora deixemo-lo com a ciéncia médica que ndo esta mais resolvida a permitir
que a feiticaria, a mais grosseira e mais ridicula se apresente em um centro
culto como o de S. Paulo com foros de ciéncia” (O Apéstolo, 14 de setembro de
1898, n.106, p.?). Utilizam, para tanto, o apoio do discurso médico cientifico
oficial, para nao tolerar tais praticas de “feiticaria” (como denominam o caso). E

terminam a noticia afirmando:

Esses exemplos sirvam ao menos de aviso e de instrugao ao
simples que pretendem achar luz nas trevas, remédios e curas
nessas fontes doentias e mortiferas, consolagéo e paz nesses
antros objetos onde se perde sucessivamente o sossego do
espirito, o resto de saude que ainda se goza, a gravidade e
tento, a nobreza de carater e o juizo. (O Apéstolo, 14 de
setembro de 1898, n.106)

O mais importante € perceber que, como apontado pelos autores aqui
citados, de fato, a elite social consultava-se com estes curandeiros e feiticeiros
e afirmava a sua eficacia nos tratamentos de saude. Isso ndo s6 pelo poder
espiritual, mas, também, pelo poder das plantas usadas por estes curandeiros
que, ndo raras vezes, serdo as mesmas usadas pela medicina oficial. Como
visto na citagcdo acima, o jornal julga ser um absurdo e um desrespeito moral a
existéncia de curandeiros, concordando que qualquer tipo de curandeirismo ou
feiticaria devia ser um crime.

Em relacdo ao penultimo exemplo, em que julgam o espiritismo como
seita, temos um combate expressivo do jornal contra essa religido, que
aparecia na sociedade brasileira. O espiritismo “é uma doutrina surgida na
Franca a partir de 1857 com a publicacdo de O livro dos espiritos e republicado
em edicdo ampliada em 1860” (THEODORIDIS, 2015). No Brasil, o espiritismo
chega na Bahia e, logo apds, no Rio de Janeiro, na década de 1880,
adentrando o circulo social das elites cariocas. De acordo com Nicolas
Theoderidis, as primeiras caracteristicas da pratica espirita foram a

homeopatia, cadeia magnética e as sessfes de mesa (seances), onde também
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poderiam acontecer comunicagdes com “desencarnados” via psicografia —
lembrando que no exemplo acima o curandeiro de S&o Paulo usava o

magnetismo para curar seus clientes. Assim:

As ideias espiritas eram restritas a uma elite intelectual, pois os
livros eram em francés, mas contava com publicagcbes em
jornais e pequenos periédicos como o fundado por Antonio da
Silva Neto (presidente do grupo Confucius) em janeiro de 1875,
a Revista Espirita, uma publicacdo mensal de estudos
psicolégicos, que durou somente seis meses, mas serviu para
conscientizar os adeptos da seriedade da doutrina e da
tentativa de desvinculacdo das praticas magicas e de feiticaria
(MACHADO, 1983, p.118)

A partir da citagdo acima € possivel identificar a necessidade do
espiritismo de se distanciar da ideia de magia e feiticaria para ser levado a
sério, para ser identificado e interpretado como religido. Antes da liberdade
religiosa no Brasil, o espiritismo funcionava em sociedades ditas cientificas
(THEODORIDIS, 2015, p.26), ou seja, com foro de ciéncia, principalmente
como prética de cura. Com a liberdade de cultos, o espiritismo passou a lutar
pelo seu reconhecimento em meio ao catolicismo e ao protestantismo, ao ponto
que, para sua sobrevivéncia, “o espiritismo brasileiro assume uma matiz
perceptivelmente catdlica [incorporando] a nogao crista de santidade”. (STOLL,
2003)

Nesse contexto, O Apéstolo reage em combate a liberdade religiosa e
contra o protestantismo e o espiritismo, mesmo este segundo tentando se
desvencilhar de uma imagem que sugerisse magia e feiticaria, o jornal
ultramontano segue em combate a sua doutrina, lembrando que tudo que ndo
fosse catdlico o jornal tratava como seita. A grande diferenca entre as religides
tidas como magia, feiticaria e curandeirismo e o protestantismo e espiritismo
estava no fato de as duas Ultimas eram cristds; jA as religibes de matriz
africanas, antes mesmo de serem constituidas como religido, ndo eram cristas,
mesmo convivendo com o catolicismo e incorporando elementos sincréticos, o
cristianismo nunca foi sua base.

O Apostolo consome mais de suas paginas lutando contra o
protestantismo (de forma mais acirrada) e o espiritismo (com menor énfase)

pois eram, na vertente catolica aqui analisada, ameacas reais a hegemonia do
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catolicismo no Brasil, enquanto as praticas religiosas dos negros feiticeiros,
curandeiros magos etc, ndo eram vistas como ameaca a sua hegemonia no
Brasil da época, pelo fato de serem praticadas por ex-escravizados. De tal
forma que, quando alguém era denunciado ou preso, era apenas o feiticeiro ou
feiticeira, nunca quem encomendava o feitico, até porque, muitos dos que iam
se consultar e pediam feiticos eram membros da elite branca.

A partir de todos os exemplos que aqui foram abordados, é possivel
concluir que o jornal de tendéncia ultramontana O Apdstolo pode ser
considerado um importante sujeito historico, no que diz respeito a significacao
do conceito de feiticaria durante a segunda metade do século XIX.

Pode-se pensar que, no recorte de tempo escolhido, a palavra feiticaria
foi professada poucas vezes nas paginas do jornal. Porém, ha de se pensar
gue o assunto era um tabu social a época, em relacdo ao qual as autoridades
eclesiasticas muitas vezes se fizeram “cegas” ou se negaram a discorrer sobre
ele. Desse modo, a questao da significacdo do conceito passa por seu sentido
social, pelo imaginario de que as praticas magicas nao eram um assunto
recorrente para o catolicismo.

Assim, pode-se formular a hip6tese de que, escrever ou silenciar sobre o
assunto foi uma estratégia dos ultramontanos para continuar pregando o que
pensavam sobre a necessidade da moral cristd na sociedade. Ao ponto que,
nesses poucos exemplos citados, a feiticaria aparece como algo a ser
combatido, algo correlato a ideia de bruxaria e de espiritismo. Tudo isso
encaixava-se no que chamavam de “seitas” religiosas, as quais consideravam
ser uma ameaca para a sociedade brasileira. Por isso, também, o discurso
ultramontano apoiou-se diversas vezes no discurso cientifico oficial da
Academia de Medicina do Rio de Janeiro.

Portanto, tendo em mente que “[...] a ideologia do discurso religioso
cristdo sustenta-se nas oposicoes: plano espiritual versus plano mortal;
salvacao versus castigo; fé versus pecado” (TORRESAN, p.97), é possivel
supor que também o discurso ultramontano se revela dicotdmico. E possivel
concluir que o conceito de feiticaria foi aos poucos sendo significado, na
segunda metade do século XIX pelo discurso ultramontano, ao ser inserido
numa rede semantica, no ambito da qual estabelecia relagbes de afinidade e

0Oposi¢ao com outros conceitos. A feiticaria aparece como um conceito correlato
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ao de bruxaria, espiritismo, seita religiosa, satanismo entre outros, e aparece
como conceito oposto ao de religido, cristianismo, catolicismo, entre outros.
Assim, a feiticaria, embora pouco abordada, ganhou relevo no discurso
ultramontano oitocentista, devido ao aumento de casos de mestres
curandeiros, mas também do espiritismo. Esta € a materialidade que o conceito

buscou expressar.

CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo do caminho percorrido nesta dissertacdo, a partir dos
objetivos — estabelecidos -, foi possivel perceber como as transformacgdes que
ocorriam no contexto brasileiro, da segunda metade do século XIX, afetaram
os significados dos conceitos aqui abordados. Em relacdo ao entendimento de
como se deu a confluéncia dos discursos (religioso, politico e médico
cientifico) percebe-se que as decisGes politicas tomadas — as vésperas do
Brasil se tornar uma Republica - repercutiram nas esferas religiosas, ja que,
desde a Questdo Religiosa, as relacbes entre poder temporal e espiritual se
acirravam. Especificamente, a principal delas teria sido o Decreto de 1890,
que instituira a liberdade de cultos no pais e selava a separac¢do institucional
entre Igreja e Estado, entre o poder espiritual e o temporal.

O contexto de abolicdo da escravatura contribuiu para que algumas
relacfes politicas se acirrassem, como visto no segundo capitulo, trazendo,
assim, a discussdo sobre qual seria o lugar do negro liberto na sociedade
brasileira, e, no caso aqui analisado, na sociedade carioca. Como foram
significadas as praticas religiosas dessa parcela da populacdo, até entédo
negligenciadas pelo Estado Imperial?

A partir da transi¢cdo para a Republica, com o novo Codico Penal de
1890, as tais préticas religiosas passam a ser criminalizadas, na intencao
repreender seus mestres praticantes. Mas, lembrando que vimos aqui que tal
repressdo se dava apenas ao feitor do feitico, ao mestre de feiticaria, ao
curandeiro, a feiticeira, a bruxa e, enfim, a todos os nomes que se pdde dar ao

que era considerado magia. Porém, ndo eram repreendidas as pessoas que
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encomendaram tais feiticos, que participaram de tais rituais para qualquer que
fosse o objetivo, muitas vezes membros da elite branca carioca.

Portanto, foi importante analisar a trajetéria dos significados imputados
as praticas tidas como magicas, desde o periodo colonial, e sua heranca
europeia, como visto com Trevor-Roper, Silvia Federici e Laura de Melo e
Souza. Ao ponto que a inquisicdo colonial partiu de um discurso de que o
Diabo havia sido expulso da Europa e chegado ao Brasil. Séculos depois, com
os olhares das autoridades virados para essas religibes - que nem eram
consideradas religides pela Igreja Catodlica - passam a ser alvo da represséo a
partir da normativa do novo Codigo Penal. Tudo que era considerado magia
passou a ser perseguido. Logo, de um jeito ou de outro, as religibes de matriz
africana ganharam nome no século XX, por exemplo a Umbanda e o
Candomblé, que evoluiram para tais nomenclaturas desde o século XIX.
Houve, entdo, a modelagem reciproca entre essas religides e o catolicismo, ja
que, para sobreviver, tais praticas usaram aspectos catolicos em suas
caracteristicas. Mas o movimento inverso também aconteceu, o catolicismo
acabou absorvendo aspectos das praticas tidas como magicas. Nesse
contexto do final do século XIX, a medicina oficial também entrava em cena e
se alinhavou ao discurso politico sanitarista para repreender curandeiros.

Em relacdo a construcdo discursiva, foi possivel identificar que os
conceitos de magia, feiticaria e curandeirismo pertencem a um mesmo leque,
porém com origens diferentes. Enquanto a magia vem dessa heranca
europeia de que tudo que era magico nao era religido - e, assim, a ideia de
feiticaria foi alinhavada a de magia -, o termo curandeirismo surge, no Brasil,
apenas no século XIX, em oposicdo a medicina oficial.

A guisa de cumprir com os objetivos propostos, confirmamos a hipétese
de que a fonte primaria eleita, o jornal O Apdstolo, aqui tomado como um dos
principais porta-vozes do discurso ultramontano da época, valeu-se da
estratégia de considerar que todas essas praticas poderiam ser abarcadas a
partir de um mesmo “guarda-chuva conceitual”, designado como magia.

Assim, é possivel concluir que o silenciamento sobre os demais
conceitos é eloquente. Afinal, quando se opta por ndo falar de um assunto,
uma posicao ja esta sendo tomada. Desse modo, o jornal se abstém muitas

vezes de abordar a fundo, e mesmo superficialmente, as praticas religiosas
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agui contempladas, preferindo declarar-se mais abertamente contra o que
chamava de “seitas”, incluindo o protestantismo e o0 espiritismo. Seus
redatores, portanto, mostravam-se contrarios as praticas consideradas
feiticarias; porém, como estas sequer eram por eles consideradas “religiao” ou
pelo seu oposto assimétrico — as seitas -, talvez ndo valesse a pena a elas se
dedicarem, promovendo, com isso, uma interdicdo discursiva, que se

sobrepunha & normativa, legitimada pelo Estado.
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