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RESUMO

A presente dissertacdo investiga as representacdes das praticas religiosas e culturais
afro-brasileiras na obra As Religides no Rio (1904), do cronista Jodo do Rio. O recorte analitico
concentra-se no capitulo No Mundo dos Feiticos, estabelecendo contrapontos, pontuais, que
permitem evidenciar o racismo e a disparidade narrativa do autor frente as logicas internas das
praticas afro-brasileiras. Situado no contexto das transformac@es da Belle Epoque carioca, 0
estudo examina como esse discurso atuou na construcdo de imaginarios sociais que
estigmatizaram as religiGes de matriz africana. A metodologia fundamenta-se no conceito de
representacdo de Roger Chartier, articulado a nogé&o de racismo religioso de Sidnei Nogueira,
para desconstruir 0s mecanismos narrativos utilizados pelo autor. A pesquisa reconstroi o
percurso histdrico de repressao e resisténcia dessas praticas desde o periodo colonial, analisa a
figuracdo do negro na literatura brasileira e realiza uma leitura critica das cronicas jornalisticas
de Jodo do Rio. Os resultados evidenciam que, mesmo sendo uma obra fundamental para
compreender o passado cultural religioso afro-brasileiro, o autor constrdi um discurso racista,
fundamentado em uma diferenciacdo ontoldgica, estabelecendo uma clara hierarquia narrativa
religiosa e cultural por meio de estereo6tipos. Conclui-se que a obra atua como um instrumento
de violéncia simbdlica que legitima o projeto civilizatorio excludente da elite da época,
naturalizando estigmas que incidem sobre a origem negra desses cultos e contribuindo para a

sua marginalizacao social e historica.

Palavras-chave: Jodo do Rio; As Religifes no Rio; Representacdo; Racismo religioso;
Religides afro-brasileiras; Literatura e Jornalismo.



ABSTRACT

This dissertation investigates the representations of Afro-Brazilian religious and cultural
practices in the work As Religides no Rio (1904), by the chronicler Jodo do Rio. The analytical
focus is centered on the chapter No Mundo dos Feitigos (In the World of Spells), establishing
specific counterpoints that highlight the religious racism and narrative disparity employed by
the author regarding the internal logics of Afro-Brazilian religious practices. Situated within
the context of the urban and social transformations of the Carioca Belle Epoque, the study
examines how this discourse contributed to the construction of social imaginaries that
stigmatized religions of African origin. The methodology is grounded in Roger Chartier’s
concept of representation, articulated with Sidnei Nogueira’s category of religious racism, to
deconstruct the narrative mechanisms used by the author. The research reconstructs the
historical trajectory of repression and resistance surrounding these practices since the colonial
period, analyzes the representation of Black subjects in Brazilian literature, and conducts a
critical reading of Jodo do Rio's journalistic chronicles. The findings demonstrate that, while
the work is fundamental for understanding the Afro-Brazilian religious-cultural past, the author
constructs a racialized discourse based on an ontological differentiation, establishing a clear
religious and cultural narrative hierarchy through stereotypes. It is concluded that the work
operates as an instrument of symbolic violence that legitimizes the exclusionary civilizing
project of the elite of that period, naturalizing stigmas directed at the Black origins of these

cults and contributing to their social and historical marginalization.

Keywords: Jodo do Rio; As Religides no Rio; Representation; Religious racism; Afro-Brazilian

religions; Literature and Journalism.
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1 INTRODUCAO

Nascido em 5 de agosto de 1881, no Rio de Janeiro, Jodo Paulo Emilio Cristovao dos
Santos Coelho Barreto destacou-se como uma das figuras mais complexas do cenario intelectual
jornalistico da Primeira Republica. Reconhecido pelo seu pseuddénimo mais famoso, Jodo do
Rio foi descrito por seus contemporaneos como o “homem mais complexo de seu tempo”,
apesar de ter se originado em uma familia ndo abastada. Seu percurso de ascensdo social
culminou na eleicao para a Academia Brasileira de Letras em 1910, consolidando sua posi¢ao
no meio letrado e jornalistico da época (Rodrigues, 2010).

Filho de Floréncia dos Santos Barreto, dona de casa, e de Alfredo Coelho Barreto,
professor de matematica e adepto do positivismo, Jodo do Rio foi influenciado desde a infancia
por concepcdes cientificas e morais em circulacdo a época, recebendo, aos dois anos de idade,
o0 “sacramento da apresenta¢do” na Igreja Positivistal. Sua trajetoria pessoal insere-se ainda em
um ambiente sensivel as questdes sociais do periodo, havendo registros de envolvimento
familiar com a campanha abolicionista, como a participacdo de seus pais em um concerto
antiescravista do maestro Carlos Gomes e a atuacdo de sua avé na concessao de alforrias,
conforme indicado em necrolégio do Jornal do Commercio (Rodrigues, 2010).

Assim, desde a infancia, o escritor encontrava-se inserido em um cenério de mudancas
ocorridas no pais. “Era ainda crianga quando ocorreram a abolicdo da escravizacdo e a
proclamacdo da Republica. Na juventude, testemunhou o processo de reformas urbanas da
capital” (Bulgarelli, 2024, p. 166). H4 poucas referéncias sobre a formacao de Paulo Barreto
durante sua infancia e juventude. No entanto, o proprio escritor afirmou ter estudado no Colégio
Mosteiro de Sdo Bento, onde teria dado os primeiros passos na literatura e no jornalismo,
colaborando com O Ensaio, um jornal estudantil. Barreto também se formou como bacharel em
letras no Ginasio Nacional, mas ndo chegou a cursar o ensino superior. Reconhecido por ser
um escritor autodidata, ele aprendeu francés, histéria, geografia e literatura por conta propria,
além de ter recebido formacdo em matematica de seu pai (Rodrigues, 2010).

Ao0s 18 anos, escreveu seu primeiro artigo para A Tribuna, depois colaborou de forma
mais regular no periodico A cidade do Rio até o final de 1900. Entre os anos de 1901 e 1902,
escreveu para os jornais O Paiz, O Dia e o Correio Mercantil. Em novembro de 1903, ingressou

! Vale notar que a Igreja Positivista, ambiente familiar ao pai do cronista e descrito por ele em As
ReligiGes no Rio, constituia uma vertente peculiar do positivismo. Rodrigues (2010) aponta que,
liderada por Teixeira Mendes, essa igreja rompeu com 0s nucleos franceses e instituiu uma “nova
religido” de forte sincretismo catolico, apesar da teoria ateista original. Politicamente influentes entre
militares, seus membros defendiam pautas conservadoras.



na Gazeta de Noticias, onde passaria grande parte da sua carreira e se transformaria em um
“jornalista profissional” (Farias, 2010). Nesse cenario, a virada do século XIX para 0 XX
apresenta a aproximagéao entre literatura e jornalismo, sendo marcada pela atuacdo de escritores
em ambos 0s campos. A auséncia de uma formacéo jornalistica formal e o prestigio crescente
dos periodicos transformaram os jornais no principal meio de circulacdo de visGes de mundo.
Como aponta Bulgarelli (2022), essa apropriacdo levou a incorporacdo de uma linguagem
literaria no jornalismo, ampliando sua capacidade de moldar imaginarios sociais. E nesse
contexto de hibridismo que surge a obra As Religides no Rio, uma organizacdo de cronicas
publicadas nos primeiros anos de Jodo do Rio no jornal Gazeta de Noticias.

Além de As Religides no Rio, Paulo Barreto, por meio de seus diversos pseudénimos,
escreveu muitas obras, dentre as quais podemos citar O Momento Literario, A Alma
Encantadora das Ruas, Cinematographo, Dentro da Noite e Vida Vertiginosa. Essas
publicacdes consolidaram sua trajetoria como cronista e jornalista, oferecendo um olhar sobre
a vida cultural e social do Rio de Janeiro no inicio do século XX. Nesse conjunto, a coletanea
dedicada as praticas religiosas urbanas sobressaiu-se nao apenas pelo carater inovador do tema,
mas também pelo impacto imediato que provocou no meio literario e jornalistico.

Publicado em 1904, As Religides no Rio impulsionou a visibilidade de Jodo do Rio como
personalidade jornalistica. No dia cinco de dezembro, no fim da tarde, ja haviam sido vendidos
300 exemplares. No dia 15 de dezembro, a primeira edicdo ja havia se esgotado e, com 8000
exemplares vendidos em seis anos, o livro se tornou um best-seller para sua época, recebendo
0 reconhecimento de um parecer da Comissdo de Historia do Instituto Historico e Geogréafico
Brasileiro em 1907 (Rodrigues, 2010; Farias, 2010).

Segundo Rodrigues (2010), Jodo do Rio teria esclarecido que a ideia do conjunto de
reportagens, que depois se tornaria o livro, teria origem em Victor Viana, um amigo publicista
dos tempos de infancia. Entretanto, o jornal Le Figaro teria publicado uma série semelhante de
Jules Bois alguns anos antes, posteriormente publicada em 1898 com o titulo Les petites
religions de Paris. O escritor acrescenta assim:

A estrutura das obras é a mesma: 0 narrador visita templos e sacerdotes de
religiGes desconhecidas de uma grande metrdpole. Algumas seitas sdo comuns
em ambas as obras, apesar dos titulos diferentes: Les swendenborgiens/ A
nova Jerusalém; Vintras, Boullan et le satanisme/ O satanismo; Le culte de
I’Humanité/ A Igreja Positivista (Rodrigues, 2010, p. 50).

Contudo, Rodrigues (2010) aponta que, examinada mais de perto a obra, existem mais
diferencas do que semelhancas. As reportagens sobre cultos de origem africana, por exemplo,

aparecem como pesquisas pioneiras, mesmo que inadequadamente tratadas, pois estudos mais
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aprofundados sobre o tema, como o de Nina Rodrigues, tiveram baixa circulacdo na época e
foram publicados como livros décadas depois.

Feito esse paralelo, Jodo do Rio, em suas andancas pela cidade do Rio de Janeiro,
aventurou-se a descrever a diversidade de grupos religiosos pouco conhecidos pelo publico,
seja pelo seu tamanho e caréater regionalizado, seja por posi¢des de invisibilidade. O jornalista
aproxima-se desses grupos sempre por meio de um interlocutor, revelando suas particularidades
e 0s encontros e desencontros com suas ideias. “Chamados pelo proprio Jodo do Rio como
‘informantes’, essas personagens o conduziam por seus territorios, apresentando pessoas e
revelando lugares que, na condigdo de outsider, o cronista ndo poderia acessar por si s6”
(O’Donnell, 2008, p.57). Assim, as narrativas emergem de maneiras diversas, de acordo com
cada grupo especifico, apresentando caracteristicas de reveréncia, mistério, estereotipos e
suspeita, conforme o grupo religioso.

Na obra, Jodo do Rio mapeia o pluralismo religioso da capital do Rio de Janeiro no
inicio do século XX, percorrendo um espectro que vai desde os cultos e préticas religiosas afro-
brasileiras até as tradi¢Oes cristds e expressdes de espiritualidade que emergiam no periodo. No
primeiro capitulo, intitulado No Mundo dos Feiticos, ele descreve os rituais e algumas
cerimonias de matriz africana, assim como a hierarquia religiosa desses cultos. Para o escritor,
nessas cerimonias, “quase sempre predomina a farsa pueril e sinistra” (Rio, 2013, p. 27). Em
outra passagem ele afirma que “os pretos, alufas ou orixas, degeneram o maometismo e o
catolicismo no pavor dos aligenum, espiritos maus, e do Exu, o diabo (Rio, 2013, p. 26).

Ja na reportagem sobre a Igreja Positivista, a narrativa é outra: o autor informa que a
“religido divide-se em Culto, Dogma e Regime, 0 que vem a ser bem amar, bem conhecer e
bem servir a humanidade” (Rio, 2013, p. 58). Além disso, o livro apresenta outros cultos menos
conhecidos, como os fisidlatras, “uma seita intelectualizada e racional, que pretendiam fazer
uma reforma social no mundo com base na Ortologia ou na Loégica Universal” (Rio, 2013, p.
19); e os maronitas, cuja doutrina mistica propunha uma nova interpretacdo da Biblia. O autor
também retrata um culto praticado por pescadores cariocas, que misturavam crengas cristas e
pagas em rituais que o escritor denominou de culto ao mar: “culto variado, cosmolatra e
fantasista, em que entram a lua e alguns elementos divinizados” (Rio, 2013, p. 168).

A obra menciona ainda a presenca e a expansdo do movimento evangélico no Brasil,
como a Igreja Presbiteriana, a Fluminense, a Metodista, a Batista e a Associacdo Cristd de
Mogos (ACM), destacando seus esforcos missionarios, suas estruturas organizacionais e seu
crescimento. Jodo do Rio ressalta a luta desses grupos para se estabelecerem e sua influéncia
na sociedade, especialmente por meio da educacéo e da literatura religiosa. De acordo com Jodo
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do Rio (2013), o protestantismo incorporou aos nossos habitos latino-americanos o prazer de
cumprir fielmente as obrigagdes religiosas e, consequentemente, de viver com conforto
espiritual. O espiritismo também é mencionado no livro, sendo apresentado como uma crenca
difundida entre intelectuais e profissionais liberais. Sua vertente popular € mencionada como o
baixo espiritismo, que mistura elementos do catolicismo e da feiticaria. “O autor faz uma clara
diferenciagdo entre os que chama de ‘sinceros’ e os que acusa de serem ‘exploradores’
(Borges, 2014, p. 465).

Além das religides tradicionais, Jodo do Rio explora praticas marginalizadas e misticas,
CoOmo exorcismos, satanismo e a missa negra, tratando dessas manifestacbes com um misto de
fascinio e ceticismo. Ele narra encontros com personagens exéticos, como médicos ocultistas e
sacerdotes de ritos secretos, destacando a persisténcia da crenca no sobrenatural mesmo em
uma sociedade em modernizacdo. Sua abordagem combina ironia e curiosidade, revelando a
complexidade do universo religioso carioca e sua intersec¢do com cultura, identidade e poder.
Quando trata mais especificamente sobre o satanismo, Jodo do Rio relaciona o culto
intimamente aos cultos afro-brasileiros, pois para o cronista, “tanto Exu seria associado com
Satands, quanto as praticas eram uma mistura das duas crengas” (Serafim, 2015, p. 163).

O sucesso das reportagens, em especial a parte intitulada No mundo dos feiticos,
dedicada a descricdo das praticas religiosas afro-brasileiras, provocou, segundo relatos da
época, “um certo bafafa entre os negros, muito preocupados em identificar o informante do
jornalista” que teria ajudado na construgdo de suas reportagens. O autor foi acusado de ter
exposto liderancas religiosas afro-brasileiras as autoridades policiais, ja que, mesmo sem
realizar uma denuncia formal, suas reportagens mencionavam nomes, enderecos e detalhes que
possibilitavam a identificacdo dos praticantes, que tinham suas praticas associadas a exploracao
da credulidade publica em inicios do século XX. A repercussao desse conjunto de textos, que
rapidamente foi transformado em livro, projetou Jodo do Rio como uma importante
personalidade jornalistica da época (Rodrigues, 2010, p. 52).

Entretanto, com o advento do movimento literario Modernismo, nos anos 1920, que
valorizava a inovagdo estética e a ruptura com o passado, escritores do periodo anterior como

Jodo do Rio, associado ao esnobismo e aos “clichés da Belle Epoque?”, foram relegados a um

2 Para 0s modernistas, a Belle Epoque simbolizava a “velha ordem” a ser superada. Segundo a analise
de Nicolau Sevcenko (1985), o periodo caracterizou-se por uma “cosmetizagdo” da realidade: a
tentativa da elite de impor uma fachada civilizatéria afrancesada sobre um pais agrario e ex-escravista.
Autores inseridos nesse contexto foram frequentemente associados ao culto da aparéncia e a imitacao
de Paris, postura vista pelos modernistas como contraria a busca por uma “identidade nacional
auténtica”.
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segundo plano. Sua prosa, considerada por alguns como frivola e mundana, ndo encontrou
espaco facil nos manuais de literatura que se consolidaram ao longo do século XX (Bulhdes,
2007). Contudo, nos ultimos anos, Jodo do Rio tem ganhado crescente relevancia no cenario de
reconstituicdo da literatura nacional. Sua relacdo com o jornalismo tem suscitado diversos
estudos; além disso, por seu pioneirismo na descricdo de religides afro-brasileiras, estudiosos
de areas diversas tém se debrucado cada vez mais sobre seus relatos.

A recepcdo critica da obra de Jodo do Rio, no entanto, € marcada por tensdes. O autor
foi celebrado como um dos pioneiros do jornalismo moderno no Brasil, especialmente por
aproximar reportagem e cronica literaria e por observar o cotidiano urbano da cidade carioca
(Bulhdes, 2007). Ao mesmo tempo, As Religides no Rio tem sido alvo de questionamentos
quanto a sua objetividade: diferentes autores apontam que sua descricdo das praticas afro-
brasileiras privilegia a superficialidade dos rituais e dialoga com concepcdes cientificas e
culturais de seu tempo (Serafim, 2015; Farias, 2010; Borges, 2014).

Para compreender essa distorcao, é preciso observar que as religides de matriz africana
que se formaram no Brasil resultam de um amplo mosaico de préaticas, cosmologias e tradi¢des
provenientes de diversas regides do continente africano. Ancoradas em epistemologias
proprias, essas tradi¢cBes foram transplantadas para a América Portuguesa sob condigtes
extremas de violéncia, onde se reinventaram em meio a repressao e 0 contato com outras
tradicBes. Apesar de sua complexidade filosofica, narrativas histéricas frequentemente as
reduziram a classificacbes como primitivas ou irracionais (Silva, V.G., 2005; Povoas, 2006).

Ao longo dos séculos, tais representacdes foram produzidas por viajantes e literatos
guiados por categorias eurocéntricas (Schwarcz, 2001). Seguindo essa linha critica, este estudo
parte do pressuposto de que Jodo do Rio, em sua obra, atua discursivamente para produzir
representacdes preconceituosas e racistas. Para compreender o funcionamento desse dispositivo
narrativo que marca o encontro do cronista com as praticas religiosas afro-brasileiras, utiliza-
se 0 conceito de representagcdes de Roger Chartier (2002), segundo o qual os discursos ndo
refletem simplesmente a realidade: eles a produzem, classificando e organizando o mundo
social por meio de operacBes simbolicas capazes de moldar percepcGes e agir como
instrumentos de poder.

Além disso, o estudo se fundamenta no conceito de racismo religioso formulado por
Sidnei Nogueira (2020), que expressa de modo mais preciso a natureza estrutural e historica da
violéncia dirigida as religides de matriz africana. Ao contrario da no¢do de “intolerancia

religiosa”, que sugere conflitos esporadicos, o racismo religioso revela um sistema de
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dominacéo que hierarquiza culturas, desumaniza sujeitos negros e tenta apagar suas tradicoes,
atingindo ndo apenas a fé, mas a prépria integridade histérica e ontoldgica dessas comunidades.

Dessa forma, a pesquisa dialoga com o pensamento pés-colonial e com os estudos
subalternos, entendendo que o racismo constitui l6gica estruturante das relagcdes sociais na
modernidade (Grosfoguel, 2019). Assim, revisitar Jodo do Rio sob essa perspectiva é um
exercicio de memoria e reparacdo simbolica: ao evidenciar e entender como o racismo religioso
foi inscrito na linguagem e nas representacdes literarias, este estudo contribui para o debate
contemporaneo sobre visibilidade, reconhecimento e valorizacdo das tradi¢des afro-brasileiras.
Essa discussdo é ainda mais urgente diante do aumento atual de ataques a terreiros, destrui¢do
de objetos sagrados e perseguicOes escolares, fendmenos que revelam a persisténcia de
imaginarios raciais forjados historicamente.

A organizacdo do trabalho estrutura-se em trés capitulos que articulam o percurso
historico, o panorama literario e a analise critica da obra.

O capitulo 1 reconstréi a trajetoria historica das praticas religiosas afro-brasileiras,
examinando desde a formacdo desse universo cultural até os mecanismos de repressdo e
criminalizacao legitimados pelos Codigos Penais e pelo projeto de modernizacao urbana do Rio
de Janeiro.

O capitulo 2 situa a discussdo no campo das representacdes literarias. Antes de adentrar
na analise do capitulo No Mundo dos Feiticos de Jodo do Rio, estabelece-se um contraponto
entre a literatura canénica, que reiterou estigmas raciais, e a literatura de resisténcia de autoria
negra, situando Jodo do Rio nesse campo de tensbes e analisando o papel da crénica como
instrumento narrativo do autor.

Por fim, o capitulo 3 desenvolve a andlise critica de No Mundo dos Feiticos. A luz do
conceito de representacdo de Roger Chartier, analisa-se a narrativa de Jodo do Rio para
demonstrar como a construgdo discursiva do autor operou na estigmatizagcdo e no racismo

religioso dirigido as comunidades de matriz africana.
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2 CAPITULO 1: REPRESENTACOES E REPRESSOES DAS PRATICAS
RELIGIOSAS E CULTURAIS AFRO-BRASILEIRAS NO PROJETO
MODERNIZANTE DO RIO DE JANEIRO

A formagdo do universo religioso afro-brasileiro constitui um fenémeno histérico
complexo, marcado, simultaneamente, por processos de preservagdo e encontro cultural,
mesmo que de forma assimétrica com mecanismos de repressao institucional. Desde o periodo
colonial até as primeiras décadas do século XX, periodo que sera analisado, as manifestacfes
religiosas de matriz africana desenvolveram-se em um contexto de constantes tensdes entre a
resisténcia cultural e as estruturas de poder vigentes. Essa tensao foi gerada pela imposi¢éo de
uma perspectiva eurocéntrica, marcada por um radical dualismo que, paradoxalmente, se
associava a homogeneidade, a continuidade, a uma evolucéo unilinear e unidirecional, e a ideia
de “progresso” (Quijano, 2005a).

O presente estudo investiga essa trajetoria a partir de quatro momentos fundamentais.
Inicialmente, analisa-se 0 processo de transplantacdo cultural forcada, decorrente do trafico
negreiro e as estratégias de resisténcia religiosa desenvolvidas pelas populagdes escravizadas e
libertas. Nesse contexto, observa-se como elementos da cosmovisdo africana eram
ressignificados por meio de dinamicas hibridas no encontro com a diversidade de tradi¢cdes que
conviviam na América Portuguesa, dando origem a manifestacdes e praticas religiosas originais
em um eixo assimétrico de poder.

A seguir examina-se como as praticas afro-religiosas foram alvo de criminalizacao pelos
Cadigos Penais de 1830 e 1890. Essa repressao legal, a partir do século XIX, foi influenciada
ndo apenas por questdes morais e religiosas, mas também por concepcles cientificas
emergentes na época e que contribuiram para estigmatizar essas manifestacdes,
institucionalizando saberes dominantes e marginalizando saberes subalternos.

O terceiro momento de andlise concentra-se no papel dos discursos cientificos e
midiaticos do século X1X na construcdo e propagacdo de representacdes estereotipadas sobre
as praticas religiosas afro-brasileiras. Intelectuais e veiculos de imprensa da época contribuiram
para a disseminagédo de uma viséo inferiorizada dessas manifestagdes culturais.

Por fim, o estudo se desdobra sobre o impacto das reformas urbanisticas do Rio de
Janeiro no inicio do século XX sobre as comunidades negras praticantes dessas religides. O
projeto de modernizacdo da entdo capital federal, inspirado em modelos europeus, operou uma
marginalizacdo espacial dessas expressdes culturais, relegando-as as periferias da cidade e do

imaginario social.
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2.1 FORMAS DE ORGANIZACAO E REEXISTENCIA DA MATRIZ CULTURAL
RELIGIOSA AFRICANA E SUAS PRATICAS NA AMERICA PORTUGUESA

As pessoas transplantadas para o Brasil ao longo de quatro séculos de trafico negreiro
vinham de regides diversas da Africa que, por sua vez, abrigavam grupos étnicos e culturais
diversificados. Os primeiros grupos de africanos escravizados, oriundos da Guiné surgiram no
século XVI; ja no século XVII, foram trazidas pessoas do Congo e de Angola. No século X VIIl,
0s habitantes da Costa da Mina se destacaram; e, de 1770 a 1850, ocorreu o Ciclo da Baia do
Benin (Silva, A.C., 2003). Essas delimita¢Ges de tempo e recorréncia ndo sao bem nitidas, pois
havia grupos trazidos da Africa de forma irregular boa parte do tempo, como ocorreu apés a
proibicdo do trafico.

[...] para esses sequestrados e arrastados para a América, o desenraizamento
violento e traumaético, a experiéncia e a violéncia da racializacdo e da
escraviddo implicaram obviamente em uma ndo menos macica e radical
destruicdo da subjetividade prévia, da experiéncia prévia de sociedade, de
poder, de universo, da experiéncia prévia das redes de relagcbes primérias e
societarias (Quijano, 2005b, p.17).

Assim, o trafico de negros implementou na coldnia portuguesa a convivéncia de
individuos das mais diversas areas geograficas e culturais africanas. RelacBes até entdo
impensaveis no continente africano ocorreram apds a travessia. Dessa forma, individuos com
cultura animista se uniram a outros de origem muculmana, angolanos e nag6, misturando-se
entre si, resultando, entre outros fenbmenos, em praticas sociais, culturais e fenbmenos
religiosos que ndo eram propriamente idénticos em Africa e, a0 mesmo tempo, ndo se
alinhavam aos padrdes determinados pelo sistema religioso promovido pela Igreja Catolica
(Povoas, 2006).

Sendo o catolicismo a fé oficial do Estado portugués, estar distante desta fé se mostrava
como um risco de se tornar um herege, a0 mesmo tempo em que se tornava inimigo do rei. O
escravizado, que ndo havia sido batizado na Africa antes de partir, deveria ser evangelizado na
sua chegada, aprender as oracgdes e ser batizado. O fato é que muitos senhores brancos estavam
mais interessados na forca fisica dos negros do que na salvagdo de suas almas. Ao mesmo
tempo, ndo apreciavam a incorporacdo dos negros ao cristianismo, pois a igualdade religiosa
poderia comprometer seus privilégios sociais (Silva, V.G., 2005; Bastide, 1971).

Paralelamente a isso, 0 sacerdocio na América Portuguesa era assimilado mais como
uma profissdo do que como uma vocacdo religiosa. Muitos clérigos catolicos constituiam

familias e mantinham outras atividades econdmicas paralelas, além de, em diversos casos,



16

assumirem cargos politicos quando preciso. Somado a isso, havia auséncia de bispos e a
extensdo territorial das dioceses dificultavam ainda mais o exercicio eficaz das obrigacGes
pastorais, tornando as visitas eclesiasticas raras e a fiscalizagcdo quase inexistente (Bastide,
1971; Hoornaert, 2008).

Assim, os africanos traficados para a América Portuguesa e seus descendentes criaram
novas maneiras de estabelecer solidariedade e construir uma identidade coletiva, conforme as
novas circunstancias Ihes proporcionavam essa possibilidade. Grupos mais amplos foram
ganhando autoconsciéncia no convivio na senzala, nos grupos de trabalho, nas semelhancas
linguisticas, lugares de procedéncia, entre outras formas. Essas aliancas foram fundamentais
tanto para a criagdo e preservagdo de espacos rituais quanto para o aprimoramento e a
complexificacdo dessas praticas (Parés, 2018).

Segundo Daibert Junior (2020), o viajante e escrivdo da Sax6nia, Zacharias Wagener,
esteve na América Portuguesa entre 0s anos de 1634 e 1641, deixando registros valiosos sobre
a vida colonial. Em um desses registros, descreve a reunido de um grupo de escravizados que,
de maneira rara, recebia permissao para, aos domingos, passar 0 tempo com seus iguais.
Wagener presenciou uma danca liderada pelos cativos, acompanhada do consumo de uma
bebida quente, e nela enxergou indicios de desordem, tumulto e selvageria, algo que o
surpreendeu ainda mais por acontecer em um dia santo. A partir de sua Otica etnocéntrica, ndo
foi capaz de compreender a dimensdo simbolica e sagrada que estruturava aquele momento.
Como analisa Daibert Junior (2020, p. 21-22), o que Wagener presenciou foi, na verdade, um
ritual de calundu, conduzido pelos escravizados que, “por meio do raro movimento livre dos
seus corpos, recriavam valores e significados religiosos ancestrais de sua terra natal”.

Essas dancas, juntamente com os cantos e sons dos instrumentos, organizavam os rituais
e facilitavam o transe de incorporacdo, de acordo com a tradi¢do centro-africana (Daibert
Junior, 2020). Essas ceriménias, chamadas de calundus, praticadas no periodo colonial entre os
séculos XVII e XVIII, tiveram uma natureza que “era eminentemente terap€utica, na medida
em que um sacerdote, 0 (a) “calunduzeiro (a)”, curava individuos doentes mediante a consulta
a espiritos” (Marcusi, 2018, p. 21).

Havia, no entanto, setores em que o transito religioso entre negros era mais aceito,
principalmente por colonos e sacerdotes que se alinhavam com a Reforma Tridentina e
buscavam aproximar os negros a religido do Estado. As irmandades, que serviram como uma
forma de inclusdo dos negros no catolicismo, surgiram em Portugal pelo menos no século XIII.

Essas associagdes, embora aceitassem membros do clero, eram majoritariamente compostas por



17

leigos e se dedicavam a obras de caridade, tanto para seus integrantes quanto para necessitados
ndo associados (Souza, 2002; Reis, 1991).

Os negros, ndo sendo aceitos nas irmandades dos brancos, formaram suas proprias
associacg0es religiosas, que eram organizadas de acordo com a cor da pele e a condicdo de cada
individuo, seja escravizado ou liberto. Assim, as irmandades de homens negros® foram um
importante espago para catequiza-los e garantiram, ainda, uma maior sociabilidade, autonomia
e ajuda mutua entre eles. Embora a catequese mediada pelos santos catélicos tenha tido algum
impacto, 0s negros reinterpretaram essas praticas religiosas. Assim como os indigenas, muitos
mantiveram suas crencas tradicionais, mesmo se considerando cristdos. “Portanto, a enorme
separagdo social entre brancos, negros e indios ndo significou que suas tradi¢des culturais se
mantivessem impermeaveis umas as outras” (Silva, V.G., 2005, p. 42).

A confraria, criada para estabelecer a catequese, desempenhou um papel crucial na ajuda
matua, socializagdo, aquisicdo de alforrias e, principalmente, na formacdo de uma estrutura
organizada, essencial para a fundagdo dos primeiros templos de candomblé (Dias, 2019;
Bastide, 1971).

Formas organizacionais da populacdo negra, como o exemplo das irmandades, aliadas
a expansao urbana e ao crescimento do nimero de negros livres, pardos e escravizados urbanos
que circulavam com maior liberdade em comparagdo aos escravizados das fazendas, criaram
condicdes ideais para o florescimento de expressdes religiosas autbnomas. As residéncias dessa
populacdo, situadas em sobrados e abrigos coletivos, transformaram-se em locais de encontro
e adoracdo, onde ocorriam festividades incipientes, a construcdo de altares e a preservacao de
recipientes e imagens sagradas (Silva, V.G., 2005).

Foi nesse contexto que, na primeira metade do século XIX, surgiram 0s primeiros
terreiros baianos, inicialmente organizados por grupos africanos de mesma origem étnica.
Progressivamente, esses espacos passaram a acolher negros de diversas procedéncias e, mais
tarde, crioulos, pardos ¢ brancos, transformando a “familia de santo” numa comunidade
religiosa que superava as divisdes etnicas originais. Através da iniciacdo, marcada pela adocéao
de um nome africano e por um duplo compromisso (com a divindade pessoal e com o lider
espiritual), consolidou-se uma rede de terreiros unidos por lagos religiosos. Com origem nos

povos iorubas, o candomblé, inicialmente trazido da Nigéria, incluiu variacdes de outros grupos

% As irmandades negras, conforme Oliveira, eram corporacdes leigas com regimentos préprios, cargos
definidos (como juiz, escrivdo e tesoureiro) e fungBes administrativas que organizavam a vida
devocional, os auxilios comunitarios e as obrigacdes religiosas dos membros. Estruturadas por critérios
de “nagdo” ou vinculos étnicos, garantiam relativa autonomia aos africanos e crioulos na gestdo de
suas praticas e identidades coletivas (Oliveira, 2008).
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culturais vindos da Africa, tais como os ewe (géges) do Benin, Angola-Congo e outros ramos
bantos (Nascimento, 2016; Silva, V.G., 2005; Parés, 2018).

No candomblé, rituais fundamentais como o ‘“despacho” ou “padé” de Exu sao
realizados antes de qualquer celebracao pablica. Esses rituais invocam o mensageiro dos orixas,
essencial para a interacdo entre divindades e humanos, além de atuar na manipulacdo das
energias magicas. Outro pilar ¢ a adivinhagdo por meio do “jogo dos buzios”, que possibilita a
Exu de mostrar o destino e oferecer solugdes para questdes do dia a dia. A figura de Exu trazida
da Africa ganhara caracteristicas novas na nova terra, ora sendo envolvida a uma percepgao
negativa, ora positiva no ritual. Ja as ceriménias publicas sdo caracterizadas pela incorporacéo
dos mediuns pelos orixas, sendo a danga, a musica dos atabaques e a estética das vestimentas e
da decoracédo do terreiro componentes essenciais para o éxito ritual. Essa riqueza ritualistica,
que inclui a oferenda de alimentos, o sacrificio de animais e o uso de folhas sagradas, ndo
apenas auxilia na ligacdo com o sagrado, mas também proporciona reconhecimento aos
praticantes e terreiros (Capone, 2004).

Uma outra tradicdo religiosa que viria a ser transportada, através dos escravizados, foi
o Isla. O islamismo foi trazido ao Brasil no final do século XVI1II por escravizados das regides
islamizadas da Africa. Mesmo diante de pouca autonomia em solo brasileiro, muculmanos
livres fundaram escolas e casas de oracdo e, na dianteira da preservacdo da fé, estavam
sacerdotes que conheciam o arabe e o0 Alcordo, esses recebiam o nome de alufas. No entanto,
esta tradicdo religiosa ndo deixou de se transformar em um isld aculturado nas diversas regides
do Brasil nas quais se instalou, transformado pelo catolicismo de um lado e pelo candomblé de
outro; no Rio de Janeiro, por exemplo, em inicios do século XX, havia um isla misturado com
o candomblé (Ribeiro, 2011).

No campo religioso afro-brasileiro, apesar da diversidade e das misturas rituais,
consolidou-se um discurso, difundido por praticantes e pesquisadores, que diferenciava cultos
“puros” (nagods) de “degenerados” (bantos e outros hibridismos). Essa visdo, influenciada por
estudiosos como Nina Rodrigues, legitimava a supremacia ioruba (nagds da Bahia) como a
“verdadeira tradicdo africana”, desvalorizando outras contribui¢oes africanas, como as bantas,
¢ associando cidades como Rio de Janeiro e Sdao Paulo a “macumba”, vista como um culto
“degenerado” pela sua mistura de tradi¢cdes bantas, indigenas e espiritismo europeu (Capone,
2004).

Convivendo com a tradigdo islamica e o candomblé, no Rio de Janeiro em inicio do
século XX, a macumba guardava semelhangas com a cabula, tendo a frente do culto um lider
chamado de embanda, umbanda ou quimbanda. As iniciadas recebiam o nome de filhas-de-
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santo, heranca do ritual jeje-nagd ou médiuns, influéncia do espiritismo. Dentro da macumba,
entidades como orixas, inquices, caboclos e santos cat6licos eram organizados
em falanges ou linhas, tais como a Linha da Costa, de umbanda, de quimbanda, de Mina, do
Congo, do Mar, de Caboclo e outras. Quanto mais dessas linhas um pai-de-santo conhecesse e
cultuasse, maior era seu prestigio e poder ritual. Essa grande variedade de tradi¢es reunidas
sob 0 nome de macumba ajudou a populariza-la (Silva, V.G., 2005).

Ja a umbanda, emergiu como religido organizada entre as décadas de 1920 e 1930,
resultado da fusdo do espiritismo kardecista (praticado pela classe média) com tradicdes afro-
brasileiras, incluindo o culto a entidades africanas, caboclos e santos populares. Liderados por
Zélio de Moraes, os kardecistas buscaram legitimar essa sintese, eliminando elementos
considerados “barbaros” (como sacrificios de animais e dangas) e incorporando conceitos como
carma e evolucdo espiritual, sem abrir mdo da comunicacdo com os espiritos. O Centro Espirita
Nossa Senhora da Piedade, em Niter6i, € um exemplo dessa estruturacdo, com destaque para a
centralidade de caboclos e pretos-velhos como entidades mediadoras (Silva, V.G., 2005). Essa
mudanca demonstra o esfor¢o de adaptacao ao cenario urbano-industrial da época, formulando
um hibridismo com caracteristica nacional, formado pela procura por respeitabilidade social e
pela influéncia do ideal kardecista da caridade (Negrao, 1993).

Esse hibridismo realizou-se através do discurso racional e “cientifico”, distanciando-se
das praticas estigmatizadas com intuito de transitar em meio ao pensamento hegemanico (Silva,
V.G., 2005). Entretanto, a umbanda, longe de ser uma religido homogénea, enfrentou tensdes
internas em que a moralizagdo de seu discurso se chocava com a cobranga por servigos e a
pratica de “demandas”. Essa dindmica expde um dilema entre sua ética crista-kardecista e suas
raizes magico-afro-brasileiras, colocando-a “entre a cruz e a encruzilhada”, um constante
balanco entre a legitimacdo social e a preservacdo de suas tradi¢es (Negrdo, 1993).

Para os praticantes das religides afro-brasileiras citadas, a magia é vista como parte
inseparavel da religido. Eles acreditam que as divindades podem intervir no universo para
ajudar seus seguidores, seja para resolver questdes materiais ou espirituais. Além disso, a
habilidade de manipular essas for¢as misticas por meio de “feiticos” ou trabalhos magicos
também confere poder e prestigio aos iniciados. Entretanto, a relagdo entre magia e religido
emergiu como um ponto central de discussdo e legitimacdo em meio a repressao (Capone,
2004).

Como veremos no capitulo 3, Jodo do Rio, na obra As religides no Rio (1904), emprega
o termo feiticaria de forma depreciativa para descrever as praticas religiosas afro-brasileiras,

uma constante nas instancias repressivas desde os primeiros tempos de colonizagdo. Assim,
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intelectuais da umbanda e do candomblé, ainda na primeira metade do século XX, buscavam
distanciar as praticas umbandistas e do candomblé da feiticaria ou da magia negra.

Como parte desse esforco de distingdo, Leal de Souza descreveu a magia na umbanda
como uma préatica alinhada as forcas da natureza, voltada para neutralizar ou desfazer acbes
maléficas. Ele estabeleceu uma distingdo clara entre a chamada magia negra, que, segundo ele,
era amoral e muitas vezes baseada apenas na experiéncia empirica, € a magia branca,
caracteristica dos umbandistas, que seria ética, regulada e orientada para o bem. Para Leal, o
propdsito central da umbanda era a caridade, e a magia se integrava completamente a essa ética
cristd, funcionando como instrumento para promover o bem ou desfazer o mal. Mesmo quando
néo ligada diretamente aos atos de caridade, a magia serviria para preparar adequadamente o
espaco onde essas ages caritativas se realizariam (Isaia, 2012).

Nina Rodrigues, Querino e Arthur Ramos estabeleceram uma diferenciacdo entre as
praticas religiosas do candomblé e a feitigaria. Nina Rodrigues, inicialmente, reconheceu a
coexisténcia de papéis como feiticeiro, adivinho, sacerdote, médico e sabio no pai-de-santo,
mas, posteriormente, tracou uma distincao clara, relegando a feiticaria a uma categoria de cultos
“menos puros”. Manuel Querino distinguiu atos magicos em “positivo” (ebd), para fins
benéficos, e “negativo” (feitico), com objetivos de causar dano. Arthur Ramos aprofundou essa
diferenciacdo, categorizando feiticos diretos e simbdlicos (ebd ou despacho), e defendeu as
religiGes afro-brasileiras contra acusacdes de charlatanismo, argumentando que a doenca tinha
uma causa sobrenatural para o “homem primitivo” e que esses saberes terapéuticos eram
distintos do charlatanismo. Esses esforgos visavam defender as religides afro-brasileiras diante
de leis que as acusavam de préticas antissociais (Capone, 2004).

Exu, figura central nas religibes afro-brasileiras, € compreendido como mensageiro
divino, guardido dos caminhos e mestre da magia. Entretanto, sua manifestacdo revela uma
natureza complexa e ambigua: além de ordenar e comunicar o sagrado, também pode expressar
tracos de vaidade, desejo e vinganca. Essa ambiguidade, que o torna responsavel tanto por
acordos quanto por rupturas e desordens, levou muitos a temerem seu poder, quando, no contato
com o catolicismo, sua imagem passou a ser associada a figura do diabo (Sampaio; Lages;
Campos, 2025).

As autoras aprofundam essa reflexdo ao evidenciar que a representacdo visual de Exu
também foi alvo de interpretacdes distorcidas e moralmente carregadas:

Sua iconografia ioruba é um falo ereto, representando a sexualidade ligado a
fertilidade, a potencialidade, a criatividade, mas foi associada pelos europeus
que chegaram a Africa ao diabo dos judeus e dos cristdos. Associando sua
imagem aos mitos que apresentam o carater ambiguo do deus falico, os
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missionarios, espantados com tal conjunto, fizeram dele o simbolo do mal e
da perversidade (Sampaio; Lages; Campos, 2025, p. 118).

\

Isso levou a “dissimulagdo estratégica” de sua importancia por parte das elites,
intelectuais do culto e dos antropdlogos (no caso do candomblé). Na umbanda
“embranquecida”, houve um afastamento de certas praticas de origem africana e uma
aproximacgdo com o kardecismo, o que levou a uma rejeicao da imagem de Exu como simbolo
de uma “Africa atrasada”, negando em um primeiro momento e depois reinterpretando-o,
levando a divisao entre Exus “batizados” e Exus “pagdos”. Esse movimento buscou ocultar e
ressignificar elementos que poderiam provocar criticas, reforcando, assim, a legitimidade dos
terreiros como espagos da “verdadeira” religido (Capone, 2004).

Exu voltaria a ser incorporado ao ritual do candomblé de forma positiva por intelectuais
a partir de Edison Carneiro na década de 40. Em Candomblés da Bahia (1948), o antrop6logo
ressignificou o ritual do padé (ou despacho), antes visto como um meio de afastar uma
divindade maléfica, destacando Exu como um mediador entre 0s humanos e 0S Orixas.
Posteriormente, Juana Elbein dos Santos, em Os Nago e a Morte (2002), consolidou uma nova
perspectiva ao descrever Exu (Est) como um principio dindmico essencial no candomblé nagsé,
enfatizando seu papel como forga comunicativa e estruturante do cosmos. Sua obra tornou-se
referéncia fundamental, redefinindo a imagem de Exu tanto nos estudos académicos quanto nas
préticas religiosas (Capone, 2004). Nos anos 1950, o movimento de reafirmacéo da africanidade
na umbanda ganhou maior destaque através da figura de Tancredo da Silva Pinto, conhecido
como Tata Tancredo. Como sacerdote da umbanda omoloc6, ele desempenhou um papel
fundamental na valorizagéo de Exu e de ritos de matriz africana, consolidando essa perspectiva
em uma série de publicacdes (Nogueira, 2020).

Nesse breve balanco, é possivel perceber que a cultura religiosa de matriz africana néo
foi reproduzida fielmente na nova terra; seus cultos e praticas foram condicionados pela sua
cultura e a repressdo, dando origem a uma grande variedade de manifestacbes que aqui
encontram espaco especifico através do contato com o catolicismo. A multiplicidade de praticas
e cultos religiosos foram intermediados pelas relacdes sociais desiguais entre eles, bem como
pelas tradi¢cBes dos povos originarios e, mais tarde, mas ndo menos relevante, pelo espiritismo
de Kardec (Prandi, 1996). E mesmo a busca por uma religido “pura” e idealizada, a exemplo
do candomblé nagd, tem seus efeitos transformadores na criagdo do novo.

Os cultos afro-brasileiros eram identificados como feiticaria e, como esta era proibida
em Portugal, as leis reais foram aplicadas no Brasil contra as reunides negras, vistas como

demoniacas devido as mdusicas, dancas e possessdes (Bastide, 1971). A perseguicdo e a
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discriminacdo enfrentadas pelos africanos no contexto da escravizagdo levaram-nos a
desenvolver estratégias, as quais reforcavam o carater sigiloso inerente as religides de matriz
iniciatica.

Entretanto, a aproximacdo entre signos africanos e cristdos ndo deve ser entendida
apenas como ocultagdo, mas como um processo ativo de ressignificagédo e de ampliagcdo do
repertdrio ritual, em chave hibrida (Parés, 2018). Nesse sentido, o hibridismo pode ser
compreendido como uma dinamica de reinscricdo cultural, na qual tradices minoritarias
reelaboram elementos dominantes sem perder sua agéncia, um movimento que, como observa
Bhabha (1998), rompe com a ideia de uma tradi¢do fixa ou pura.

A tradicdo dos subalternos se reinventa nas fissuras do poder, forjando novas
possibilidades, mesmo em contextos de opressdo. Seus saberes religiosos foram reorientados
como estratégias de agéncia: escravizados e libertos ndo apenas preservaram, mas
reinscreveram praticas africanas no préprio sistema que buscava aniquila-las, transformando-
as em instrumentos de negociacao e sobrevivéncia.

Como explica Sweet (2007), os saberes religiosos dos escravizados da parte centro-
ocidental da Africa trazidos para a América Portuguesa néo se limitaram ao culto privado. Na
verdade, tornaram-se um importante instrumento de resisténcia na vida precéria que levavam.
Mesmo em pequeno numero, escravizados e libertos ndo apenas comercializavam géneros
alimenticios, mas também negociavam “servicos religiosos”. Eles eram procurados por
senhores brancos, que lhes pagavam por praticas de adivinhagédo e cura, tanto para si mesmos
quanto para seus cativos. E, embora os escravizados tivessem certas oportunidades econémicas,
gracas aos seus conhecimentos religiosos, havia senhores que obtinham grandes lucros com
esse trabalho.

Em 1705, um homem chamado Domingos Coelho foi acusado de alugar o seu
escravo Domingos para adivinhar e curar nas casas de muitos homens brancos
da Baia. Varias pessoas testemunharam que Domingos curava e adivinhava
com a concordancia do seu senhor e dividia com ele os seus rendimentos
(Sweet, 2007, p. 183).

Os brancos se apropriavam de escravizados com poderes religiosos com a intengéo de
lucrar com seus servigos. Isto demonstra que havia uma alta demanda por adivinhos e agentes
de cura, ou seja, havia por parte de muitos a crenca na possibilidade de cura ou algum tipo de
adivinhacdo advindas dessas préaticas de matriz africana (Sweet, 2007). A partir do universo
mental religioso da diversa populacdo que coexistia na América Portuguesa, forcas espirituais
poderiam ser despertadas por especialistas religiosos (Reis, 2006).



23

No fim do século XVII, com a vinda de escravizados da Mina, foram introduzidos novos
meios de se chegar a cura e a adivinhacg@es. Dentre os elementos, o mais utilizado era um cesto
grande, que poderia conter substancias naturais com poderes espirituais, como: pds, 0Ss0s,
conchas, cabelos, dentes, entre outros (Sweet, 2007). Na procura por solugdes “sobrenaturais,
aproximava-se, pois, esta terapéutica popular da feiticaria. Curavam-se doengas, insolacdes,
incomodos como dores de dentes; mas também se curavam feitigos” (Souza, 2005, p. 137).

A religiosidade afro-brasileira pode ser compreendida como um conjunto de préaticas
voltadas a sustentacdo da vida e a manutencédo do equilibrio entre 0 mundo visivel e o espiritual.
Tais praticas, mediadas por rituais de cura, protecdo e feiticaria, ttm como objetivo ndo apenas
a prevencdo de males, mas também a promoc¢do da prosperidade e do bem-estar. Nessa
concepcao, a experiéncia religiosa ultrapassa a busca pela salvagéo eterna, articulando-se como
forma de garantir a continuidade e a harmonia da existéncia neste mundo (Sampaio; Lages;
Campos, 2025, apud Parés, 2018).

Agentes histéricos referidos em fontes como “curandeiros”, “feiticeiros”,
adivinhadores, entre outros, normalmente estavam ligados a um ou mais cultos organizados por
negros, como os citados anteriormente. Entretanto, como explica Reis (2006, p.64) “também,
com frequéncia exerciam esses misteres em casa, dando consultas sem compromisso de
exclusividade com uma casa de culto” de forma mais autonoma ou vinculada a administracao
do senhor. Por terem um vasto conhecimento e pericia em rituais, plantas, adivinhacdes, oficios
de cura e em estabelecer contato com 0 mundo dos espiritos, despertavam interesse de muitas
pessoas dos mais diversos extratos sociais.

Dessa forma, trato nesse trabalho como praticas religiosas afro-brasileiras toda essa
abrangéncia de conhecimento, rituais dominados e praticados por negros que de forma diversa
sdo nomeados por fontes inquisitoriais, jornais, leis e a literatura. Privilegio, assim, justamente
a capacidade de agéncia da préatica religiosa negraem criar, adaptar e manter sistemas
complexos de conhecimento transitando em diversas esferas sociais, mesmo sob a represséo em

toda trajetoria da escravizagdo, e mesmo apos a abolicao.

2.2 ENTRE A CURA E O CRIME: CRIMINALIZACAO DOS OFICIOS DE CURA E
“FEITICARIA” NOS CODIGOS PENAIS (1830-1890)

A estruturacdo da América Portuguesa nos primeiros tempos foi marcada pela tentativa
de inserir, em um primeiro momento, 0s povos originarios; depois, os africanos escravizados,

ao corpo religioso do colonizador, desse modo implementando hierarquias e formas de
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submissdo através da catequese. O catolicismo era a religido oficial do Estado, entdo estar
distante da fé promovida pela Igreja era um risco de se tornar um herege e a0 mesmo tempo um
inimigo do rei.

Um dos tribunais mais violentos e arbitrarios foi a Santa Inquisicao. Esta Instituicéo foi
estabelecida pela Igreja na Europa para punir praticas magicas consideradas bruxaria, feiticaria
ou outras praticas pagas. Do ponto de vista da Inquisicdo, o feiticeiro era uma figura que usava
poderes sobrenaturais para subverter a ordem divina e social. Esta estrutura ndo so legitimou a
perseguicdo religiosa, mas também o dominio dos povos africanos cujas crencas foram
demonizadas como uma ameaga & civilizacdo cristd. A Igreja muitas vezes atribuiu essas
praticas a influéncia demoniaca; assim, contra o acusado, a Igreja introduziu um procedimento
pelo qual o réu, se considerado culpado, acabaria por ser queimado até a morte em praca publica
(Silva, V.G., 2005).

No Brasil Colonial, diferentemente do que ocorria na Europa, ndo se estabeleceu
formalmente um tribunal da Inquisi¢do. Ainda assim, o Santo Oficio realizou visitas a
determinadas regides da col6nia, com o objetivo de inspecionar a ortodoxia da fé e os costumes
locais. Coube aos clérigos e autoridades eclesiasticas residentes a funcéo de vigiar, denunciar e
corrigir 0os comportamentos considerados desviantes entre 0s habitantes da Ameérica
Portuguesa. A distancia entre a metrépole e a colénia, contudo, ndo impediu a imposicao de
castigos, peniténcias e outras formas de punicdo aqueles acusados de praticas tidas como
heréticas (Sampaio; Lages; Campos, 2025).

As préticas religiosas dos africanos transportados como escravizados para a Coldnia
portuguesa foram por muito tempo retratadas ndo s6 pelos inquisidores, mas também pelos
viajantes europeus, como o caso ja descrito de Zacharias Wagener, que identificou no calundu
formas profanas e atrasadas de religiosidade. A constru¢do do imaginario sobre o negro neste
primeiro momento é fruto de um saber que tem como ponto de partida a matriz religiosa crista
catolica oficial, estabelecendo uma distingdo clara entre o que é sagrado e o que é profano. De
acordo com a analise de Nogueira:

[...] nas col6nias a dominacg&o ndo pode ser disfarcada e se expressa de maneira
irrestrita, inviabilizando qualquer movimentagdo politica que se aproxime de
uma sociedade civil. Diante da situacdo colonial, a violéncia dispensa a
necessidade de legitimacao, ja que o Outro — este objeto ndo é mais visto nem
tratado como extensdo do Eu (Nogueira, 2020, p. 28).

Ao que indica Silva, V.G. (2005), as religifes africanas sdo caracterizadas pela crenga
em deuses e antepassados, e isto continua a ser verdade até hoje. Elas também s&o uma religido

baseada na magia, ao manipular pedras, ervas, amuletos e outros itens; os sacerdotes realizavam
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sacrificios de animais, oracles secretas, acreditando que poderiam contatar os deuses e
ancestrais, prever o futuro, curar doencas, melhorar a sorte e mudar a vida das pessoas.

O catolicismo vivido*, por sua vez, aproximava-se da mentalidade magica ao mesmo
tempo que se distanciava do que pregava a ortodoxia, pois 0s portugueses vindos da Europa ja
possuiam uma devogdo aos santos e usos de objetos religiosos, bem distante dos ditames
propostos pela reforma tridentina, aproximando-se das praticas magicas de matriz africana.
Assim, fitas, bentinhos, medalhas, 4gua benta e imagens de santos eram utilizados de forma
constante fora do uso litirgico desses objetos. “O catolicismo, nessa €época, ¢ uma religido
profundamente mistica e magica” (Silva, V.G., 2005, p. 21).

Em uma segunda visitacdo do Santo Oficio na America Portuguesa, foi constatada uma
pratica de adivinhacdo com a chave e o livro de horas de Nossa Senhora, na qual trés mulheres
estavam envolvidas: Ana Coelha, Madalena de Franca e Maria da Penhosa. A pratica consistia
em revelar o paradeiro de objetos roubados. Assim utilizava-se o livro de horas de Nossa
Senhora e dentro dele colocava-se uma chave de cadeado, com uma parte maior para fora. O
livro era fechado, segurava-se a chave com um dedo e a outra extremidade era entregue a uma
crianga para que a segurasse. Com o livro suspenso no ar, os nomes dos possiveis ladrdes eram
ditos um a um até que o livro girasse, indicando o culpado. Para que o ritual surtisse efeito, era
preciso ainda mencionar tais palavras: “Eu te esconjuro da parte de Deus e da Virgem Maria
pela virtude destas horas que me digas quem tomou tal cousa ...” (Souza, 2005, p. 161).

Como ¢ possivel perceber, embora a hierarquia catolica tenha se posicionado contra
todas as religides ndo cristds e a desvios de colonos catdlicos, rebaixando-as a condigdo de
idolatria, supersticdo e feiticaria, na pratica, muitas vezes era a realidade da religiosidade
praticada pelos fiéis. Na regido nordeste, nas Minas e no restante da Col6nia séo frequentes as
queixas contra individuos que recorriam aos feiticeiros e feiticeiras, especialmente quando os
exorcismos da Igreja e os remédios caseiros ndo surtiam efeito na cura de diversas doengas e
enfermidades (Mott, 1997).

Diversos padres e frades foram acusados pelo Tribunal da Santa Inquisicdo por
encaminhar fiéis a sacerdotes de cultos africanos acreditando que esses ofereciam melhor

assisténcia para certas enfermidades fisicas e emocionais. Essa préatica revela uma colaboragao

O catolicismo ¢ aqui pensado a partir do conceito de “religido vivida”, formulado no contexto da virada
empirica na sociologia da religido e voltado a compreender o fendbmeno religioso tal como é
experimentado no cotidiano. Diferentemente da religido institucional ou normativa, a religido vivida
refere-se as praticas, significados e modos de crer construidos pelas pessoas dentro e fora dos espagos
oficiais, abrangendo experiéncias dispersas na vida social, na cultura e na subjetividade dos fi€is
(Adam, 2019).
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entre especialistas de diferentes tradi¢des religiosas, como no caso do frade carmelita Frei Luis,
conhecido exorcista em meados do século XVIII. Quando chamado para atender casos de
negros considerados possuidos por demonio, ele os remetia a um sacerdote angola confiavel,
igualmente experiente em rituais de incorporacao. Esse comportamento levou a priséo de Frei
Luis pelo Santo Oficio na Bahia. O frade justificou-se perante os inquisidores, alegando que
ndo possuia habilidade para lidar com deménios africanos, mas apenas com demonios europeus
(Mott, 1997; Reis, 2006).

Dessa forma, a magia esteve proxima da populacdo da América Portuguesa, protegendo-
a de conflitos e, em outras ocasides, refletindo as tensdes insuportaveis que persistiam em seu
cotidiano. Ela auxiliou a segurar o amante, matar o oponente, afastar invejas, lutar contra
opressores e também criar uma identidade cultural (Souza, 2005). Dentre as mais variadas
formas de magias realizadas, podemos citar: curas, benzeduras, adivinhacdes, mandingas e
encantamentos, onde “todas as camadas sociais se viam a volta com esses tipos de praticas,
sendo sujeitas a objeto delas” (Souza, 2005, p. 194).

O repertorio extenso das praticas magicas e crengas africanas tornaram-se formas de
resisténcia contra a opressao, proporcionando maior sociabilidade, beneficios econdmicos e
curas terapéuticas. Esses elementos ajudaram a consolidar uma identidade cultural em uma
sociedade profundamente excludente. A aceitacdo, ainda que indireta da feiticaria e das curas
africanas pelos colonizadores, representava um reconhecimento implicito da forca e da validade
das praticas religiosas de matriz africana. Tal fendmeno contribuiu significativamente para a
recriagdo e manutengédo de um universo cultural e espiritual africano em solo brasileiro. O caso
de Francisco Dembo é um exemplo de como esses conhecimentos foram utilizados em
beneficio dos escravizados.

Em 1630, na Bahia, o agente de cura foi chamado para examinar a saude de uma
escravizada chamada Catarina, pertencente a Francisco de Almeida. O objetivo era determinar
se ela estava realmente doente ou apenas gravida. Dembo diagnosticou que Catarina estava
enferma devido a feiticaria e removeu alguns pos de debaixo de seu brago, alegando que eram
a causa da doenca, recebendo pagamento pelo tratamento. Mais tarde, porém, descobriu-se que
Catarina estava gravida e provavelmente se recuperaria sem sua intervengdo. Apesar disso, a
atuacdo de Dembo trouxe vantagens financeiras para ele e também para Catarina, que foi
dispensada de trabalhos e sofrimentos, pelo menos temporariamente (Sweet, 2007).

As praticas terapéuticas tradicionais na extensdo da vida cotidiana, por vezes,
contrastavam com a visdo ocidental pregada pela Igreja Romana. Na perspectiva da Igreja, a
feiticaria correspondia a um ato de maldade e um pecado, associado a obra do diabo. Em grande
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parte do continente africano, essas praticas eram vistas de forma mais ambigua, pois os poderes
religiosos de um mesmo individuo podiam ser utilizados para uma série de fins positivos, o que
restaurava a harmonia e o equilibrio de individuos e comunidades, como para provocar danos
e fazer coisas maldosas (Sweet, 2007).

Segundo Bastide (1971), o uso da magia foi impulsionado pela angustia diante do
“estranho e desconhecido”. Quando os primeiros colonizadores europeus chegaram ao Brasil,
depararam-se com um cendrio de medicina precaria e ainda traziam consigo uma visdo religiosa
profundamente marcada por supersti¢des. Essa combinacao de fatores fez com que a magia se
tornasse uma resposta comum, estabelecendo-se como padrao cultural naquele contexto.

A falta de médicos, cirurgides e boticarios no periodo colonial, mesmo nas principais
cidades e portos, fazia com que os doentes buscassem remédios, como ervas e emplastros; esses,
ndo surtindo efeito, fazia com que eles procurassem especialistas em cura alternativa. Os
africanos, com seus conhecimentos de magia curativa, influenciavam até mesmo os senhores
brancos, mantendo algumas de suas préaticas originais, ainda que misturadas por vezes aos
processos dos feiticeiros europeus (Bastide, 1971).

As tradicdes afro-brasileiras de manipulacdo de ervas e raizes ndo se restringiam as
praticas populares, mas também se entrelagavam com a medicina oficial da época. Conforme
demonstrado por Nogueira (2016), a partir de denuncias religiosas do século XVIII em Minas
Gerais, existia um complexo sistema de crencas e curas, especialmente nos calundus, rituais
liderados por africanos de origem centro-ocidental, como os “congos” e “angolas”. Nessas
cerimdnias, ervas e raizes eram utilizadas tanto para fins terapéuticos quanto rituais.

Esses casos revelam a atuacdo de diversos agentes de cura. O Barra, por exemplo,
empregava gamelas cheias de agua e raizes para “curar feiticos”. Ja Luzia Pinta oferecia
calundus, utilizando trajes especiais e ervas em seus rituais. Para se resguardar de acusacdes de
praticas “gentilicas”, Luzia afirmava que seus tratamentos se limitavam a administracdo de
vomitorios feitos de farinha, butua e pau-santo, com o intuito de expulsar feiticos. Antdnio
Congo, outro calunduzeiro, conseguiu tratar uma escravizada doente usando a butua, resultando
na expulsdo de 0ssos, um sinal interpretado como a remog&o de maleficios. Por fim, Domingos
da Silva diagnosticava feiticos por meio de “dangas e calundus” e prescrevia “purgas, ajudas e
banhos” a base de ervas. Suas praticas foram consideradas compativeis com o conhecimento
médico da época, o que o levou a ser absolvido pelos clérigos (Nogueira, 2016).

Luzia Pinta e Antdnio Congo empregavam a butua (também conhecida como abutua ou
parreira brava) e o pau-santo em seus tratamentos, tanto individuais quanto coletivos. Essas

substancias eram reconhecidas e utilizadas por curadores oficiais, a exemplo do cirurgido
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portugués Gomes Ferreira, que registra em seu livro Erario Mineral diversas vezes os “pds” ¢
“raizes” dessas plantas como ingredientes para variadas receitas (Nogueira, 2016).

A utilizacdo das plantas para o tratamento das enfermidades, ou mesmo para a
manutencdo do ritual nas tradicdes afro-brasileiras, faz parte de uma epistemologia que diverge
da filosofia disseminada pela sociedade ocidental. Os agentes citados acima trafegavam em um
campo de saber que percebe a vida humana de forma integrada com a natureza, na qual a cura
fisica esta relacionada com a vida espiritual.

A vida das religides afro brasileiras é a propria vida da natureza, todos os
Orixas, Inquices, Voduns, Caboclos estdo ligados a um elemento natural e se
expressam através dele. Nessa mistica, o ser humano é parte integrante de um
todo complexo natural, assim como sdo as pedras, as matas, as aguas e outros
elementos, porque ndo ha distingdo entre o que é humano e o que é natureza
(Botelho, 2010, p. 1).

Botelho (2010) argumenta que, no conhecimento eurocentrado, o papel do homem é
dominar toda a natureza, utilizando-a apenas para seus proprios fins. Por sua vez, a tradicéo
religiosa afro-brasileira, com conhecimento holistico, oferece contribuicdes significativas para
a sociedade brasileira, especialmente no que diz respeito ao uso e a preservacao das florestas.
Além disso, a cultura africana no Brasil contribuiu para o enriquecimento do conhecimento
sobre ervas na sociedade. O contato com outras culturas, como 0s povos originarios e europeus,
resultou na formacédo de um saber diversificado sobre folhas.

Na cultura de matriz africana, a tradi¢do oral sistematiza e transmite o conhecimento de
geracdo em geracdo. Dessa forma, o saber sobre as plantas, entre outros, constitui um
conhecimento ancestral que se transmite no @mbito comunitario, dos mais velhos aos mais
novos, buscando salvaguardar e valorizar a riqueza desse patrimonio (Barros; Napoledo, 2007).
Esse legado cultural possibilitou um caminho de resisténcia por meio da cura, um conhecimento
Vivo que se integra a outros saberes, promovendo diversidade em um contexto de sobrevivéncia
e resisténcia.

As praticas de cura terapéuticas, que tiveram maior “aceitagdo” pela falta de médicos
no Brasil Coldnia, com o passar do tempo, revelaram uma complexidade maior; no inicio do
século XIX, elas se tornaram popularizadas com préticas de cirurgias menores e aplicacdo de
sanguessugas por agentes de cura. “Uma vez que alguns também eram treinados como
cirurgides-barbeiros, combinavam técnicas, como sangria, com praticas de cura africanas”
(Karasch, 2000, p. 353). Essas praticas eram comuns em todos os bairros do Rio de Janeiro,
pois havia em cada um deles um especialista de cura negro. De maneira geral, ele fornecia

conselhos gratuitos e remédios mediante pagamento. Vendia amuletos, especialmente 0s
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pequenos cones de chifre de vaca que eram fixados no pesco¢o para proteger contra algumas
doencas e mau olhado. Dessa forma, a cura estava associada a expulsdo de maus espiritos
(Karasch, 2000).

Contudo, a0 mesmo tempo que essas praticas foram amplamente popularizadas, no
decorrer do século XIX, elas foram contestadas por um ideal cientifico, médico e civilizatério.
A estrutura social do Brasil escravista mantinha uma hierarquia que separava cores de forma
superposta. 1sso levou a um falseamento dos valores de culturas ndo europeias: o branco julgava
como forgas demoniacas aquilo que ndo compreendia, justificando praticas como oposi¢coes
entre bem e mal. Com o advento de ideias cientificistas, surgem novas formas de categorizar
velhas dualidades (Bastide, 1971): a ideia de progresso, portanto, perpassou 0s diversos campos
sociais, incluindo o campo religioso.

Como uma tatica de fuga do rei D. Jodo VI diante da iminente invasao de Portugal pelas
tropas napole6nicas, em 22 de janeiro de 1808, a corte portuguesa chegou a Bahia e pouco mais
de um més depois de sua chegada ja eram tomadas as medidas necessarias para fundar a
primeira escola médica e cirdrgica de Salvador. Tomado pelas tropas francesas, Portugal ndo
poderia enviar médicos para as col6nias. D. Jodo de imediato percebeu a importancia de
assisténcia médica, tanto para o estabelecimento da corte no Brasil Col6nia, como também um
instrumento para resolver problemas sanitarios e de desenvolvimento urbano. O projeto de
ordem médica na sociedade foi articulado por meio da participacdo dos médicos na pratica da
medicina social e da elite politica do pais. A medicina tinha como proposta reorganizar a vida
social por meio de medidas sanitarias em locais que afetavam negativamente a salde da
populacdo, como portos, hospitais e cemitérios (Cunha et al., 2009).

Para a estruturacdo dessa proposta de medicalizacdo, a fundacdo da Sociedade de
Medicina e Cirurgia do Rio de Janeiro, em 1829, teve um papel fundamental. Eram dois os
objetivos desta organizacdo: o primeiro era a saude publica, a qual colocava 0 homem no centro
de um meio social e natural que o0 ameacava fisica e moralmente; a segunda area era a protecao
da ciéncia médica, que se concentrava principalmente no controle do aprendizado. Ou seja, era
crucial definir e erradicar toda e qualquer forma de saber baseado em padrdes ndo académicos
(Giumbelli, 1997). Essa postura transformou-se em discursos reproduzidos em jornais contra o
“charlatanismo” durante toda a segunda metade do século XIX.

Esta categoria ampla, classificada como “charlatanismo”, era empregada por médicos
intelectuais para classificar todas as formas de medicina que ndo fossem as suas, desde

praticantes da arte de cura, espiritas e boticarios até homeopatas e médicos estrangeiros cujos
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diplomas ndo haviam sido validados pelas universidades de medicina do pais (Sampaio, 2005).
Para o entéo presidente da Academia Nacional de Medicina, dr. Souza Lima em 1884:

Os charlatdes eram divididos em duas classes: “a primeira representada por
infelizes miseraveis, de mentalidade mesquinha e mentalidade estreita, que se
dedicavam a certas praticas curativas estlpidas; a segunda composta por
médicos diplomados, mas partidarios de verdadeiras panaceias universais,
anunciadas nos jornais, e donos de condutas moralmente duvidosas,

mercenarios graduados que profanam o templo da ciéncia” (Giumbelli, 1997,
p. 92)

Para caracterizar o charlatdo, um recurso era bastante utilizado. Usavam-se historias de
procedimentos errados de médicos falsos que mutilavam e até matavam pessoas. Assim, 0S
agentes de cura, espiritas, médicos, parteiras, ervateiros e farmacéuticos, que produziam
remédios e ndo apresentavam suas formulas, eram charlatdes mal-intencionados que agiam de
ma-fé para enriquecer. Os médicos, posicionados de maneira oposta, trariam a verdade,
tornando-se os Unicos especialistas confiaveis para questdes de satde (Sampaio, 2005). Alguns
médicos também atacavam a ineficacia das leis que ndo tinham nenhum efeito repressivo sobre
as mais diversas formas de cura, essas reivindicagdes vao ter alguma eficécia regulatoria mais
tarde com o Cddigo Penal de 1890.

Por hora, ao analisar noticias de jornais bem como de outros documentos no periodo
Imperial, Couceiro (2008) conclui que as acusacGes de feiticarias eram associadas a
assassinatos ou ameacas de assassinatos, essas acusagcdes também aparecem como tentativas de
insurrei¢les de escravizados. “O Codigo Criminal do Império do Brasil, de 1830, ndo previa
como crime a pratica de feiticaria, ao contrario das Ordenac@es Filipinas, do conjunto de leis
das colonias portuguesas e do Codigo Penal republicano de 1890 (Couceiro, 2008, p. 212). As
palavras “feiticaria” ou “curandeirismo” nem mesmo aparecem no Codigo Criminal do
Império, entretanto, essas praticas, como mencionado, vdo ser aplicadas em processos de
estelionato e homicidio, entre outros crimes que constam no documento. De acordo com o autor:

Esse Cadigo foi o primeiro corpo unitario efetivo de leis penais vigente no
Brasil, e raramente tocava em assuntos religiosos. Estas raras vezes estdo nas
suas quarta e ultima partes: Dos Crimes Policiais, no “Capitulo 1 — Ofensa da
Religido, da Moral e Bons Costumes”, € em trés artigos (do 276 ao 278) dos
quais dois (0 276 e 0 277) mais confirmavam a autoridade do Estado sobre as
praticas religiosas no Brasil do que falavam da protecdo as mesmas. Nao
aparecem neste corpo de leis as palavras “magia” e “sortilégio”, ao contrario
do Cédigo Penal republicano, promulgado em 1890 (Couceiro, 2008, p. 43).

O caso famoso de Juca Rosa, estudado por Couceiro, exemplifica a aplicabilidade do
Cdodigo Criminal do Império. O caso de Juca Rosa refere-se a um processo judicial do século

XIX, ocorrido no Rio de Janeiro em 1871, em que o sacerdote de origem nagé foi acusado de
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feiticaria. Ele atuava como babalad, sendo reconhecido pelas suas habilidades de adivinhagéo
e cura em uma espécie de “seita” que atraia uma grande variedade de pessoas, incluindo
membros das elites, com muitas mulheres e poucos homens. O fato de ser filho de uma mée
africana e, provavelmente, homem livre, foi interpretado como um perigo para a moral social.
Juca Rosa foi processado naquele ano devido a circunstancias politicas adversas que permitiram
0 aumento das acusacdes e as consequéncias judiciais (Couceiro, 2008).

Juca Rosa teria desenvolvido agOes magico-religiosas que estariam relacionadas a
Africa, como o culto aos ancestrais. Em seguida, atenderia as necessidades e aos desejos de
pessoas de diferentes classes sociais, fornecendo um complemento para que elas alcangassem
seus objetivos. As pessoas procuravam Juca Rosa porque desejavam, por meio de seus
“famosos poderes de feiticaria”, ser curadas, ter um amante, obter mais dinheiro ou vingar-se
de alguém. A acusacdo foi apresentada por um individuo andnimo. Uma carta divulgada no
Diario de Noticias, jornal de grande circulacdo na Corte, resultou na abertura de um processo
criminal contra José da Rosa sob a acusacdo de estelionato. Juca Rosa foi acusado pelo autor
daquela carta-denuncia de “nefando feiticeiro” e, de acordo com as testemunhas presentes no
processo, de fazer coisas por meio de “Feitigaria”, como o processo de curar feridas e
enfermidades e trazer de volta os amantes (Couceiro, 2008).

Em concluséo, Couceiro defende a tese de que a classe senhorial, com a crenga na
feiticaria, tolerava praticas mesmo violentas que néo viessem a afetar o seu poder politico e a
autoridade sobre seus subordinados. Mesmo sem ter uma legislacao direta sobre a feiticaria, o
Estado Imperial domesticou crengas que poderiam afetar a hierarquia e a ordem moral daquele
sistema. Assim, “a intolerancia pode resultar em perseguicdes religiosas que tém sido comuns
na nossa historia. Perseguicdes, nesse contexto, podem referir-se a julgamentos parciais, prisdes
ilegais” (Nogueira, 2020, p. 24). A condenac¢do de Juca Rosa ndo ocorreu somente pelas
questbes citadas no julgamento, mas também pelo momento especifico de tensdo que a
sociedade Imperial passava, com discursos acalorados sobre a abolicdo da escraviddo e o
possivel abalo na estrutura social vigente.

Essa tensdo refletiu, algum tempo depois, na constituicdo do Codigo Penal de 11 de
outubro de 1890, com os artigos 156, 157 e 158. Assim, 0S crimes que eram apenas
mencionados indiretamente no Cddigo Penal do Império passaram a ser devidamente
regulamentados. Os profissionais do direito e da medicina que participaram da discussdo sobre
a regulamentacdo do campo profissional iniciaram um debate sobre questbes religiosas,
tentando diferenciar entre aqueles que eram religiosos e 0s que praticavam magia, além de

distinguir “curandeiros” de médicos (Maggie, 1992). O decreto de 7 de janeiro 1890 determinou
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a separacao entre Estado e assuntos religiosos, o que respaldou a liberdade de culto a todas as
confissdes religiosas, entretanto ndo especifica o que se enquadra como confisséo religiosa. Os
trés artigos citados estdo situados entre os crimes contra a Saude Publica.

O legislador de 1890 por um lado regula o exercicio profissional da medicina,
limitando a sua pratica a quem provasse estar habilitado — no artigo 156: de
outro lado, extingue e conceitua o “oficio denominado de curandeiro” — artigo
158 (nos processos da virada do século muitos acusados definem-se como
curandeiros). No artigo 157 o Codigo proibe a magia e o espiritismo quando
servem para inculcar sentimentos de 6dio e amor e curas de moléstias curaveis
e incuraveis, pressupondo o legislador que para regular a pratica médica, era
preciso combater tendéncias ou segmentos que além de pretenderem curar
moléstias inculcassem sentimentos de 6dio e amor (Maggie, 1992, p.43).

Maggie (1992) vai indicar que a regulamentacdo descrita acima foi utilizada pelos
orgdos policiais e judiciais como um regulador de acusagdes contra a feiticaria e charlatanismo
de forma especializada. Essa instancia definiu dentre a diversidade de crencas e praticas

religiosas o que seria magia benéfica e legitima e o que seria magia maléfica e ilegitima.

2.3 CIENCIA, IMPRENSA E A LEGITIMACAO DA REPRESSAO AS RELIGIOES AFRO-
BRASILEIRAS

No Brasil do século XIX, aimprensa surgiu como um instrumento influente na formacéo
das percepcdes sociais, especialmente no que dizia respeito as populagdes afro-brasileiras. Sob
a justificativa da ciéncia e do progresso, 0s jornais tiveram um papel crucial na disseminacao
de narrativas que legitimavam tanto a escravizacdo quanto a hierarquia racial. Assim, é
essencial entender como essas publicacdes, frequentemente apresentadas com uma aparéncia
de credibilidade cientifica, contribuiam para fortalecer no imaginério coletivo a ligag&o entre
0S negros e comportamentos considerados violentos e primitivos, perpetuando a nocao de que
essas pessoas representavam uma ameaga a estrutura social.

Os jornais do século XIX ndo podem ser resumidos de forma simplista em uma mistura
de curiosidades, remédios e debates partidarios. As noticias com maior evidéncia eram
discutidas em locais editoriais e segdes “scientifica”. Entdo, essas noticias com destaque mais
polémico vao se intensificando ao longo do século até que alcancaram destaque na década de
1880. A dindmica interna dos jornais passou a destacar discursos de autores estrangeiros, com
assuntos tedricos por vezes distantes da realidade cotidiana que compreendia o jornal
(Schwarcz, 2001).

Com a intensificacdo de membros da elite com formacdo na Europa e o transito de

noticias, os jornais foram um dos principais veiculos de manifestacdo de pensamentos
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relacionados a filosofias do progresso. O avanco do pensamento cientifico do século XIX era
anunciado nos jornais pelas ideias dos seus principais porta-vozes, o positivismo de Augusto
Comte, a teoria da evolugdo de Charles Darwin e, por fim, as teorias evolucionistas da
sociedade, de Herbert Spencer, um dos principais tedricos da evolucdo da época. Por meio de
uma linguagem acessivel, as teorias foram simplificadas por porta-vozes no Brasil e
apresentavam formas de leitura da conjuntura daquele tempo. Schwarcz explica que:

As questdes de maior relevancia presentes nas outras se¢es passarao entao a
ser trabalhadas a partir dos editoriais ndo mais predominantemente pela
religido, mas através do suposto método “imparcial e racional” da ciéncia, que
lidava com os problemas mais diarios e cotidianos como, por exemplo, as
causas da embriaguez, os sintomas da loucura, o problema da vagabundagem
e mesmo a questdo do suicidio (Schwarcz, 2001, p. 105).

Essas ideias de progresso ndo demoraram a se relacionar com a nogéo de civilizacao,
concebida em graus evolutivos. Assim, quando 0s jornais traziam noticias e comentarios sobre
o continente africano, eram associados a caracteristicas como inferioridade e barbarismo. Essas
afirmacdes reproduziam o status eurocéntrico em que a Europa, estando em um estagio
evolutivo civilizado, era o centro do progresso, o qual deveria ser exemplo. No Brasil Império,
essas teorias justificavam a hierarquia social, e por alguns o atraso na figura do negro. O artigo
publicado no jornal Provincia de S&o Paulo evidencia o olhar racista de uma ala jornalista,
representante de uma classe, ao mesmo tempo que demonstra a propagacao de um imaginario
construido:

Crencas religiosas e africanas

Os negros quando passam para a América conservam suas monstruosas
supersticGes. O nome da seita dos Vandou no Haiti tem adquirido uma triste
imagem em consequéncia das atrocidades que ella pratica. O Vandou é uma
espécie de grande suspeito do qual os negros fazem o seu Deus. Em certas
ocasifes e ndo obstante a maior vigilancia de parte das autoridades haitianas,
nada tem podido impedir que eles vao secretamente ao interior das profundas
florestas celebrar os seus ritos incriveis e depois de desregradas orgias
alimentadas pela aguardente e pelo sangue humano, até se ter dado a morte de
algum deles em volta da jaula em que descansa a serpente sagrada! Em 30 de
dezembro, Joana Pellet, tia da Clairame, em uma das sanguinolentas festas,
estrangulou esta pobre crianca... Joana cortou a cabeca da victima depois da
morte, raspando-lhe o corpo. Em seguida distribuiu pedacos de carne aos seus
companheiros e estes cahiram sobre o resto devorando-os. Depois a cabeca foi
cozida com inhames e colocada em um altar. Os canibais ébrios de sangue
entoaram uma cangdo mysteriosa terminada a cerimdnia... Concluindo o
horrivel banquete (Provincia de Sdo Paulo, margo de 1875).

As praticas religiosas africanas eram descritas ressaltando esteredtipos negativos,
frequentemente relacionados aos negros: violéncia, feiticaria, imoralidade e degeneracdo

(Schwarcz, 2001). Assim, a condenacéo de tais manifestacdes se encontra no terreno da moral
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e da cultura e, talvez, no desafio de fazer face ao incontrolavel e ao desconhecido de tais
situacOes e que revelava a diferenca (Pesavento, 2006).

O imaginario criado ao longo do século XIX em relacdo aos negros sera decisivo no
processo de estruturacdo na forma qualitativa em que o0s ex-escravizados e suas praticas
culturais serdo incluidos no novo projeto de sociedade nas Ultimas décadas do século. A
presenca dos negros, destacando-se de maneira distinta na vida urbana, na auséncia da figura
do senhor, torna-se mais intensamente associada a ameaca, frequente em noticias policiais da
época, vinculada ao universo da ilegalidade e do crime, sendo vistos como 0s principais
suspeitos de desordem, furto, homicidio e embriaguez (Pesavento, 2006). Dessa forma, acGes
policiais e jornalismo se conectaram na busca pela primazia do discurso de civilidade e
progresso.

A instituicdo policial da Corte foi criada em inicios do século X1X segundo padrbes
europeus de um Estado que visava 0 progresso e a modernizagdo. O controle assegurava a
autoridade, assim como as ac¢Oes repressivas estavam associadas aos interesses e necessidades
de uma nova elite carioca que se formava (Almeida, 2016).

A repressdo policial se tornaria um dos diversos meios de resisténcia da sociedade
vigente ao combater as tradigdes afro-brasileiras, pois acreditavam estar lutando contra
inimigos do ocidente civilizado. “As batidas policiais reforcavam, na comunidade negra, um
forte sentimento de rejeigdo social, construido ¢ alicer¢ado nas rela¢des sociais e raciais”
(Braga, 1995 p. 27). Em uma época em que a sociedade imperial era perturbada por levantes de
escravizados, via-se “nas reunides de negros um atentado contra o Estado e nos sacrificios de
animais, nas dancas acompanhadas de transes ritualisticos, uma ofensa aos bons costumes”
(Bastide, 1971, p. 195).

No final do século XIX, os jornalistas, em vez de permanecerem na redacdo dos jornais
aguardando noticias de seus informantes, passaram a sair as ruas procurando um acontecimento
diferente. Alguns jornalistas saiam a noite pela cidade acompanhados por um subdelegado de
policia e/ou outros policiais. Eles relatavam e presenciavam varias ocorréncias policiais em
residéncias destinadas as praticas e religiosidade afro-brasileiras (Souza, 2010).

Em setembro de 1894, o Jornal do Comércio, de Porto Alegre, anunciava uma batida
policial na travessa do Carmo, onde ficava o templo do Pai Firmino e Luiza Berta-Pau. O
periddico relatou que naquele local eram praticados “os mistérios insondaveis da feitigaria”,
comunicou, ainda, que ndo foram encontrados fiéis, mas sim missangas e conchas, santos e
bazios, moedas e tigelas, alimento dos santos, oratérios e tripoides, entre outros objetos. O

jornalista, de forma a escandalizar o publico leitor da época, continuou descrevendo
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minuciosamente que ‘“alto, acima de toda esta mixoérdia, como que superior as misérias
supersticiosas e fétidas deste covil, pairava a imagem do crucificado, com os bragos abertos na
cruz e a cabeca pendente, na posi¢ao da verdadeira amargura” (Pesavento, 2006, p. 13).

Nessa descricao o jornalista utilizou a imagem encontrada de Cristo para expor uma luta
entre 0 bem e o0 mal, esta visdo binaria também aparece nos adjetivos “misérias supersticiosas
e fétidas” para representar o que ¢é civilizado e o que ¢ barbarie. Este conhecimento binario
aparta o conhecimento da ancestralidade de matriz africana, destituindo a espiritualidade da
realidade material, assim “o sustento dos sistemas integrais de vida e mesmo da humanidade
ndo sdo possiveis” (Nogueira, 2020, p. 29). Além disso, as ideias cientificistas que chegaram
ao Brasil coexistiam com a mentalidade religiosa vigente, estabelecendo uma hierarquia entre
0 que era considerado “evoluido” e “civilizado” e o que era visto como ‘“‘supersticao” ou
“primitivo”.

Um folhetim publicado no Diario de Noticias em 1870 alertava sobre a figura do
feiticeiro, destacando o perigo que ele representava para a sociedade:

O feiticeiro ndo é um homem, é um monstro, € o carnivoro devorador da paz
domeéstica, é o alvido que abre lentamente, ao abrigo das leis a sepultura da
familia social. O feiticeiro entra em toda a parte, limpa a lama dos grossos
sapatos nos finos tapetes do saldo, sabe todas as entradas e saihdas tanto do
palacete do nobre como da modesta habitacdo do burgués; conhece e trata uma
viscondessa como a mulher d’um sapateiro; senta-se em custosos estofos,
conversa em familia com a dona da casa, deita as bencéo as filhas, aperta a
todas as méaos diferentemente de ns outros, e toma o ar majestoso do juiz que
julga, condena e absolve, obrando sempre a pressdo do um nume que so elle
conhece e com quem elle fala a meia noite! (Diéario de Noticias, 02/10/1870,

p-1)

O tom da noticia, além de projetar o medo na populagéo, identifica a crenca da sociedade
em relacdo aos feiticeiros e a seu transito pelas mais diversas classes sociais. Em outro trecho
do mesmo anuncio, aparece de forma bem direta o pedido a policia por uma atitude mais
contundente contra a figura do feiticeiro, dizendo assim: “a policia as consente como consente
a uma taberna ou agougue a transpirar exhalagdes putridas” (Diario de Noticias,02/10/1870, p.
1). Assim, essas noticias espetaculosas eram direcionadas aos leitores das camadas medias
urbanas, principais consumidores dos jornais e também principais defensores da moralidade. O
entusiasmo pela repressao visava delimitar bem os territorios que os separavam daqueles tais
desocupados e desordeiros, pessoas sem oficio que eram propensas a desordem, ao pecado € ao
crime (Pesavento, 2006).

Essas praticas jornalisticas ignoravam a perspectiva do outro, priorizando a afirmacéo

de uma identidade propria que invisibilizava o negro, impondo uma visdo unilateral do que
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seria bem ou mal, aceitavel ou inaceitavel. Como destaca Woodward (2009, p. 18), “as praticas
de significacdo que produzem sentidos envolvem relacdes de poder, e o poder de definir quem
¢ incluido e quem ¢ excluido”. No contexto brasileiro, essa dindmica se manifestou ao longo da
nossa histdria religiosa, atacando sistematicamente os saberes ancestrais negros, expressos em
seus rituais, linguagem, narrativas e expressdes corporais, todos enraizados em sua matriz
cultural (Nogueira, 2020).

No dia 25 de setembro de 1879, a Gazeta de Noticias descreve uma batida policial na
Rua Principe dos Cajueiros, nimero 236. A partir de uma denuncia anénima, a policia foi até o
local e encontrou cinco mulheres nuas com cabecas raspadas com o intuito de se purificarem.
Apos serem levadas, a policia se esforcava para tentar descobrir quem seria o charlatdo e
praticante de feiticaria que mantinha as mulheres sob seu controle iludindo-as. “Leopoldina
Jacome da Costa se apresentou as autoridades policiais como a sacerdotisa principal daquele
recinto e se auto intitulou como Ministra e Mae dos Santos, Chefe da Mandinga e Rainha”
(Almeida, 2016, p. 8).

A chefe da casa tinha nocdo da sua importante posicdo e relacionamento social.
Responsabilizou-se pelos cultos ressaltando o seu posto como chefe. “Destacando ainda a
situacdo e o poder que tinha esta mulher, a noticia afirma que ap6s sua prisao, 33 suditos de
Sua Majestade se apresentaram na policia para prestar homenagens a Rainha Mae de Santo”
(Almeida, 2016, p. 8). No dia seguinte, o jornal divulga a noticia de que o delegado do caso, 0
Dr. Possolo, obrigaria Leopoldina Jacome a assinar um termo de bem-viver. Ao assinar o termo,
Leopoldina ndo foi culpada e ndo pagou nenhuma pena, entretanto, ndo poderia retornar as
praticas do seu culto. “Essa assinatura ndo representou s6 a seguridade da tranquilidade publica,
mas a repressdo e restricdo da liberdade das mulheres africanas e crioulas em exercerem suas
praticas” (Almeida, 2016, p. 9).

Essas diversas repressdes policiais, largamente noticiadas nos jornais, evidenciam o
quanto o jornalismo foi um dos principais instrumentos de consolidacdo de representacfes
criadas e recriadas. A eficacia do jornal da época é dada pelo seu reconhecimento como uma
instituicdo “de criagdo de verdades e conceitos universais” (Schwarcz, 2001, p. 248). Além
disso, o jornal era o local de delimitacdo e diferenciagéo de identidades, entre o civilizado e o
primitivo; o jornal representou um espago de auto adjetivacdo de uma classe social branca,
letrada, de grandes proprietarios que se opdem e adjetivam o outro, 0 negro e sua cultura.

Essas acOes jornalisticas ndo se importavam em analisar a perspectiva do outro, 0 mais
importante era realcar a identidade propria inviabilizando a partir da propria avaliacdo do que

é bem e mal. As ac¢des que dao corpo a intolerancia religiosa no Brasil empreendem uma luta
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contra os saberes de uma ancestralidade negra que vive nos ritos, na fala, nos mitos, na
corporalidade e nas artes de sua descendéncia. S8o tentativas organizadas e sistematizadas de
extinguir uma estrutura mitico-africana milenar que fala sobre modos de ser, de resistir e de

lutar.

2.4 O PROJETO CIVILIZADOR E EXCLUDENTE DO RIO DE JANEIRO NO INICIO DO
SECULO XX

Na primeira metade do século XIX, no Brasil, mais especificamente na Babhia,
ocorreram varias rebelides que comegaram a minar o sistema escravagista, por todo o Império.
“Foi preciso esperar 1850 e a lei de Eusébio de Queiros para que o trafico de escravos com a
Africa fosse definitivamente abolido, e 1871 para que a primeira lei a favor dos escravos fosse
promulgada: a lei do ventre livre” (Capone, 2009, p. 2019). Esse processo concedeu liberdade
a toda criancga filha de escravizada ap6s 1871. Em paralelo ocorria o interesse de proprietarios
de terras do sudeste, mais especificamente da regido de Sdo Paulo, de facilitar o fluxo de
trabalhadores imigrantes vindos da Europa. De forma externa, o Brasil era pressionado “por
paises, como Inglaterra e os Estados Unidos, que desejavam a amplia¢do do sistema capitalista
baseado na mao de obra assalariada e na livre concorréncia de mercado” (Silva, V.G., 2005, p.
50).

Essas mudancas no final do século XIX foram acompanhadas pelas elites intelectuais,
pois, com a emergéncia da liberdade, foram produzidos debates sobre a realidade brasileira e
seus componentes humanos. Esses debates, que ocorreram a partir da metade do século XIX,
sofreram a influéncia da historia natural e da antropologia, esses instrumentos foram o principal
filtro de leitura das relacGes entre raca e cultura no Brasil (Capone, 2009). Essas narrativas
concluiam que no Brasil havia uma diversidade de ragas que ndo ocupavam o mesmo nivel na

escala evolutiva. Como explica Schwarcz:

Portanto, se nesse momento a maior questao nao remetia mais diretamente ao
problema da libertacdo dos escravos, tratava-se antes de dimensionar quem
era e quem compunha essa nova nagdo, como seus cidaddos. Por outro lado,
que limites a raga negra poderia trazer para essa jovem nacao, tdo sedenta em
se igualar aos demais paises considerados civilizados (Schwarcz, 2001, p.
221).

Portanto, foi construido um imaginario da passagem do negro enquanto escravizado
para liberto. Os estigmas criados pela escravizacdo agora somavam ao do negro enquanto raga

inferior e ndo civilizada, dessa forma ele seria a causa e o empecilno para o préprio
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desenvolvimento da nacdo. Essas ideias perpassaram o campo religioso, uma vez que a ideia de
degenerescéncia e ativismo transformava crengas e manifestacoes religiosas afro-brasileiras em
supersticdes, proprias dos estagios mais atrasados (Wissenbach, 1997).

Neste cenario surgem os primeiros estudos sobre a cultura religiosa dos afro-brasileiros,
que evidenciam este imaginario sobre os afro-brasileiros. Raymundo Nina Rodrigues, escritor
e “médico legista, defendeu as teorias evolucionistas, dominantes na época: 0 negro era
culturalmente inferior e sua presenca na sociedade brasileira representava um perigo para o
conjunto da nagdo” (Capone, 2009, p. 221). Em sua obra, Animismo fetichista dos negros da
Bahia (1900), o autor visitou diversas casas de candomblé localizadas em Salvador, uma das
principais cidades brasileiras na disseminagdo do candomblé. Em seu trabalho de campo, o
autor presenciou diversos rituais e obteve grande quantidade de dados sobre o culto e as formas
de manifestacdo das divindades africanas (Silva, V.G., 2005).

Neste estudo o autor identificou no politeismo e no animismo desses cultos uma
caracteristica de inferioridade. Para ele havia uma incapacidade de racas inferiores de
alcancarem um entendimento mais abstrato de religido como no monoteismo. Em uma obra
anterior, publicada em 1894, chamada As racas humanas, Nina Rodrigues propds codigos
penais diversos para enquadrar em lei as distingdes entre brancos e negros. Sua tese defendia
que “a legislacdo brasileira fosse dividida em codigos diferentes, que seriam adaptados as
‘condigoes climaticas’ de cada uma das regides brasileiras, pois cada raga apresentava um grau
de evolugao diferente” (Capone, 2009, p. 222).

Nina Rodrigues defendia que as caracteristicas raciais inatas influenciam o
comportamento social e, portanto, deveriam ser consideradas pelos legisladores e autoridades
policiais. Ainda acreditava que a combinacdo de ragas humanas muito distintas parece resultar
em um tipo sem valor, que ndo se adequa ao estilo de vida da raca superior nem ao da inferior,
e que ndo é adequado para nenhum género de vida (Munanga, 1999).

Silvio Romero, assim como outros escritores que consideraram a questdo racial como
um pilar fundamental para o progresso do pais, via com bons olhos o processo de mesticagem.
Ele acreditava que isso resultaria em uma identidade racial e cultural tipicamente brasileira. No
entanto, o processo de mesticagem que levaria a dissolucdo da diversidade racial e cultural e &
uniformizacdo da sociedade brasileira resultaria na predominancia biolégica e cultural branca
e na eliminacéo dos elementos ndo brancos (Munanga, 1999). Dessa forma, o projeto de nagédo
gestado nesse periodo ndo visava a integracdo plena da heranca africana, mas sim a sua

assimilacdo estratégica até o seu eventual desaparecimento.
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Essa logica de apropriacdo transitoria se estabelecia no campo da cultura como uma
ferramenta de construcdo de identidade. Conforme aponta Martha Abreu (2024), diante da
impossibilidade de replicar perfeitamente os parametros civilizatorios europeus e da
necessidade urgente de afirmar uma originalidade nacional, a intelectualidade republicana
voltou-se para a cultura popular. A saida encontrada por folcloristas e letrados foi elevar as
tradigdes locais ao status de “alma da nacdo”. Nesse contexto, a musica popular, ou a cangao
popular, na visdo de autores como Mello Morais Filho e do préprio Silvio Romero, despontou
como o elemento mais “auspicioso” e autenticamente brasileiro, justamente por amalgamar as
contribuigdes de portugueses, indigenas e africanos.

Contudo, nessa valorizacdo folclorica, celebrava-se a originalidade conferida pelo
legado africano na musica e na danga, mas apostava-se, via mesticagem, que essas marcas
culturais estavam fadadas a desaparecer “junto com os ultimos africanos” (Abreu, 2024, p. 21).
O interesse académico e literario pelo folclore negro no final do século XIX, portanto, ndo era
um reconhecimento de sua perenidade, mas um esforco de catalogar uma etapa da formacéo
nacional que se acreditava estar sendo superada pelo progresso e pelo branqueamento social.

Jodo do Rio ndo se insere no campo folclorista, nem compartilha da mesticagem como
horizonte de identidade nacional; contudo, sua escrita também produz hierarquizacfes das
praticas culturais populares. Sua relacdo com essas manifestacGes € marcada por profunda
ambiguidade, assim como sua prépria aproximagdo com os ideais da modernidade: a0 mesmo
tempo em que elogia os corddes carnavalescos, aos quais atribui a propria sobrevivéncia do
carnaval, mostra-se implacavel em relacdo as praticas religiosas afro-brasileiras. Preocupado
em acentuar o irracionalismo presente no mundo moderno, em contraposicdo aqueles que o
associavam exclusivamente ao dominio da razéo, Jodo do Rio parte em busca do decadentismo
e da barbérie que, em sua perspectiva, encontram na cultura religiosa negra sua expressao maior
(Soihet, 2001).

Estas ideias e estudos desenvolvidos por intelectuais perpassaram diversos campos,
como a literatura, os jornais e também o projeto modernizante em que as classes dominantes
procuraram situar o pais ao lado de paises europeus. Com a grande importacdo de imigrantes
para o Brasil, visando um desenvolvimento no projeto incipiente de capitalismo, importou-se
também o gosto e o estilo de vida europeia. No pés-abolicdo e inicio da Republica, o ex-
escravizado “agora dono de sua propria vida, ndo encontrando mais emprego nas fazendas ou
mesmo nédo querendo nelas permanecer, inchou as cidades em busca de melhores condigdes de
sobrevivéncia” (Silva, V.G., 2005, p. 51).
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O aumento da populacdo nas grandes cidades ndo correspondeu a oferta de emprego e
moradia, o que multiplicou as desigualdades sociais. Devido a incipiente industrializacdo, a
economia voltada para a exportacao e aos setores de servigos, as grandes cidades enfrentaram
crises ciclicas durante o final século XIX e o inicio do século XX, o que gerou um cenario de
pobreza, com 0 aumento dos precos de géneros, aluguéis e moradias (Wissenbach, 1997).

Assim, a cidade do Rio de Janeiro obteve um crescimento urbano-industrial
exponencial, se em 1890 ela tinha 522.561 habitantes, 15 anos depois, ela havia atingido o
nimero 811.443 de habitantes antes do término da Primeira Guerra Mundial, em 1917 (Moura,
1995). Desta populacéo, negros e pardos perceberam que, apesar de serem considerados iguais
aos brancos pelas leis republicanas, ainda eram discriminados por sua condi¢do econémica e,
sobretudo, racial, uma vez que no projeto de modernizagdo nao foram reservados espagos para
eles. Em meio a ideias de progresso civilizatério de matriz europeia, negros e pardos sdo
paulatinamente isolados em ndcleos urbanos considerados pela policia como locais de
malandros, criminosos, bébados e desocupados (Silva, V.G., 2005).

Embora a Aboli¢do tenha sido fato historico decisivo, rompendo vivéncias
pregressas, 0S ex-cativos traziam de suas experiéncias anteriores um
aprendizado social que instruia o sentido da liberdade, constituido muitas
vezes a partir de nogbes de subsisténcia e padrbes de organizacdo social
distintos dos que eram imaginados pelas classes dominantes. A pecha de
vagabundos e ociosos, desorganizados social e moralmente, que lhes foi
atribuida na visdo daqueles que reconstruiam o pais apds a desmontagem do
regime escravista, impede a principio a interpretacéo de suas trajetérias sociais
enquanto movimentos singulares, vivenciados nos limites do que era possivel,
mas com base em escolhas e valores proprios (Wissenbach, 1998, p.52).

Entretanto, para a classe dominante e seus representantes governamentais, espagos e
nucleos da populacdo mais vulneravel, como os dos afro-brasileiros, tornaram-se os principais
alvos da estratégia modernizadora, que incluia planos sanitarios voltados a alcancar o ideal de
uma cidade civilizada. O plano governamental de sanear a cidade ndo foi uma novidade, pois
estes planos remontavam aos desejos de uma elite imperial, entretanto, a possibilidade de
realizar tal feito ficou mais préxima quando o Rio de Janeiro se tornou capital da Republica.

Assim, 0s espacos onde vivia e transitava a populacdo pobre, em sua maioria negra e
mulata, eram “tidos como focos de doencgas e epidemias que colocavam em risco a satde da
populacdo das cidades, esses lugares foram estigmatizados pela classe média e frequentemente
fiscalizados pelas autoridades” (Silva, V.G., 2005, p. 53). Em paralelo as intervencoes
sanitarias, o governo de Rodrigues Alves, presidente da replblica entre 1902 e 1906, ndo mediu
esfor¢os em remodelar a zona central da cidade do Rio de Janeiro conjuntamente com o prefeito

Pereira Passos.
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Em 1893, o entdo prefeito Barata Ribeiro ja iniciava, ainda que de forma timida, a
eliminacdo dos corticos cariocas, a exemplo, a demoli¢cdo do Cabeca de Porco, localizado na
base do morro da Providéncia (Marins, 1998). O cortico foi destruido sem nenhum
planejamento para os moradores envolvidos. “Nos dias que seguiram, o prefeito da Capital
Federal foi calorosamente aclamado pela imprensa — ao varrer do mapa aquela ‘sujeira’ ele
havia prestado a cidade ‘servigos’ inolvidaveis” (Chalhoub, 1996, p. 17).

Ao final do século XIX, a questdo urbana ganhou destaque no Brasil, impulsionada
pelo desenvolvimento econdmico, pela expansdo das importacdes e pelo aumento da demanda
por mdo de obra imigrante, 0 que tornou as relacBes externas do pais mais visiveis. Nesse
contexto, a participacdo brasileira nas exposi¢fes universais representava uma estratégia de
inser¢do nos caminhos da modernidade, enquanto os europeus se fascinavam com aspectos
exoticos do Brasil, como suas populac@es indigenas, fauna exuberante e produtos tropicais. A
elite nacional questionava sua prépria identidade (Pesavento, 2002), buscando modernizar e
civilizar o pais segundo os moldes das grandes poténcias industriais para integra-lo no fluxo
internacional de capitais e se distanciar do passado (Marins, 1998).

O projeto arquitetonico, de inspiracdo nos boulevards parisienses, remodelou a cidade
ao mesmo tempo que tratou de controlar e retirar 0s negros dos espagos centrais, quando
possivel. Estas modificacfes atendiam a interesses das classes empresarias e do setor industrial,
que buscavam um maior transito das familias ricas e da classe média. O alargamento das ruas
fez com que centenas de corti¢os fossem destruidos, levando essa populacdo para 0s morros,
subdrbios e ao longo das linhas do trem (Silva, V.G., 2005). Os planos para a cidade, que
envolviam a reforma do centro da cidade em conjunto com uma prética sanitarista, continham
em sua formulacdo o ideario de civilidade, no qual o negro e sua cultura ndo foram
considerados.

Dessa forma, além da remodelacdo do centro da cidade, que envolveu um compromisso
com certas concepc¢des de estética importada e com uma reorganizacgdo espacial, definindo a
distribuicdo de espacos, a prefeitura também interferiu em habitos e mentalidades, como explica
Giumbelli:

Através de um conjunto de decretos baixados em 1903, vérias atividades
econdmicas e culturais passaram a ser objetos de regulamentacdo: desde a
proibicdo da venda de mitdos em tabuleiros, da ordenha de vacas nas ruas e
do transporte de cargas sobre animais, passando pela repressdo a mendicidade
publica e a hostilidade aos ambulantes, até a proibigdo de urinar e cuspir nas
ruas € a normatizacdo de varias diversdes populares (como o entrudo, o
carnaval e as serenatas). Ou seja, mais do que simplesmente dar outra
conformacdo espacial e social ao Rio de Janeiro, importava torna-lo uma
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cidade civilizada em suas paisagens e em seus costumes (Giumbelli, 1997, p.
134).

Ao importar o modelo europeu de vida, enfrentava-se a heranca africana em nossa
cultura, considerada um atraso. Os valores da ordem, da higiene, da moda e dos habitos
comedidos se chocavam com os da cultura africana, sobretudo na religido, onde 0s deuses eram
recebidos com dancgas, musicas animadas e uma alegria estapafurdia que incluia o consumo de
comidas exoticas e bebidas alcodlicas (Silva, V.G., 2005). De forma geral, a medicina méagica
ou caseira, os ritos proferidos para proteger casas, homens e animais, festas e manifestacfes
ludicas religiosas passaram a ser vistos como atraso social e primitivismo de quem os praticava
(Wissenbach, 1997).

Tal movimento de controle das manifestagdes religiosas e culturais populares no espaco
urbano, contudo, possui raizes anteriores a Republica. Como alerta Martha Abreu, em seu
estudo sobre a Festa do Divino, o cenéario das festas religiosas e manifestagdes populares no
Rio de Janeiro j& havia comecado a se alterar profundamente a partir da década de 1830.
Impulsionadas pelo medo de insurreicdes de escravizados, especialmente apds a Revolta dos
Malés e pela imposicdo de Codigos de Posturas, as autoridades passaram a criminalizar
ajuntamentos e “batuques” em locais publicos. Essas praticas deixaram de ser vistas como
divertimentos “inocentes” para serem encaradas como ameacas a ordem publica, sobrevivendo
apenas mediante uma complexa rede de “tolerancia negociada” em espacos privados,
dependente da conivéncia instavel de autoridades e vizinhos (Abreu, 1994).

Esse processo de “civilizacdo” forcada atingiu seu apice simbolico na segunda metade
do século XIX, quando o “catolicismo barroco” e suas festas publicas sofreram um duplo
ataque: a reforma urbana e a reforma catélica (romanizagdo). A transformacdo do Campo de
Santana em um jardim higiénico e gradeado em 1873, nos moldes europeus, inviabilizou a
montagem do tradicional “Império” da Festa do Divino, expulsando fisicamente a celebracdo
popular do centro politico da cidade em favor de um lazer burgués
contemplativo. Simultaneamente, uma Igreja reformadora buscava retomar o controle sobre o
culto, combatendo a autonomia das irmandades leigas, sobretudo as irmandades negras, € a
mistura entre sagrado e profano (Abreu, 1994).

A busca pela modernidade traduziu-se, em grande medida, na tentativa de negar e apagar
0 passado associado as camadas populares e as herancas culturais afro-brasileiras. Entre outras
medidas, foram queimados arquivos ligados a memoéria manchada pela escravizagdo
(Wissenbach, 1997). “As classes dominantes queriam, dessa maneira, apagar as marcas da

heranca negra e mestica que, para eles, ameacavam suas pretensoes a civilizacao” (Bulgarelli,



43

2022. p. 279). Segundo Pesavento (2002), ao repensar a relagdo entre passado e presente na
reformulacdo da cidade, a monumentalidade que remete ao passado europeu é valorizada como
forma e simbolo historico, deixando de lado elementos ligados a cultura popular. A identidade
desejada, que inclui a imagem de uma cidade ideal, tem a Europa como referéncia.

Os discursos modernizadores foram reproduzidos e assim legitimados por periddicos do
Rio de Janeiro que, em sua grande maioria, valorizavam o processo de modernizagdo como um
simbolo dos novos tempos em detrimento dos costumes e tradigdes de uma populacdo pobre e,
em sua maioria, negra, considerados como marcas do primitivismo e da barbarie que
precisavam ser expurgados (Bulgarelli, 2022). Olavo Bilac relatou sua impressédo no jornal
Kosmos sobre a festa da Penha, que na época era frequentada por trabalhadores pobres da
cidade, deixando transparecer o sentimento de alguns intelectuais e da classe dominante daquele
periodo. Bilac descreve a festa assim: “Ha tradi¢des grosseiras, irritantes, bestiais, que devem
ser impiedosas e inexoravelmente demolidas, porque envergonham a Civilizagdo. Uma delas é
essa ignobil festa da Penha” (Bilac, 1906, p. 1).

O discurso de Olavo Bilac reflete as vozes dos grupos dominantes que buscaram
consolidar suas visdes de mundo em uma narrativa de unidade, com representantes em diversas
areas, contando com o jornal como um poderoso aliado. Bilac evidencia que “o medo da
contaminac&o fazia surgir o sentimento de que era necessario construir fronteiras seguras contra
esse perigo iminente” (Bulgarelli, 2022, p. 280).

Cronistas, sanitaristas e ide6logos da nova cidade narravam suas indignacdes pelos
filtros com os quais entendiam ser legitimos da cidade moderna, onde as memorias e lacos que
uniam as tradi¢Oes deveriam ser eliminados. Ao mesmo tempo, 0 negro passou a ser visto como
um ser a-historico, “por suas tendéncias ao desregramento e a desorganizagao, existia uma ideia
recorrente de tratad-lo como vazio de experiéncias e aprendizados” (Wissenbach,1997, p. 66).

No entanto, 0 movimento de migracdo das populagdes mais pobres permitiu a retomada
de antigas tradicGes, que se adaptaram as demandas e as contingéncias que a nova vida para
muitos habitantes da cidade exigia. A mobilizacdo de recursos ligados a cultura religiosa foi
uma estratégia de sobrevivéncia para lidar com os problemas causados pelo desenraizamento.
O positivismo religioso, a magonaria, o evolucionismo social, por exemplo, foram apropriados
e limitados a uma elite ilustrada, contudo, pode-se dizer que o espiritualismo mais abrangente
atuava como um “ethos” para uma grande parte da populacdo das cidades brasileiras da época
(Wissenbach, 1997). Dessa forma, paradoxalmente, as praticas de especialistas em cura
terapéutica, cartomantes, benzedeiras, “feiticeiros” atendiam a grande parte da sociedade, das

mais diversas classes sociais.
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Ao separar 0 que era considerado aceitavel e legitimo do que se entendia como
“primitivo” ou “atrasado”, a elite brasileira demarcava o campo social de forma hierarquica.
Essa delimitacdo, realizada por meio de leis como o Cddigo Penal de 1890, legitimava a
repressao fisica, a0 mesmo tempo que, no campo intelectual, seja atraves dos jornais ou da
literatura, circulavam formas simbolicas que autorizavam e consolidavam a repressao e a
discriminacao contra os grupos religiosos afro-brasileiros.

E nesse contexto de tensdes, estigmatizacio e hierarquizacao cultural que se insere a
obra do jornalista Jodo do Rio, particularmente As Religides no Rio, texto que transita entre 0s
campos literario e jornalistico e se apresenta como objeto privilegiado para aprofundar a analise
das dindmicas entre uma narrativa estruturada por uma ldgica eurocéntrica e 0s grupos e
individuos afro-brasileiros empenhados na sobrevivéncia de suas praticas religiosas. Ao narrar
diversas manifestacdes religiosas da sociedade carioca do inicio do século XX, como sera
analisado no capitulo 3, Jodo do Rio contribuiu de modo significativo para a disseminacéo e a
consolidacéo de visGes sobre as religides afro-brasileiras profundamente associadas a discursos
de cunho racista e civilizatorio.

Assim, longe de atuar em um vazio interpretativo ou de construir isoladamente suas
hierarquizaces, sua escrita se insere em uma tradicdo de pensamento ja consolidada que, ao
mesmo tempo em que “reconhece” de forma seletiva a presen¢a do popular como elemento
constitutivo da vida urbana, subordina determinadas manifestacdes a critérios de civilidade,
ordem e progresso

Portanto, no proximo capitulo, serdo analisadas obras de intelectuais que contribuiram
para a consolidacdo e a ampliagéo do racismo, incluindo a obra de Jodo do Rio, bem como as
vozes de resisténcia que, embora historicamente invisibilizadas, enfrentaram essas estruturas

de dominacéo.
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3 CAPITULO 2: VIESES DA LITERATURA NEGRA NO BRASIL: RACISMO,
RESISTENCIA E A ESCRITA DE JOAO DO RIO

A representacdo do negro na literatura brasileira constitui um espelho critico das
dindmicas socioculturais que estruturaram a formagdo nacional, revelando tensGes historicas
entre dominacdo e resisténcia. Em ultima instancia, a questdo racial, com todas as suas
dimens®es sociais, politicas, econdmicas, culturais e ideoldgicas, pode ser compreendida como
uma manifestacdo essencial e um desdobramento da dialética entre escravizado e senhor ao
longo da histéria do mundo moderno (lanni, 2004). No século X1X, essa dialética é atravessada
pelo modelo cientificista traduzido por intelectuais brasileiros, como aponta Mérian:

Afinal os escritores procuravam, no fim do século XIX, ilustrar, no campo
cultural, as teorias levadas da Europa sobre a superioridade dos brancos em
relacdo a todos os aspectos da civilizagdo e da cultura. Nao existia contestacao,
o “cientifico” tornou-se ideologia, a ideologia transformou-se em mito da
superioridade branca (Mérian, 2008, p. 52).

Dito isso, este capitulo busca explorar as nuances da figuracdo do negro na literatura
brasileira, destacando como as narrativas literarias foram utilizadas tanto para reforgar
estere6tipos racistas quanto para resistir a eles. Inicialmente, analisaremos como autores, como
Joaquim Manuel de Macedo, José Lins do Rego e Monteiro Lobato perpetuaram visfes que
naturalizavam a subalternidade dos negros, reforcando uma logica eurocéntrica de dominacao,
influenciando a formacao de identidades e a percepcao social sobre os negros.

No entanto, este capitulo também busca destacar a escrita negra como uma forma de
contestacdo. Autores como Luiz Gama, Carolina Maria de Jesus, Ana Maria Gongalves, a obra
coletiva dos Cadernos Negros, entre outros, desafiaram as narrativas hegemdnicas, reafirmando
a identidade negra e celebrando a cultura de matriz africana. Através de suas obras, oferecem
“uma perspectiva Unica, explorando temas como a diaspora africana, a luta contra a
escravizacao, a resisténcia cultural e a busca por uma identidade propria” (Barros, 2023, p. 2).
Assim, reivindicam um espago legitimo para as vozes negras na literatura brasileira,
contestando a invisibilidade e a marginalizagdo histdrica.

Por fim, o capitulo se volta para Jodo do Rio e a escrita de As Religides no Rio, situando
0 autor no cenario do inicio do século XX. O objetivo é examinar o cruzamento entre literatura
e jornalismo, compreendendo a crdonica como um dispositivo de representacdo da diversidade
religiosa da cidade, trazendo a tona praticas populares e marginalizadas. Dessa forma,
discutiremos o olhar do escritor sobre 0 meio urbano, estabelecendo a base necessaria para a

analise especifica que sera desenvolvida na sequéncia.
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Ao percorrer essas diferentes vertentes literarias, este capitulo busca ndo apenas analisar
criticamente as representacbes do negro na literatura brasileira, mas também destacar a
importancia da producéo da literatura afro-brasileira como uma forma de afirmacéo identitaria.
A partir deste breve panorama e dos apontamentos sobre a obra de alguns autores ja

mencionados, poderemos também situar Jodo do Rio no contexto da literatura sobre o negro.

3.1 FACES DE UMA LITERATURA EXCLUDENTE

A literatura no Brasil tem avancado ao representar personagens negros de maneira mais
auténtica e adequada com sua realidade. Autores contemporaneos tém explorado narrativas que
valorizam a identidade, a ancestralidade e a resisténcia, trazendo para o centro da cena aqueles
historicamente marginalizados. No entanto, ainda existem barreiras a serem superadas, como a
sub-representacdo de escritores negros nas grandes editoras e a necessidade de ampliar seu
espaco e reconhecimento na literatura nacional.

A auséncia do protagonismo negro na literatura e a persisténcia de preconceitos refletem
as marcas profundas do nosso contexto historico, principalmente o legado da escravizacdo
como instrumento de poder do colonizador. Esse processo teve consequéncias que se
estenderam para além da abolicdo. Como ressalta Duarte (2013, p. 146), “ndo se pode também
ignorar a situacdo adversa existente a partir do treze de maio, marcada pela auséncia de direitos
minimos como escolarizagdo e saude”. Apos a aboli¢do, a populacdo negra permaneceu a
margem da sociedade, sem acesso a recursos basicos, perpetuando a exclusdo da cidadania.
Essa invisibilidade social também se refletiu na literatura brasileira, na qual os sujeitos negros
foram historicamente retratados como objetos, distantes de uma narrativa que 0s reconhecesse
como agentes de sua prépria historia.

Nesse contexto, 0 negro aparece mais frequentemente como tema do que como autor.
Os mecanismos de aceitabilidade de obras literarias, com critérios que passam por um
formalismo elitista, “deixa de fora experiéncias e vozes dissonantes, sob o0 argumento de ndo se
enquadrarem em determinados padrdes de qualidade ou estilos de época” (Duarte, 2013, p.
146). Esse dispositivo excludente, ao estruturar a organizagéo formal e os saberes eurocéntricos,
normatiza, regula e busca naturalizar hierarquias que subordinam diferentes formas de
conhecimento. Outras maneiras de ser, de organizacao social e de produzir saber sdo relegadas
a condicdo de primitivas, pré-modernas ou desviantes (Lander, 2005).

A construgdo narrativa de afrodescendentes como personagens ou temas ligados a

realidade historico-cultural ao longo do tempo, em geral, seguiu padrdes que, salvo raras
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excecoes, refletiam ideologias associadas a estética branca dominante. Com grande frequéncia,
0s negros eram retratados de forma animalizada, submissa, infantilizada, exoética, sexualizada
ou vinculada a praticas de feiticaria. No entanto, algumas obras defendiam a ideia de que o
negro poderia ser “regenerado” ou civilizado por meio da cultura europeia. Segundo essa
perspectiva, o individuo negro alcancaria uma suposta “vitdria” através do embranquecimento,
“ainda que isso exigisse grandes sacrificios e humilhagdes” (Proenga Filho, 2004, p. 162).

Os estereotipos relacionados ao negro circulavam amplamente em livros e jornais, cuja
disseminacdo foi impulsionada pelo progresso tecnologico e editorial, como ja vimos
anteriormente. Esse cenario contribuiu para a propagacéo e consolidagdo do preconceito contra
a populacdo negra, reforgando representacgdes estigmatizantes, reafirmando, assim, posicoes de
grupos dominantes. Para Nogueira (2020, p. 19), no “cerne da nogdo de intolerancia, esta a
necessidade de estigmatizar para fazer oposicao entre o que € normal, regular, padrdo, e 0 que
¢ anormal”. Dessa forma, € possivel conceber que a construcdo da identidade, que gera o
sentimento coletivo de pertenca a um grupo especifico, ocorre a partir do encontro com o outro,
em um processo de reconhecimento que pode ou nao ter vinculos com a realidade (Pesavento,
2012).

Nesse contexto, a obra As vitimas-algozes (1869), de Joaquim Manuel de Macedo,
exemplifica essa dindmica. Macedo, escritor, jornalista e politico, destacou-se na literatura
romantica com A Moreninha (1844). As vitimas-algozes é composta por trés narrativas, que
sdo: Simedo o crioulo, Pai-Raiol, o feiticeiro e Lucinda, a mucama. Ao longo das trés historias,
o autor defende a necessidade de libertacdo dos escravizados, mas o “seu argumento ndo ¢
centrado em razGes humanitérias. Ele argumenta que os escravizados, em funcao das condicbes
terriveis a que sao submetidos, forgosamente se tornam inimigos dos seus senhores” (Pianta,
2009, p. 19). A escravizacdo, assim, era um mal, pois tornava os cativos criminosos; de vitimas
passavam a ser algozes dos seus senhores.

Delimitando o olhar para a segunda historia do livro, Pai-Raiol, o feiticeiro, torna nitida
a intengdo do autor de representar os negros “feiticeiros” por meio de caracteristicas
generalizadas e estereotipadas. A narrativa descreve como o personagem Pai-Raiol destroi a
vida de seus senhores, articulando-se com Esméria, outra escravizada e sua amante.
Inicialmente, ela o auxilia movida pela paixdo, mas, posteriormente, age impulsionada pelo
medo. Juntos, eles comecam a envenenar, um por um, os membros da familia senhorial. O
objetivo de Pai-Raiol é aniquilar aqueles que o oprimiram, invertendo 0s papéis e
transformando os algozes em vitimas. No entanto, ao final da trama, o proprio feiticeiro também

encontra a morte, fechando o ciclo de violéncia e vinganca.
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Essa narrativa, construida por Macedo, pode ser interpretada como uma tentativa de
inversdo dos valores da escravizagdo, atribuindo aos escravizados a naturalizacdo de
comportamentos instintivos que colocariam em risco a vida dos senhores. Nesse sentido, o autor
sugere que as acoes dos escravizados eram movidas “pelo 6dio, raiva, inveja, luxdria e desejo
de vinganga em relacdo aos seus senhores” (Vieira, 2014, p. 2). Dessa forma, a obra reforca
uma Visdo que associa 0s negros a impulsos primitivos e destrutivos, consolidando
caracteristicas que justificam a dominacdo e a desumanizacdo do outro. Esta imposicdo de
identidade fica ainda mais evidente na caracterizacdo de Pai-Raiol, o autor o descreve assim:

Era um negro africano de trinta a trinta e seis anos de idade, um dos ultimos
importados da Africa pelo trafico nefando: homem de baixa estatura, tinha o
corpo exageradamente maior que as pernas; a cabeca grande, os olhos vesgos,
mas brilhantes e impossiveis de se resistir a fixidade do seu olhar pela
impressdo incomoda do estrabismo duplo, e por ndo sabermos que fluicdo de
magnetismo infernal; quanto ao mais, mostrava os caracteres fisicos da sua
raca; trazia porém nas faces cicatrizes vultuosas de sarjaduras recebidas na
infancia: um golpe de azorrague lhe partira pelo meio o labio superior, e a
fenda resultante deixara a descoberto dois dentes brancos, alvejantes,
pontudos, dentes caninos que pareciam ostentar-se ameacadores; sua boca era
pois como mal fechada por trés labios; dois superiores e completamente
separados, e um inferior perfeito: o rir alids muito raro desse negro era
hediondo por semelhante deformidade (Macedo, 1869, p. 171).

A desproporc¢do de aparéncia que o autor atribui ao personagem configura um processo
de animalizacdo de Pai-Raiol. Esse tipo de reafirmacdo da propria identidade busca
desumanizar o outro, cumprindo um papel ideologico de fortalecimento das hierarquias e de
consolidacdo do exercicio da dominacdo. Em consonancia com essa ideia, Gil (2017) explica
que o esteredtipo ficticio do personagem ndo se origina exclusivamente de um impulso
especifico do autor ou de uma inten¢do voltada apenas para o discurso literario. Ele sugere que
essa representacéo se baseia em uma concepcéo social ficcional, centrada em afirmac6es sobre
0 Nnegro e o escravizado negro, cujo eixo principal é a negacao da diferenca.

Essa negacdo se reflete também na forma como a narrativa aborda as habilidades de Pai-
Raiol, explorando ndo apenas 0s poderes magnéticos, mas também o uso de ervas,
frequentemente estigmatizadas como préaticas demoniacas, despreziveis e enganosas. Segundo
Macedo, “o feitico tem o seo pagode, seos sacerdotes, seo culto, suas ceriménias, seos
mistérios; tudo, porém grotesco, repugnante e escandaloso” (Macedo, 1869, p. 153). Em outra
passagem, o autor simplifica o conhecimento afro-brasileiro sobre o uso de ervas, reduzindo-o
a praticas de envenenamento impulsionadas por vinganca. Ele descreve assim:

Os escravos feiticeiros tém escondidos no bosque, e sempre a mao, e sempre
certos de serem achados, os punhais invisiveis, 0s tiros sem estrépito, 0s
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venenos ignorados, com que estragam a saude, ou apagam a vida daqueles de
guem se querem vingar (Macedo, 1869, p. 162-163).

Além disso, Macedo reforca essa visdo reducionista ao afirmar que “o feiticeiro ndo é
nem mais nem menos do que um proprinador de venenos vegetais” (Macedo, 1869, p. 162).
Essa abordagem reflete uma visao negativa das praticas culturais afro-brasileiras, destacando o
preconceito e a desvalorizacdo desses saberes tradicionais. “Fica claro que o que podemos
extrair dos textos de Macedo [...] ¢ uma continuidade da ideologia colonial, uma pequena pecga
num grande mosaico gerado pelo colonialismo escravista” (Pianta, 2009, p. 27).

Por fim, € importante destacar que a perspectiva de Macedo estd profundamente
enraizada em uma consciéncia de classe, propria as camadas dominantes da escravizacao, o que
define significativamente a narrativa e impde limites a exposi¢cOes dos personagens e das
praticas culturais afro-brasileiras, que “pretende a um s6 tempo, segregar para dominar”
(Nogueira, 2020, p. 22). Essa consciéncia, indissociavel de seu contexto historico, ndo apenas
gera uma narrativa ficcional e enganosa do escravizado, mas também refor¢a mecanismos de
invisibilidade e exclusdo social. Como aponta Gil (2017), essa visdo contribui para a
perpetuacdo de uma narrativa que marginaliza e deslegitima saberes e tradi¢fes, consolidando
estruturas de poder que perpetuam a desigualdade e a opresséo.

Em didlogo com Gil (2017), Nogueira (2020) examina como a colonialidade, enquanto
estrutura de poder arraigada na formacao histérica do Brasil, atua para sustentar o status quo,
reforcando estruturas sociais e preservando privilégios. Esse mecanismo se manifesta por meio
da producdo sistematica de violéncia, da destruicdo de alternativas dissidentes e da estruturacéo
de relagdes de subalternidade, tanto dos sujeitos marginalizados quanto de seus saberes.

Essa mediacdo simbolica referente aos negros, entretanto, ndo se limita & obra de
Macedo ou ao século XIX. Trata-se de uma mentalidade que atravessou séculos e se manteve
presente na literatura brasileira mesmo apds a aboli¢do da escravizagdo em 1888. Dessa forma,
a transicdo para o século XX, com o surgimento de autores como José Lins do Rego, revela
que, embora o contexto historico tenha mudado, as estruturas sociais e raciais herdadas do
periodo colonial da escravizagdo continuaram a influenciar a forma como 0s negros eram
representados na literatura. Nesse sentido, a obra de Rego, profundamente marcada pelas
experiéncias vividas no engenho de seu avd, reflete ndo apenas as memarias nostalgicas de sua
infancia e adolescéncia, como também as complexidades sociais e emocionais de um Brasil
pos-abolicéo.

José Lins do Rego, nascido em 1901, na cidade de Pilar, na Paraiba, teve sua producao

literaria diretamente influenciada pelo cenério rural dos engenhos, no qual cresceu. Assim, sua
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obra é dividida em ciclos tematicos, sendo os dois primeiros relacionados ao da cana-de-agucar
e ao do cangaco, fortemente inspirados em sua vivéncia infantil. Em obras como Menino de
Engenho, Doidinho e Moleque Ricardo, que estéo situados nesses dois primeiros ciclos, o autor
retrata ndo apenas a vida nos engenhos, mas também as hierarquias sociais e raciais que
persistiram apds o fim da escravizacgdo, perpetuando uma visdo que, embora nostalgica, reforca
a marginalizacdo dos negros.

Nesse contexto, Menino de Engenho se destaca como uma obra emblematica. O
protagonista Carlinhos vive uma infancia marcada por uma tragédia familiar: o assassinato de
sua mae, Dona Clarisse, pelo préprio pai. Esse evento violento, que provoca uma ruptura na
vida do menino, obrigando-o a se mudar para o engenho do avd, José Paulino, serve como ponto
de partida para uma narrativa repleta de detalhes e sentimentos. Dessa forma, as memorias de
Carlinhos oferecem um retrato rico e profundo do contexto historico, politico e cultural da
época, conectando-se diretamente as vivéncias pessoais de José Lins do Rego e a maneira como
ele transformou suas experiéncias em literatura (Alves, 2019). Portanto, a obra ndo apenas
reflete as memorias do autor, como também se torna uma fonte valiosa para compreender as
dindmicas sociais que persistiram mesmo apos a abolicéo.

Segundo Santos (2022), a narrativa do autor é profundamente influenciada por sua visao
de mundo, ja que ele era descendente de senhores de engenho. Sua obra apresenta tracos de um
certo saudosismo, evidenciando nostalgia e uma romantizacdo do passado opressor. Essa
visdo constrdi a ideia de que a vida no passado era melhor, o que, por consequéncia, normaliza
as condicOes precérias enfrentadas pelos trabalhadores, outrora escravizados e, no presente,
mergulhados na miséria. Ao idealizar o periodo anterior, essa perspectiva acaba por atenuar as
desigualdades e injusticas sociais que caracterizaram tanto o sistema de escravizacéo de negros
quanto a realidade dos menos favorecidos na época em que a obra foi escrita.

Um exemplo evidente dessa idealizacdo pode ser encontrado na seguinte passagem
de Menino de Engenho:

As negras do meu avl, mesmo depois da abolicdo, ficaram todas no engenho,
ndo deixaram a rua, como elas chamavam a senzala. E ali foram morrendo de
velhas. Conheci umas quatro: Maria Gorda, Generosa, Galdina e Romana. O
meu avd continuava a dar-lhes de comer e vestir. E elas a trabalharem de
graca, com a mesma alegria da escravidao (Rego, 2001, p.69).
Essa citagdo ilustra como a obra de Rego retrata uma suposta “harmonia social” entre
senhores e empregados, na qual o avd de Carlinhos é descrito como um senhor benevolente, ja
que dava moradia, roupa e alimentacdo (Alves, 2019). No entanto, essa narrativa esconde a

realidade do engenho, em que ex-escravizados, que continuaram presos as estruturas do
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engenho mesmo apds a aboli¢do, tinham sua autonomia reduzida. Além disso, as referéncias
aos personagens negros, na maior parte do tempo, sdo feitas por meio de nomes que nao
valorizam sua individualidade, como exemplificado na citagdo acima. Em outra passagem,
percebe-se a figuracao racializada dos personagens, que sdo identificados principalmente por
sua etnia, em contraste com os demais personagens:

E de tarde saimos para esse passeio. lamos a pé. Os meninos na frente a correr,
e a tia Maria, uma negra e as duas costureiras atras, conversando. Pela estrada
encontravamos de quando em vez gente a cavalo que vinha da feira de Sdo
Miguel (Rego, 2001, p.34).

Essa representacédo racializada reflete um contexto mais amplo da sociedade brasileira
no final do século XIX e inicio do XX, quando se iniciou no pais a defesa da miscigenagédo
como a chave para 0 seu avango. Pensava-se que quanto mais branca a na¢do, maior seria 0
sucesso no seu desenvolvimento, como se uma nagdo etnicamente mais “branca” fosse
sinbnimo de progresso. Neste cendrio, a raga tornou-se um componente cultural que estabelece
as relacdes de poder na sociedade. Embora em seu discurso nem sempre este fator esteja
explicito, muitas vezes ele se evidencia na manutencao das hierarquias entre negros e brancos,
afetando a maneira como certos grupos sdo vistos e classificados socialmente (Santos, 2022).

Em sintese, a obra de José Lins do Rego reforca a hierarquizagdo social ao perpetuar
uma visdo nostalgica do passado da escravizacdo, em que a populacéo negra é representada de
forma subalternizada. A abolicdo da escravizagdo, apesar de um marco historico, ndo resultou
em igualdade, pois os ex-escravizados e seus descendentes continuaram marginalizados, sem
acesso a educacdo, moradia e emprego. Além disso, a narrativa do autor romantiza a relacdo
entre senhores e trabalhadores, naturalizando a permanéncia da populacdo negra em condicdes
de serviddo. Assim, a obra contribui para a reproducdo de uma logica eurocéntrica de
dominacdo, reforcando as desigualdades raciais e sociais no Brasil (Chagas, 2012).

Outra vertente da literatura, ndo menos importante, € a literatura voltada para o publico
infantil, que exerce grande influéncia na construgdo da subjetividade e da identidade das
criancas. Ela possui a capacidade de inspirara crianca uma autoimagem baseada nos
personagens ou temas com os quais ela se identifica. Portanto, € um recurso valioso para o
crescimento integral do individuo, pois auxilia a crianca a aprimorar sua imaginacao,
inteligéncia e desenvolvimento emocional e social (Fernandes, 2017).

No Brasil, a literatura infantil surgiu tardiamente, pois a ideia de infancia como uma
fase especifica s6 ganhou destaque apo6s a Proclamacéo da Republica, periodo marcado por
diversas transformacdes sociais e culturais. Inicialmente, as obras literarias eram de cunho

pedagogico e, frequentemente, adaptadas de producgdes portuguesas, refletindo a heranca
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colonial do pais. Foi neste contexto que Monteiro Lobato se destacou como pioneiro da
literatura infantil brasileira, criando narrativas que conquistaram o publico infantojuvenil e
elevaram o prestigio desse género literario. No entanto, sua influéncia foi tdo marcante que, por
muito tempo, a literatura infantil brasileira ficou a sua sombra, dificultando o surgimento de
novas vozes e perspectivas no cenario literario (Santos, 2022).

Monteiro Lobato, nascido em 18 de abril de 1882, em Taubaté, era filho de José
Marcondes Lobato e Olimpia Augusta Monteiro Lobato. Neto do Visconde de Tremembé por
parte materna e descendente de grandes fazendeiros de café no Vale do Paraiba pela parte
paterna, Lobato destacou-se como escritor, jornalista, editor e critico literario, sendo
reconhecido como um dos pioneiros da literatura infantil no Brasil. Suas obras refletem o
ambiente em que viveu, trazendo cenas do cotidiano brasileiro, algo novo para a época. Em O
Sitio do Picapau Amarelo, ele combina fantasia e imaginacdo, mas também apresenta
caracteristicas de racismo e preconceito. Entre suas obras mais importantes, destacam-
se Cacadas de Pedrinho, Historias de Tia Nastacia, Reinacdes de Narizinho e Histérias do
Mundo para Criancas (Santos, 2022).

Mendes (2019) destaca que a literatura ndo é neutra, uma vez que, por meio dela, o autor
expressa as ideologias com as quais se identifica. Nesse sentido, a autora ressalta que os textos
de Monteiro Lobato foram influenciados pelo racismo cientifico brasileiro, que incorporou
elementos das doutrinas eugenistas, do darwinismo social e do evolucionismo. Em suas obras,
0S personagens negros sdo com frequéncia retratados sob uma perspectiva que reforca a ideia
de inferioridade da raga negra, refletindo os valores e preconceitos da época em que foram
escritos.

No livro Historias de Tia Nastacia, publicado em 1937, Monteiro Lobato reine 43
narrativas do folclore brasileiro contadas pela cozinheira da familia, Tia Nastacia, que reconta
0s casos e supersticdes da forma como o0s ouviu. Entretanto, a obra também reflete
representacOes problematicas dos personagens negros, frequentemente reduzidos a sua raca,
sem individualidade. Isso ¢ evidente na passagem: “La pela tarde chegou a hora de dar comida
aos presos, e uma preta apareceu diante das grades com um prato de couves” (Lobato, 1995, p.
21). Em outra cena, a boneca Emilia reforca essa viséo ao se referir a Tia Nastacia de maneira
depreciativa:

Pois ca comigo — disse Emilia — s6 aturo essas histérias como estudos da
ignorancia e burrice do povo. Prazer ndo sinto nenhum. N&o séo engragadas,
nado tém humorismo. Parecem-me muito grosseiras e barbaras — coisa mesmo
de negra beicuda, como tia Nastacia (Lobato, 1995, p. 24).
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Escrever sobre os negros com desprezo, adjetivos pejorativos e insultos nas falas dos
Seus personagens era uma maneira do autor expressar seu ponto de vista sobre o tema (Santos,
2022). Entretanto, é importante destacar que esses elementos presentes em obras literarias
podem contribuir para a reproducdo do pensamento racista desde a infancia, naturalizando
preconceitos. Além disso, criangas expostas a esse tipo de contetdo podem com facilidade
associar tais adjetivos negativos a pessoas negras, reforcando visées discriminatorias (Mendes,
2019).

A literatura brasileira, ao longo de sua historia, refletiu e perpetuou as estruturas sociais
e raciais herdadas do periodo colonial. Essas representac@es literarias ndo séo apenas ficcoes,
mas refletem e reforcam as desigualdades raciais e sociais presentes na sociedade brasileira,
controlando ““as possibilidades de ser no mundo” (Nogueira, 2020, p. 62). A desconstrucao de
esteredtipos e a ampliacdo do espaco para autores negros sdo etapas fundamentais para uma
literatura mais inclusiva e representativa, que reconheca e valorize a diversidade cultural do
Brasil. Além desses autores citados acima como exemplo de uma extensa gama de obras
preconceituosas, temos em nossa historia uma luta invisibilizada que precisa ser reconhecida a
partir do seu segmento especifico, que € a literatura afro-identificada presente em nossa
literatura (Duarte, 2013).

3.2 LITERATURA AFRO-BRASILEIRA ENQUANTO RESISTENCIA

E preciso destacar que existe uma literatura afro-brasileira que busca afirmar a
identidade negra de maneira positiva e auténtica. Essa vertente literaria, ao confrontar as
narrativas excludentes do passado, celebra a cultura, a ancestralidade e a resisténcia do povo
negro, evidenciando suas qualidades e contribuicdes para a sociedade. Assim, autores e autoras
negros assumem o protagonismo de suas histdrias, desconstruindo rétulos negativos e
reafirmando a dignidade de sua comunidade.

Essa tradicdo literaria utiliza uma linguagem que questiona a formacdo de imagens e
significados cristalizados pelo imaginario forjado ao longo dos anos pela elite dominante. Essas
obras tém como objetivo destacar escritas com formas distintas e que refletem a qualidade da
vivéncia negra; ao mesmo tempo, busca formar um publico leitor negro, estabelecendo assim a
presenca de uma literatura afro-brasileira (Duarte, 2013).

Conceigao Evaristo, uma importante representante da literatura negra, explica que:

Um sentimento positivo de etnicidade atravessa a textualidade afro-brasileira.
Personagens sdo descritos sem a intencdo de esconder uma identidade negra
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e, muitas vezes sdo apresentados a partir de uma valorizacdo da pele, dos
tracos fisicos, das herancas culturais oriundas de povos africanos e da
insercdo/exclusdo que os afrodescendentes sofrem na sociedade brasileira
(Evaristo, 2009, p. 19).

A partir de um pensamento afro-centrado, é possivel destacar autores que foram
pioneiros na afirmacéo do empoderamento negro e da cultura de matriz africana. Dentre esses
precursores, podemos citar nomes como Maria Firmina dos Reis, Luiz Gama, Cruz e Souza,
Machado de Assis, Lima Barreto, entre outros.

Ao tomar como exemplo a obra de Luiz Gama, é notavel como sua escrita se tornou um
marco na representacdo positiva da cultura afro-brasileira e na luta por justica social. Filho de
uma africana livre e de um nobre portugués, Gama foi vendido como escravizado pelo préprio
pai aos 12 anos, mas conseguiu conquistar sua liberdade aos 18 anos. Autodidata, o escritor
lancou Primeiras Trovas Burlescas de Getulino (1859) e atuou na imprensa entre 1864 e 1876,
utilizando jornais para divulgar textos abolicionistas e poéticos (Custddio, 2022; Ferreira,
2019).

As Primeiras Trovas Burlescas de Getulino apresentam um autor que se identificacomo
negro e deseja ser reconhecido dessa forma. No titulo da obra, surge o pseudonimo “Getulino”,
que tem origem em “Gettlia”, uma regido da Africa do Norte localizada entre as atuais Argélia
e Mauritania. Na Antiguidade, essa area era habitada pelos “getulos”, povo que inspirou a
escolha do nome (Ferreira, 2019). Luiz Gama, no inicio de sua obra, demonstra uma subversédo
dos padrdes estabelecidos de uniformizacdo de pensamento europeu, que representava a Africa
e 0s negros de forma inferiorizada.

No poema Minha M&e, além de evidenciar a subjetividade do escritor, o texto afirma
um tratamento positivo e humanizado com a personagem descrita, exaltando a beleza e a
dignidade da mulher negra contrastando fortemente com a realidade de sua condi¢do no Brasil
daquele tempo. Neste trecho podemos ver como Luiz Gama descreve a personagem com
admiracéo:

Era mui bela e formosa,

Era a mais linda pretinha,

Da adusta Libia rainha,

E no Brasil pobre escraval

Oh, que saudades que eu tenho,

Dos seus mimosos carinhos,

Quando ¢’os tenros filhinhos,

Ela sorrindo brincava (Gama, 1944, p.125).

Ao resgatar a memoria da mulher como rainha na Libia, o poema coloca em destaque a

importancia da ancestralidade. Gama, assim, rememora o passado com orgulho e destaca a
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conexdo com as raizes africanas. Segundo Mbembe (2014), o fluxo de tempo do romance negro
serd sempre no plural, pois o presente nunca vai romper definitivamente com o seu passado e 0
futuro, mas vai tentar resgata-los, nunca sendo um tempo predominantemente presente.

No poema L4 vai verso, Luiz Gama, reforcando a cultura negra, recusa os deuses gregos
subvertendo a heranga cléssica, honrando sua origem africana.

Quero que o0 mundo me encarando veja,

Um retumbante Orfeu de carapinha,

Que a Lira desprezando, por mesquinha,

Ao som decanta de Marimba augusta;

E, qual outro Arion entre os Delfins,

Os avidos piratas embaindo -

As ferrenhas palhetas vai brandindo,

Com estilo que presa a Libia adusta (Gama,1944, p. 20).

Desafiando a literatura da sua época, que se baseia em referéncias culturais da tradi¢éo
grega, o eu lirico negro, Orfeu da carapinha (cabelo crespo ou cacheado), rejeita a lira classica
e emprega elementos da cultura africana, como a marimba (instrumento musical de percussao,
originario da Africa), fortalecendo a ligacdo com suas raizes africanas e resistindo ao
esquecimento imposto pela colonizagdo (Custodio, 2022).

Podemos considerar que Luiz Gama produziu seus poemas em consonancia com sua
vivéncia. Dessa forma, “a construcdo de personagens e enredos destoam dos modos
estereotipados ou da invisibilidade com que negros e mesticos sdo tratados pela literatura
brasileira, em geral” (Evaristo, 2009, p. 20). O escritor se tornou um referencial para a literatura
afro-brasileira contemporanea, como ponto de resisténcia em um passado marcado pelo
apagamento da cultura negra.

A invisibilidade marcou profundamente as possibilidades de voz do negro na sociedade
brasileira, e, quando se trata da mulher negra, os efeitos sdo ainda maiores. Na ficgcdo, a mulher
é retratada nas imagens em relacdo ao periodo da escravizacao, considerada como um corpo de
trabalho, de procriagcdo ou um corpo como objeto de prazer do senhor. Na posicao de autora, 0s
textos afro-brasileiros surgem a partir de vivéncias diversificadas, com conteddo e modos
particulares de uso da lingua (Evaristo, 2009). Assim, “através dos textos das mulheres negras
é possivel sentir uma tentativa de compartilhar a violéncia das experiéncias do cotidiano através
da escrita, como espago de luta e empoderamento” (Fontes, 2020, p. 3059).

Nessa perspectiva, podemos citar a autora Carolina Maria de Jesus, que, por meio de
sua obra Quarto de Despejo (1960), indica a possibilidade de construir uma identidade por meio
de seu discurso, mesmo fugindo dos padrdes normativos da lingua portuguesa. A partir de seu

diario e vivéncia, ela descreve a vida daqueles que foram excluidos e marginalizados (Fontes,
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2020). Nascida aproximadamente em 1914, em Sacramento-MG, era neta de ex-escravizados e
foi criada apenas pela mde. Na década de 1940, migrou para S&o Paulo. Entretanto, a
remodelagdo urbana da cidade e a erradicacdo das “casas de comodos” expulsaram os pobres
do centro, levando-os a construir barracos improvisados com materiais descartados. Neste
contexto, a autora, com apenas dois anos de escolaridade, comegou a escrever, usando a escrita
como forma de organizar o caos do cotidiano e descrever sua realidade (Rosa; Silva, 2020).

Ao descrever a sua vida cotidiana, a escrita de Carolina Maria de Jesus se transforma
em um instrumento de denuincia da classe subalterna que € invisibilizada. Em seu diario, no dia
15 de julho, a escritora relata: “Aniversario de minha filha Vera Eunice. Eu pretendia comprar
um par de sapatos para ela. Mas o custo dos géneros alimenticios nos impede a realizacdo dos
nossos desejos. Atualmente somos escravos do custo de vida” (Jesus, 20144, p. 10). Na obra,
aparecem questdes que perpassam a vida da sua familia, e vao além. As questdes que aparecem,
como no relato acima, sdo também questBes de classe, que atravessam a economia e a politica
do pais (Rosa; Silva, 2020).

Em outra passagem, a autora reflete: “Os favelados aos poucos estdo convencendo-se
que para viver precisam imitar os corvos. Eu ndo vejo eficiéncia no Servico Social em relacdo
ao favelado” (Jesus, 20144, p. 35). Nesta fala, Carolina destaca a ineficiéncia e a distancia entre
as instituicOes e a realidade das favelas. Rosa e Silva (2020) explicam que, em sua obra, “em
diferentes momentos as narracfes revelam que era preciso catar alimentos no lixo para
alimentar a familia, marcando o contraponto do modelo econémico capitalista, que dita a vida
de escassez na favela ¢ a de excessos na cidade”.

Além de construir uma identidade por meio de um discurso que desafia os padrdes
normativos, Carolina Maria de Jesus também utiliza a escrita para elaborar uma critica profunda
as estruturas religiosas e raciais que marcaram sua existéncia. Conforme analisam Daibert
Junior e Simdes (2021), sua escrita ndo apenas denuncia a exclusdo social e econdmica, mas
também questiona o lugar dos negros dentro do imaginario cristdo e da pratica cat6lica no
Brasil.

Carolina expressa uma relacdo ambigua com a fé: enquanto se sentia abandonada por
um Deus que parecia favorecer os brancos, também depositava na sua figura a esperanca de um
milagre que a tirasse da favela, o “inferno” em que vivia. Sua religiosidade era, portanto, um
misto de desconfianca e esperanca, marcada por uma fé individual e marginal, distante da Igreja
institucional. Assim, Carolina questionava se Deus realmente via as favelas e a fome que

consumia seus habitantes. (Daibert Junior; Simdes, 2021).
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Sua fé era um catolicismo reinterpretado, marcado por visdes, pressentimentos, rezas e
rituais aprendidos com seu av, Benedito, uma figura central em sua formacéo espiritual. Esse
hibridismo religioso a acompanhou mesmo apds a migragédo para Sdo Paulo, onde manteve uma
relacdo critica com a Igreja, especialmente em relacdo ao discurso clerical sobre a pobreza. Ela
via 0s padres como distantes da realidade favelada e incapazes de compreender a fome e a dor
dos marginalizados (Daibert Junior; Simdes, 2021).

Com o sucesso de Quarto de Despejo, Carolina mudou-se para uma casa de alvenaria;
entretanto, ela rapidamente percebeu que sair da favela ndo significava escapar do racismo. No
novo bairro, enfrentou desconfianca, hostilidade e discriminagbes que mostravam como a
mobilidade material ndo anulava as barreiras raciais que estruturavam a sociedade. Mesmo ao
se mudar para o sitio em Parelheiros, essa sensacdo de ndo pertencimento permaneceu,
revelando que o preconceito seguia moldando suas relagdes e oportunidades. Como destacam
Daibert Junior e Simdes (2021), sua trajetoria, da favela a casa de alvenaria e depois ao sitio,
evidencia que sua busca por um “céu”, entendido como um lugar de dignidade e justiga,
permaneceu frustrada. Assim, quando expressou o desejo por “um mundo s6 para 0s negros”
(Jesus, 2014b, apud Daibert Junior; Simdes, 2021), Carolina traduzia o0 anseio por um espaco
onde pudesse viver sem a opressdo e 0 racismo que a acompanharam mesmo apds deixar a
favela.

No plano estético, Silva J.G.S. (2019) argumenta que 0s textos da escritora seguem uma
estrutura alinhada ao seu trabalho como catadora, pois seus materiais de escrita e leitura eram
coletados do lixo. Essa “poética de residuos” reflete a bagagem cultural que a autora acumulou
durante suas migragdes e experiéncias na favela, onde individuos de diversas origens, culturas
e tradi¢bes foram amontoados a margem do progresso urbano.

Desse modo, com uma forma de escrita distante dos padrdes estabelecidos pela literatura
elitista, os livros de Carolina sdo um importante material para explorar e compreender um
universo de questbes, como o racismo, a mulher negra, identidades e a escrita de agentes
subalternos. “Foi a primeira escritora negra do Brasil a ter 7 obras publicadas, sendo o seu
primeiro livro traduzido para 13 idiomas e vendido em mais de 40 paises” (Rosa; Silva, 2020,
p. 3), tornando-se, assim, um importante marco para a historia de obras de autoria negra. Sua
escrita questiona a ordem racial e religiosa vigente, e sua obra se torna um testemunho ao
mesmo tempo sagrado e profano, um legado literario e espiritual que continua a inspirar lutas
por reconhecimento e igualdade (Daibert Junior; Simdes, 2021).

Na década de 1970, destacam-se os Cadernos Negros como uma importante afirmacéao

coletiva de escritores negros. Entretanto, é fundamental reconhecer 0s movimentos
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predecessores que, além de influenciar a literatura negra, sustentaram a esperanca na afirmagéo
da identidade negra. Entre esses movimentos, destacam-se o0 Teatro Experimental do Negro
(1944), o Teatro de Solano Trindade (1950), a imprensa negra e 0 movimento Negritude
(Evaristo, 2009; Walczuk, 2014). Essas iniciativas permitiram que a juventude negra refletisse
sobre sua experiéncia e seu lugar na sociedade, buscando medidas que promovessem um
posicionamento mais igualitario.

Nesta disposicdo de busca por igualdade, que os escritores Cuti e Hugo Ferreira
fundaram os Cadernos Negros. Na primeira edi¢éo, no ano de 1978 e por alguns anos seguidos,
0s custos das publicagdes foram divididos e pagos pelos diversos autores que participavam da
edigdo (Antonio, 2005). “Os CN surgem, portanto, como fruto desse anseio do afro-brasileiro
de se autorreconhecer na literatura, reproduzir nela seu cotidiano, suas dores, amores e ideias”
(Walczuk, 2014, p. 233). Por meio de contos e poemas, 0s personagens simbolizam todos 0s
integrantes da nossa sociedade, especialmente os que sdo marginalizados devido as suas
situacOes econdmicas, culturais, sociais e étnico-raciais (Gomes, 2020).

Numerosos poemas e contos abordam memdrias historicas que a literatura oficial tentou
apagar ou afastar por serem perturbadoras e indesejaveis, buscando atenuar a percepc¢do do
passado da escravizacdo. Essas literaturas negras também desafiam a imagem do negro
submisso, estabelecendo uma narrativa combativa que valoriza as vozes da ancestralidade,
valorizando seu passado e seu conhecimento (Walczuk, 2014), garantindo que o sujeito afro-
brasileiro seja o protagonista de sua prépria histdria, descentralizando a influéncia europeia de
sua realidade de matriz africana (Nogueira, 2020).

Assim, 0s autores negros, ao afirmarem sua ancestralidade, assumem sua negritude nao
como descendentes de escravizados, mas como herdeiros de africanos, o que faz toda a
diferenca na construcdo de seu legado cultural e identitario. Diversos autores contribuiram com
contos e poemas aos Cadernos Negros. Podemos mencionar entre esses autores: Cuti, Marcio
Barbosa, Esmeralda Ribeiro, Miriam Alves, Sacolinha, Concei¢do Evaristo, Décio Vieira,
Raquel Almeida (Walczuk, 2014; Gomes, 2020).

Os Cadernos Negros, portanto, caminham na “contramao do canone, constituindo uma
espécie de quilombo literario” (Walczuk, 2014, p. 240). Eles combatem sistematicamente o
racismo, promovendo a compreensdo das complexas inter-relagbes da questdo racial e
formulando estratégias para seu enfrentamento. Além disso, esses textos ampliam os modelos
estéticos formais, estabelecendo um dialogo profundo com a sociedade brasileira e sua
diversidade cultural (Antonio, 2005). Nesse sentido, a literatura afrodescendente ndo apenas

denuncia, mas também reconstroi narrativas, valorizando vozes e historias marginalizadas.
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E neste contexto que a obra de Ana Maria Gongalves, “Um Defeito de Cor”, se insere,
dialogando diretamente com essa tradicdo literaria. Ao recontar a histéria de Kehinde, uma
mulher africana escravizada e sua incansavel luta pela liberdade, Gongalves resgata memorias
apagadas e ressalta a importancia da ancestralidade africana na construcdo identitaria.

Ana Maria Goncalves nasceu em Ibid, Minas Gerais, em 1970, e comegou a escrever
contos e poemas na adolescéncia, motivada pela paixao pela leitura que cultivava desde a
infancia. Publicou seu primeiro livro, Ao lado e a margem do que sentes por mim, em 2002, e,
em 2006, lancou Um defeito de cor, obra que recupera a historia e a agéncia dos africanos
escravizados no Brasil. O romance a consagrou como a oitava mulher negra a publicar um
romance no pais, consolidando sua voz na literatura contemporanea (Wikipédia, 2025).

A obra Um Defeito de Cor é uma producéo critica que se desenvolve em torno de dois
aspectos essenciais: a relacao entre a narrativa de Ana Maria Gongalves e a historia oficial; e a
representacdo da vivéncia de uma mulher escravizada sob a perspectiva do oprimido. A
protagonista, ao buscar a liberdade, constrdi estratégias de insurgéncia que incluem a
alfabetizacdo e os saberes de matriz africana, que lhe permitem subverter o sistema de opresséo.
Assim, a narrativa reafirma o negro como sujeito historico, apresentando a personagem como
um modelo de forga e agéncia, que ressignifica sua existéncia a partir da luta e da busca pela
autonomia (Gomes, 2019).

O “romance historico epistolar” se articula a partir de uma carta muito longa que
Kehinde ou Luisa escreve para seu filho perdido (Campos; Godoy, 2019). O testemunho da
protagonista descreve sua trajetoria, desde a captura no reino do Daomé até sua transformacéo
em uma mulher livre e bem-sucedida. Kehinde narra sua experiéncia como escravizada, suas
taticas de sobrevivéncia e as lutas que enfrentou, tanto no cativeiro quanto nas revoltas
antiescravistas. Apos deixar o Brasil Imperial, ela retorna a Uida, onde reconstruiu sua vida
como comerciante prospera (Gomes, 2019).

Através da narracdo da personagem, é possivel percorrer 0s cenarios e acontecimentos
histéricos. Assim, a partir de fatos histéricos mesclados com fic¢cdo, podemos “refletir sobre a
condicdo do elemento africano trazido a forca para uma nacéao estrangeira e aqui ser submetido
a violéncias de toda natureza” (Silva, A.M.V., 2012, p. 32). A autora retrata violéncias fisicas
e simbdlicas, mas também destaca a resisténcia dos personagens. Em um trecho, durante a
viagem forcada para a América Portuguesa, Kehinde recebe ensinamentos da avd sobre
religiosidade e a importancia da ancestralidade, atos que preservam a cultura e a identidade

diante da opresséo colonial. Como podemaos atestar neste trecho:
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Durante dois dias ela me falou sobre os voduns, os nomes que podia dizer, as
histdrias, a importancia de cultuar e respeitar 0s nossos antepassados. Mas
disse que eles, se ndo quisessem, se ndo tivessem quem os convidasse e
colocasse casa para eles no estrangeiro, ndo iriam até I4. Entdo, mesmo que
ndo fosse através dos voduns, disse para eu nunca me esquecer da nossa
Africa, da nossa mée, de Nana, de Xangd, dos Ibéjis, de Oxum, do poder dos
passaros e das plantas, da obediéncia e respeito aos mais velhos, dos cultos e
agradecimentos (Gongalves, 2006, p. 35).

Em outra passagem, agora na Ameérica Portuguesa, Kehinde descreve o suicidio de um
escravizado: “na segunda-feira 0 Afranio se matou. Era aquele pescador que tinha sido
comprado junto comigo e com a Maria das Gragas” (Gongalves, 2006, p. 77). Segundo Silva
A.M.V (2012), muitos escravizados eram atingidos pela melancolia do banzo, que os conduzia
a morte. Na narrativa, Kehinde optou pela vida, destacando-se por sua coragem e desejo de
justica, ela superou inimeras dificuldades em um contexto colonialista onde as mulheres eram
tratadas como objetos. Apesar de se adaptar aparentemente a cultura brasileira para ascender
socialmente, manteve sua raiz cultural, a integridade fisica e moral através do apego aos valores
espirituais de matriz africana. Sua crenca inabalavel nas entidades iorubas e a préatica de seus
rituais foram essenciais para preservar suas raizes africanas.

O desejo de liberdade é uma das tematicas centrais do romance Um Defeito de Cor,
impulsionando a protagonista em suas a¢Ges ao longo de toda a narrativa, desde o inicio até o
seu desfecho (Silva, A.M.V., 2012). Na obra de Ana Maria Gongalves, identifica-se uma
resisténcia fortalecida pela identidade afro-centrada da personagem, que se recusa a se curvar
ao sistema de escravizacao, apoiando-se ha memoria e na cultura africana como bases de sua
luta. Escrita por uma autora negra, a narrativa resgata e valoriza a perspectiva afro-diasporica,
consequentemente, essa escrita propde um realinhamento do pensamento sobre o presente,
possibilitando a reelaboracdo de processos subjetivos, sociais, politicos, filoséficos e culturais
(Miranda, 2019).

A literatura afro-brasileira, profundamente enraizada nas experiéncias de seus autores,
desafia a literatura hegemdnica e a cultura que a sustenta. Ela revela uma gama diversificada
de vivéncias, priorizando a liberdade dos sentidos, das existéncias e das experiéncias, além de
um compromisso intrinseco com a propria identidade (Evaristo, 2009; Nogueira, 2020).
Caracterizando uma identidade propria, forjada pelos préprios autores negros, a literatura afro-
brasileira busca eliminar discriminagdes, conquistando “o lugar que lhes pertence de direito e
que o0 grupo dominante insiste em negar, das mais variadas maneiras, ostensiva ou

disfarcadamente” (Proenca Filho, 2004, p. 185). Assim tornando-se importante a ocupagao
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continua e necessaria de espacos sociais que historicamente foram reservados a uma pequena

elite literéria, afirmando a participagdo negra na formacéo nacional.

3.3 JOAO DO RIO E AS “RELIGIOES NO RIO”: A CRONICA COMO DISPOSITIVO DE
REPRESENTACAO

Jodo do Rio se insere no grupo de autores influenciados pela marca decisiva da
escravizacdo, e, consequentemente, na representacdo do negro e de sua religiosidade,
inicialmente legitimada e sustentada pelo catolicismo, e, posteriormente, também pelas teorias
raciais que ingressaram no Brasil, ancoradas no cientificismo do século XIX. Com o olhar
voltado para 0 mundo das ruas do Rio de Janeiro e sem um objeto cientifico definido, o escritor
ndo descartou “as teorias que circulavam pelos meios literarios e académicos de sua época.
Ainda mais num pais em gue a moda cientificista era divulgada por meio da literatura e ndo da
ciéncia mais diretamente” (Farias, 2010, p. 262).

E com esse olhar, moldado por teorias e subjetividades, que o autor se debruca sobre
seu objeto. Adentrando propriamente na obra que sera o foco de nossa analise, As Religides no
Rio, o autor define, logo no prefacio, o tom da narrativa que guiara o seu texto. Ele afirma que
“ndo é um trabalho completo. Longe disso. Cada uma dessas religides daria farta messe para
um volume de revelagdes. Eu apenas entrevi a bondade, o0 mal e o bizarro dos cultos, mas téo
convencido e com tal desejo de ser exato” (Rio, 2013, p. 4).

Ao enfatizar elementos como “a bondade, o mal e o bizarro”, o escritor se insere em
uma perspectiva moralizante. E como mencionado, o seu “desejo de ser exato” estaria limitado
ao paradigma europeu que moldou sua subjetividade. Dessa forma, Jodo do Rio, a0 mesmo
tempo que da visibilidade a diversos grupos religiosos, alguns até entdo desconhecidos pela
grande massa, descreve-os a partir de uma logica classificatéria. Como explica Pesavento
(2012), aquele que detém o “poder simbdlico de dizer e fazer crer” tem o controle da vida social,
impondo sua visao de mundo, estabelecendo classificacdes e divisdes, orientando e perpetuando
gostos e percepcdes, além de definir limites e comportamentos aceitaveis.

A atuacdo do cronista foi potencializada por um instrumento decisivo: a grande
imprensa da Belle Epoque. O jornal a Gazeta de Noticias, onde os textos figuraram, entrou em
circulacdo em dois de agosto de 1875, voltado para questdes como atualidades, arte e literatura.
Vendido a quarenta réis naquele periodo, o periddico rapidamente se tornou popular,
mostrando-se um concorrente do consolidado jornal da época, o Jornal do Comércio. Mesmo

nos seus primeiros anos, ja incorporava tudo o que os poucos letrados da capital federal
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consideravam importante: “literatura amena de romances folhetins, pequenas colunas de
cronicas de variedades e secdo de piadas, dentre tantas outras” (Asperti, 2006, p. 47).

Nesse cenario, o0 instrumento narrativo do jornalista, a crénica, foi decisivo para a
construcao das suas representacdes. Desde suas origens, a crénica semanal integrou a Gazeta
de Noticias, abrigando a producéo de renomados escritores. Dessa forma, os textos publicados
pelo periddico no Rio de Janeiro da Belle Epoque exemplificam a fusdo entre jornalismo e
literatura (Asperti, 2006). Gontijo (2011) explica que Jodo do Rio privilegiou a cronica, uma
modalidade moderna da vida urbana, a qual tem a funcéo de perceber o instante e introduzi-lo
na reportagem, com inquérito e entrevistas, que buscava desde os salGes das elites aos corti¢os.
O escritor utilizou métodos, tais como velocidade, multiplicidade e simultaneidade. Como a
cronica no Brasil é extremamente hibrida, dotada de uma explicita polifonia, o escritor praticou
de forma genuina o género. Nela estdo presentes diversas formas de organizacéo do discurso,
como o0 comentario e a narracdo, bem como as diferentes formas de enuncia¢do do locutor
(Moraes, 2022).

Essa eficacia reside justamente na natureza do género. Como define Antonio Candido,
a cronica se caracteriza por tratar da “vida ao rés-do-chao”, estabelecendo uma intimidade com
o leitor através de uma linguagem que simula a conversa natural e despretensiosa. Ao operar
nessa chave da trivialidade e do cotidiano, Jodo do Rio desarma a critica do leitor, naturalizando
suas representacOes racistas como se fossem apenas observagdes casuais da vida urbana,
quando, na verdade, carregam profunda carga ideolégica (Candido, 1981).

Bulhbes (2007), em seu texto, destaca as tensdes e ambiguidades de Jodo do Rio
enquanto jornalista, mais particularmente como repoérter. O autor enfatiza que os textos de Paulo
Barreto sdo os primeiros a demonstrar o oficio do reporter, que se traduz na capacidade de
buscar a informacdo, condicdo fundamental sem a qual ndo se faz jornalismo. No entanto,
apesar de ser considerado um jornalista profissional, com publicagdes em jornais que resultam
de apuracdes rigorosas, sua producdo € considerada uma cronica, associada a producdo literaria
e a ficcdo. Em vez de enfatizar divergéncias, Bulhdes acredita que é essencial valorizar a ideia
de que ha uma convivéncia simultanea e inseparavel de elementos na narrativa de Jodo do Rio.

Nesse contexto de hibridismo, Rodrigues (2010) aponta que, 0 pseuddnimo Jodo do Rio
teria sido cunhado em funcdo da admiragé@o de Paulo Barreto pelo decadentista Jean Lorrain;
esta associacdo foi recorrente por muito tempo. Entretanto, o exemplo teria sido importado de
Jean de Paris (Napoléon-Adrian Marx), jornalista francés do jornal francés Le Figaro.
Rodrigues defende que a cronica de Jodo do Rio se enquadra no estilo literario do decadentismo,
que floresceu em meados do século XIX e permaneceu até a década de 1930 na Europa. O tema
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mais recorrente entre os decadentistas é o estranhamento, expresso nas cronicas de viagem ao
Oriente ou ao baixo mundo da vida cotidiana. Rodrigues ainda situa Jodo do Rio como um
jornalista renovador da imprensa brasileira da sua época, unindo reportagem e cronica de forma
pouco comum até aquele momento.

Além disso, com caracteristicas provenientes da modernidade, Paulo Barreto criou
diversos pseuddnimos para publicar suas obras, além do ja citado Jodo do Rio. Dentre eles,
assinou também como Joe, Paulo José, José Antonio e 0 Mascara Negra. Em 1912, o escritor
Coelho Neto, em entrevista a Gazeta de Noticias, afirmou que o uso de nomes ficticios nao se
tratava de mera fantasia ou artificio para ocultar sua identidade, mas sim de uma estratégia
literaria adaptada a diferentes estilos e contextos. Cada pseuddnimo refletia um periodo
especifico da trajetéria do autor e suas inquietacdes em relacdo ao momento histérico que
vivenciava (Bulgarelli, 2024).

Para navegar por essa cidade complexa, portanto, o autor adota essas personas que
moldam sua observacao. Gontijo (2011) explica que Jodo do Rio, com seus muitos “eus”, ora
criticava a cidade e suas mazelas, ora a elogiava. Seus pseuddnimos eram marcados por gostos
extremos, transitando entre a alta burguesia e as classes mais baixas, que as fachadas modernas
procuravam ocultar. E, apesar de apresentar-se como uma figura publica como um dandi, ndo
via com bons olhos a superficialidade das camadas burguesas que buscavam transparecer algo
que ndo eram.

O escritor também assimilou as caracteristicas do flaneur. Esse, por definicdo, possui
uma mobilidade notavel que o leva a explorar a cidade em busca de novas experiéncias. Através
de incessante procura, ele cria representacdes dialéticas da cidade e traca retratos dos
representantes das mais variadas classes sociais. Esse personagem, afeito ao “Ocio e ao
devaneio”, demonstra um interesse intenso pelo espetdculo da vida nas cidades, assim, a
modernidade e o surgimento das grandes metropoles proporcionaram ao flaneur o cenario ideal
para 0s seus percursos e observacdes (Bulgarelli, 2024).

Essa postura observadora é profundamente influenciada pelo imaginario europeu. Fica
evidente que a influéncia da Paris moderna nao se restringiu apenas a reforma da cidade do Rio
de Janeiro em inicios do século XX, mas também se estendeu ao imaginario, a experiéncia e a
escrita do literario brasileiro. A emergéncia de Paris como metrépole, inserida em um contexto
de modernidade, possibilitou a formacdo de um mito universalizante do que deveria ser uma
cidade, estabelecendo uma nova ordem a partir da mudanca capitalista com énfase na
metropole. Na cidade moderna, buscou-se o modelo identitario idealizado. O projeto

modernizante do Rio de janeiro, por sua vez, “atrelaria o Brasil ao ‘trem da historia’, no
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‘caminho da civilizagdo’ (Pesavento, 2002, p. 159). Consequentemente, este projeto de
modernizacéo, atrelado ao civilizar-se, condicionou obras de autores brasileiros na descrigéo
de cenarios e classes sociais, percebendo as mudangas como positivas ou como negativas.

A critica diverge sobre o resultado desse encontro entre o cronista “civilizado” e as
religides populares. O’Donnell (2008), apesar de reconhecer que Jodo do Rio teve momentos
de estranhamentos com o cenério e o publico-alvo da investigacdo, pois, acostumado mais a
area central do Rio de Janeiro, concebe a obra do autor como uma grande teia, em que ele trata
o “mundo dos feiti¢cos”, o candomblé ou o satanismo, por exemplo, de forma nao separada da
rede de relagdes sociais, mas sim integrados a um campo de interagdes e negociagdes. Segundo
O’ Donnell, o autor apresentou em sua obra as diversas formas de expressdes culturais da
cidade, tratando-as como um conjunto polifonico, caracterizado pela troca de influéncias entre
as diversas classes sociais.

Por outro lado, h& quem aponte as limitacdes e o ceticismo desse olhar. Borges (2014)
compreende que o discurso de Jodo do Rio, na obra As Religides no Rio, foi gerado com as
marcas da sua vivéncia pessoal, algo visto em menor escala em outros autores. Devido a sua
trajetéria pessoal e experiéncias de vida que teve, era um autor que as vezes se deixava
influenciar por elementos de circunstancias muito especificas em que estava inserido. “No caso
de As Religides no Rio, o proprio assunto em questdo ja é delicado por natureza e o0 autor, em
muitas oportunidades, mostra-se cético, quando ndo sarcastico, com as crencas das quais
duvida” (Borges, 2014, p. 467). Desse modo, a narrativa do jornalista fazia jus aos pardmetros
do que ele acreditava e aceitava como honesto e verdadeiro.

Serafim (2015) entende que o exposto na obra de Paulo Barreto foram apenas formas
exteriores das religides, ndo suas formas interiores ou o que os individuos vivenciam sobre elas,
pois isso pode variar de pessoa para pessoa. Considera que o desenvolvimento da religido
catolica no Brasil, em detrimento das outras, afetou a forma como Jodo do Rio abordou as
demais formas de crenca. Os aspectos com 0s quais caracterizou as religides, como bem e mal,
“revelam o entendimento de Jodo do Rio de que haveria religides que trariam a ‘bondade’ a
nacdo brasileira, portanto ‘civilizando-a’; mas haveria também as que trariam a ‘maldade’,
consequentemente ‘incivilizando-na” (Serafim, 2015, p. 152).

Essa distin¢do entre civilizagdo e barbarie remete, inevitavelmente, a questdo racial e a
propria identidade do autor. “O filho de D. Floréncia nao se considerava negro, nem era visto
como tal pelo condescendente conceito racial brasileiro. Em As Religides no Rio, Jodo do Rio
sempre se refere aos afro-brasileiros na terceira pessoa” (Rodrigues, 2010, p. 151). Ao analisar

suas fotografias, Rodrigues observa que Jodo do Rio teria sido uma crianca de pele clara,
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tornando-se, na adolescéncia, um jovem mulato de cabelos cacheados. Na foto tirada para a
Academia, percebe-se uma grande quantidade de retoques com p6 de arroz, aparentemente
utilizado para suavizar “tragos negroides”. A condi¢ao de mestico ndo era amplamente aceita
na sociedade brasileira e entre os “intelectuais do primeiro time”, grupo que incluia Euclides
da Cunha, uma das grandes admiragdes do autor (Rodrigues, 2010).

Assim, a obra reflete as tensdes de seu tempo. As reportagens de Jodo do Rio sobre as
diversas formas religiosas no Rio de Janeiro no inicio do seéculo XX, em sintese, foram
produzidas e influenciadas por um contexto de profundas transformacdes sociais, como a
abolicdo da escravizacdo, o advento da Republica, a implementacdo do capitalismo, a
importagdo de mao de obra imigrante e a busca por uma nagdo moderna. Ocorria “um processo
de transformacéo da sociedade correspondente a um processo de transformagao dos simbolos”,
no qual as mudancas envolveram a marginalizacéo e a degradacdo da memaria cultural negra
(Ortiz, 1988, p. 29). O jornalismo, enquanto meio de comunicagdo e propagador de verdades,
por meio das cronicas de Jodo do Rio, ndo apenas deu visibilidade a formas de culto religioso
marginalizadas, mas também reforcou discursos moralizantes, que consolidaram estigmas e
lugares de subalternidade do negro e sua cultura religiosa.

A narrativa de Jodo do Rio, assim como a de outros autores mencionados neste capitulo,
como Joaquim Manuel de Macedo, José Lins do Rego e Monteiro Lobato, construiu e
consolidou a imagem do negro e de sua cultura a partir de uma subjetividade moldada por sua
posicdo de classe imersa no pensamento eurocéntrico, reforcando o discurso racial enquanto
instrumento de poder, conferindo “prestigio e hegemonia a um determinado ‘eu’ em detrimento
de ‘outrem’ sustentado pela ignorancia, pelo moralismo, pelo conservadorismo” (Nogueira,
2020, p. 19). Esse tipo de representacao foi amplamente difundido por meio da imprensa e da
literatura, que detinham legitimidade social. Chartier (2002, p. 27-28) destaca que as praticas
discursivas podem funcionar como “produtoras de ordenamento, de afirmacéo de distancias, de
divisdes”, reforcando hierarquias e desigualdades.

Dito isso, observa-se que o género da crénica serviu a Jodo do Rio como espaco para a
constru¢ao de um discurso racista. Sob a pretensdo de relatar a “verdade” das ruas, o autor
descreve o0 encontro com os praticantes desses cultos de forma pejorativa, contrastando-o0s com
a representacdo de outras manifestagdes religiosas. Nogueira (2020, p.47) argumenta que,
diferente da intolerancia, “o racismo religioso condena a origem, a existéncia, a relacdo entre
uma crenca € uma origem preta”. Nesse sentido, as observagdes do cronista suscitam
questionamentos fundamentais: de que maneira os participantes das praticas religiosas afro-

brasileiras foram construidos em sua narrativa? E como o racismo religioso estruturou esse
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olhar jornalistico-literario? Para responder a essas questdes, a analise a seguir analisara as

representacOes presentes no capitulo intitulado No mundo dos feiticos.
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4 CAPITULO 3: REPRESENTACOES E DESCONSTRUCAO EM “NO MUNDO DOS
FEITICOS” DE JOAO DO RIO

Este capitulo tem por objetivo aprofundar o estudo das representacGes da cultura
religiosa afro-brasileira presente na obra As Religies no Rio, de Jodo do Rio, com foco especial
no capitulo No mundo dos feiticos. A andlise critica se volta para compreender a maneira pela
qual foi construido um discurso racista, desqualificando o negro e suas atividades espirituais, e
como o racismo religioso estruturou o seu texto. A analise parte do entendimento de que essas
representacOes, ao se apresentarem como descri¢Ges da realidade carioca do inicio do século
XX, atuaram na consolidacao de imaginarios sociais que associavam as manifestacdes de matriz
africana ao atraso, a irracionalidade e a marginalidade.

Essas descricOes, entre as primeiras a abordar o tema sobre as manifestacoes religiosas
afro-brasileiras de modo sistematizado em livro, favoreceram a naturalizagcdo de uma hierarquia
simbdlica entre a modernidade ocidental e os saberes afro-brasileiros, reforcando um processo
de racializagé@o que perdura até hoje. Para investigar essas abordagens e compreender sua l6gica
interna, este capitulo estrutura-se em trés momentos: primeiramente, detalha-se a metodologia
de anélise, ancorada na teoria das representacdes de Roger Chartier; em um segundo momento,
reconstroi-se o contexto histdrico-social das religiGes afro-brasileiras no inicio do século XX
no Rio de Janeiro; por fim, realiza-se uma leitura critica do texto de Jodo do Rio, subdividida
em cinco subtemas que estruturam o capitulo No mundo dos feiticos: Os feiticeiros, As iaud, O

feitico, A Casa das Almas e Os novos feiti¢os de Sanin.

4.1 METODOLOGIA

A anélise do encontro de Jodo do Rio com liderancas e grupos religiosos afro-brasileiros
no Rio de Janeiro ganha relevancia, pois, como cronista de um importante jornal urbano, ele
produziu reportagens que acabavam por cristalizar dicotomias: de um lado, a modernidade
europeizada, sindnimo de progresso e civilizacdo; de outro, as tradigdes de matriz africana,
retratadas como sobrevivéncias de um passado arcaico e obscurantista.

As descri¢bes de Jodo do Rio, que figuram entre as primeiras representacdes das
religiosidades afro-brasileiras no século XX, forjaram realidades tanto imaginarias quanto
concretas, impactando diretamente a percepcdo publica das religides de matriz africana. Essa
producdo discursiva demanda, portanto, uma abordagem critica que desnaturalize seus

pressupostos e revele os mecanismos simbolicos de poder que perpetuam o racismo religioso.
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A nocdo de representacdo proposta por Roger Chartier (2002) oferece uma chave
analitica fundamental. Conforme Chartier, as narrativas sdo socialmente construidas, e as
“percepcdes do social ndo sdo de forma alguma discursos neutros: produzem estratégias que
tendem a impor uma autoridade a custa de outros, por elas menosprezados, a legitimar um
projeto reformador ou a justificar, para os proprios individuos, as suas escolhas e condutas”
(Chartier, p. 17, 2002).

O campo da Histéria Cultural,®> no qual Chartier esta inserido, se interessara pelos
individuos que produzem e recebem cultura. Além dos sujeitos e agéncias que constroem a
cultura, estudam-se 0s meios pelos quais ela € desenvolvida e transmitida: as préaticas e 0s
processos. Os objetos culturais estudados, nessa perspectiva, séo: os sistemas de valores, as
visdes de mundo, 0s processos normativos que constrangem os agentes, 0s modos de vida
relacionados aos diversos grupos, as ideias transmitidas por meio de correntes e movimentos
de diferentes tipos de produtores e receptores de cultura (Barros, 2005).

Se a cultura se manifesta por meio de sistemas simbdlicos e normativos, é através das
acOes cotidianas que ela ganha materialidade. Entendidas como gestos e atitudes dos individuos
e grupos, as praticas ndo sdo atos isolados, mas estdo imbuidas de significados sociais que s
podem ser decifrados quando vinculados a um conjunto de representacdes. Nesse sentido,
Chartier (1991) recupera o legado de Marcel Mauss e Emile Durkheim sobre a nogdo de
“representacdo coletiva” para articular trés modalidades de relacdo com o mundo social:

[...] de inicio, o trabalho de classificacdo e de recorte que produz
configuragdes intelectuais multiplas pelas quais a realidade ¢
contraditoriamente construida pelos diferentes grupos que compfem uma
sociedade; em seguida, as praticas que visam a fazer reconhecer uma
identidade social, a exibir uma maneira prépria de ser no mundo, a significar
simbolicamente um estatuto e wuma posi¢do; enfim, as formas
institucionalizadas e objetivadas em virtude das quais “representantes”
(instdncias coletivas ou individuos singulares) marcam de modo visivel e
perpétuo a existéncia do grupo, da comunidade ou da classe (Chartier, 1991,
p. 183).

O processo de construcdo de identidades, portanto, relaciona-se a relacGes de forgas que
tém o objetivo de impor visdes, classificando, nomeando e definindo campos e saberes. Essas

lutas de representacdo manifestam-se na ordenacdo e na hierarquia social, por meio de

® Roger Chartier esta inserido no campo da Histéria Cultural, que se torna mais precisa e aprofundada a
partir das ultimas décadas do século XX, mas que tem origens claras desde o inicio do século, sendo
particularmente rica em possibilidades de tratamento. Dentre as possiveis formas, podemos citar a
cultura popular, a cultura letrada, as praticas discursivas desenvolvidas por diferentes grupos sociais,
os sistemas educativos, as representacdes e quaisquer outros topicos que estejam relacionados a
polissemia e a noc¢do de cultura (Barros, 2004).
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estratégias simbolicas que “determinam posicdes e relagdes e que constroem, para cada classe,
grupo ou meio, um ser-percebido constitutivo de sua identidade” (Chartier, 1991, p. 184).

A violéncia, outrora imposta por aparatos fisicos, transmutou-se para uma violéncia
simbodlica. Disso decorre que o conceito de representagdo, segundo Chartier, “transforma-se em
maquina de fabricar respeito e submissdo, num instrumento que produz uma exigéncia
interiorizada, necessaria onde falta o possivel recurso a forga bruta” (Chartier, 1991, p. 185-
186).

O entendimento das representacdes como forcas reguladoras da vida coletiva e exercicio
do poder é promovido pelo dialogo com Durkheim e Mauss, que retomam as representacoes
coletivas como verdadeiras instituicdes sociais. Chartier, contudo, distancia-se de uma
representacdo estatica para enfatizar conflitos e disputas, como apontado. A aproximagdo com
Bourdieu, por sua vez, permite enfatizar as funcdes politicas das representacdes, ou seja, a
legitimacdo de uma ordem arbitraria e a san¢do de um regime de dominacdo fundado no
reconhecimento.

Complementando essa perspectiva, a concepcdo de representacdo em Chartier
estabelece uma relacdo entre as préaticas sociais e as estruturas de poder, demonstrando como
as representacdes ndo apenas refletem, mas ativamente constituem as hierarquias sociais. Nessa
perspectiva, a luta por essas configuracfes transforma-se em um campo de batalha simbdlica
onde se define o “ordenamento da estrutura social” (Chartier, 1991, p. 193).

Quem detém o poder simbolico de definir narrativas e fazé-las reconhecidas como
verdade exerce controle sobre a vida social, evidenciando uma supremacia construida ao longo
de relagBes histdricas de dominacdo. Ao impor sua visdo de mundo, o grupo estabelece
categorias, hierarquias, valores e normas que moldam percepcdes, gostos e comportamentos,
delimitando o que é socialmente aceito e legitimando papéis sociais (Pesavento, 2012).

Essa pratica representativa torna presente aquilo que esta ausente, ndo apenas ao evocar
0 objeto, conceito ou pessoa representada, mas também ao evidenciar as formas pelas quais
essa presenca é construida. 1sso ocorre por meio da substituicdo do ausente por uma imagem
que se pretende adequada as expectativas do grupo que detém o poder de nomear. Com isso,
estabelece-se uma separacdo fundamental entre o que é representado e a imagem que o
representa (Chartier, 2002). Nessa perspectiva, a eficacia das representaces nao reside em sua
fidelidade ao real, mas em sua capacidade de produzir sentido, mesmo quando incluem
elementos miméticos ou evocativos (Pesavento, 2012).

A nocdo de representacdo configura-se como um conceito analitico central para os

estudos histdricos. Por meio de uma analise critica, é possivel desconstruir visdes restritas sobre
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o0 que se considera “real”. Essas constru¢des ndo sdo meros reflexos passivos da realidade, pois
carregam uma forca persuasiva, moldando a percepcdo que temos da histéria e da sociedade.
Em entrevista concedida a Valéria dos Santos Guimarées (2021), Roger Chartier destaca que o
papel da critica, nesse sentido, é desnaturalizar certas categorias, demonstrando que o que
parece Obvio, inevitavel ou natural é, na verdade, uma construgéo social.

Para uma abordagem operacional desse conceito que nos permita investigar as camadas
da obra de Jodo do Rio, recorreremos ao modelo elaborado por Louis Marin (1989) e apropriado
por Chartier. Nesse mesmo didlogo com Guimardes (2021), o historiador explica que esse
modelo se revela fundamental por distinguir duas dimensdes intrinsecas a toda representacéo,
seja ela linguistica ou visual: a transitiva e a reflexiva. Na perspectiva transitiva, a representacao
opera de forma aparentemente transparente, apresentando-se como um espelho que
simplesmente “representa algo”. E o que se mostra de forma explicita, o contetido visivel do
texto.

A forca analitica reside, contudo, na abordagem reflexiva. Ainda segundo Chartier, essa
dimensao foca na “opacidade enunciativa”, ou seja, em como a representacdo “se apresenta
representando algo”. Essa perspectiva revela os mecanismos ocultos de construgdo do discurso:
as formas, as intencdes e os cddigos que sustentam a representacdo, bem como o0s interesses
que a orientam. Para nossa analise, torna-se crucial reconhecer o alerta do autor de que o
desaparecimento da dimensdo reflexiva é, muitas vezes, um requisito essencial para que a
dimensio transitiva seja percebida como “verdade” ou “evidéncia” (Guimardes, 2021).

Ao combinarmos essas duas lentes, a transitiva, que examinard o vocabulario, as
imagens construidas e o que é efetivamente posto em cena pelo texto, e a reflexiva, que
investigara os procedimentos narrativos, os enquadramentos discursivos e as estratégias de
apagamento ou distorcdo, buscaremos tratar a representacdo de Jodo do Rio ndo como um
espelho da realidade, mas como uma prética discursiva carregada de intencdes politicas, capaz
de produzir e legitimar sentidos, identidades e hierarquias sociais.

E crucial ressaltar que os contrapontos as perspectivas de Jo&o do Rio neste trabalho s&o
estratégicos e circunscritos: o objetivo € evidenciar as assimetrias entre as representaces do
escritor e as dindmicas histdricas e religiosas documentadas pela pesquisa académica. Trata-se,
portanto, de um recurso critico pontual, e ndo de uma revisao sistematica ou de um dialogo
aprofundado com a bibliografia especializada sobre o tema das religides afro-brasileiras. Essa
opcdo metodoldgica justifica-se pela centralidade da teoria das representacdes de Roger
Chartier, que funciona como uma desconstrugéo dos dispositivos discursivos, ao mesmo tempo

que possibilita apresentar a agéncia de individuos historicamente invisibilizados.
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4.2 O CONTEXTO RELIGIOSO AFRO-BRASILEIRO EM INICIOS DO SECULO XX NO
RIO DE JANEIRO

Conforme visto, ao longo do século XIX, as atividades religiosas e culturais
afrodescendentes foram sistematicamente criminalizadas, marginalizadas e associadas a ideias
de atraso, supersticdo e barbarie. Desde o periodo colonial, a Igreja Catdlica e o Estado
portugués demonizaram essas expressoes, vinculando-as a feiticaria, a0 mesmo tempo que
impunham o catolicismo como religido oficial. A Inquisicdo e, posteriormente, os codigos
penais do Império (1830) e da Republica (1890), sustentados pela nocdo de progresso,
consolidaram essa perseguicdo, especialmente sob a justificativa de “protecdo a saude publica”
e a ordem civilizatoria.

No contexto urbano do Rio de Janeiro, a imprensa e as elites intelectuais reproduziram
estere6tipos racistas, associando negros e suas tradi¢des a criminalidade, desordem e ao atraso,
0 que resultou em um processo de apagamento dos saberes afro-brasileiros. As reformas
urbanas do inicio do século XX reforcaram ainda mais essa exclusao, expulsando populactes
negras para periferias e morros, ao mesmo tempo em que se promovia um ideal de modernidade
europeizado. A medicina cientifica e os discursos higienistas serviram como ferramentas para
estigmatizar agentes de cura, mées e pais de santo, classificando-os como “feiticeiros”,
“charlatbes” e “primitivos”.

Nessa conjuntura do Rio de Janeiro, Jodo do Rio (2013), em suas andancas em busca de
reportagem, identifica a presenca de trés tradigcdes afro-brasileiras na cidade: os cambindas (de
origem banto), os alufas (muculmanos) e os orixas (de matriz ioruba); além disso, ele ainda
descreve um rito de Egun, relacionado ao contexto ioruba. Em seu trabalho de campo, é por
meio de Antdnio®, seu informante, que se torna possivel estabelecer contato com as liderangas
dessas tradi¢bes. Esse intermediario informa a Jodo do Rio sobre a existéncia e as
particularidades desses diferentes grupos religiosos:

O eubd para os africanos € como o inglés para os povos civilizados. Quem fala
0 euba pode atravessar a Africa e viver entre os pretos do Rio. SO 0s
cambindas ignoram o eubd, mas esses ignoram até a prépria lingua, que é

® Rodrigues (2010) observa que Ant6nio provavelmente ndo existiu como figura histdrica, o que
possibilita tratad-lo como construgdo situada entre realidade e literatura. Com isso, abrem-se hipoteses,
ndo excludentes, como a condensacdo de diferentes relatos recolhidos por Jodo do Rio, a atuagéo de
préticas jornalisticas ainda pouco delimitadas, nas quais reportagem e artificio narrativo se mesclavam,
e a influéncia dos folhetins oitocentistas e da crénica parisiense, marcados pelo uso de guias urbanos
gue estruturavam a travessia pela cidade. Para a pesquisa, entretanto, importa compreender que a figura
de Antbnio atua como mediador “de dentro”, legitimando o acesso as tradi¢des afro-brasileiras e
reforcando a verossimilhanca do relato.
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muito dificil. Quando os cambindas falam, misturam todas as linguas. Agora
0s orixas e os alufas s6 falam o euba (Rio, 2013, p. 6).
A significativa presenca de falantes da lingua ioruba no Rio de Janeiro, no inicio do

século XX, sugere a existéncia de uma numerosa populacéo de africanos e seus descendentes
que mantinham vivas as tradicdes religiosas e culturais originarias da Africa Ocidental.
Segundo Slenes (2011, p. 151), “a grande maioria dos escravos importados para o atual Sudeste
do Brasil, desde o final do século XVIII até 1850, vieram das sociedades de lingua bantu”. “As
tradicdes religiosas mais importantes anteriores a 1850 ndo vinham da Nigéria ou do Daomé
(Benin), mas da regido ao sul do equador”. Isso ndo quer dizer que o candomblé estivesse
ausente da metrdpole carioca antes de 1850, nem que seus orixas ndo despertassem interesse
entre os escravizados. Acredita-se, no entanto, que o nUmero expressivo de adeptos s6 tenha se
consolidado com as migracfes baianas para a cidade, ocorridas entre 1835 e 1850 (Karash,
2000, p. 354).

A diminuicdo da producao de acucar no Nordeste, causada pela competi¢do das colonias
francesas nas Antilhas, juntamente com o crescimento econémico do café, particularmente nos
estados do Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Minas Gerais, levou & venda em massa de escravizados
e ao subsequente deslocamento para o Sul do pais. Em 1844, a cidade fluminense possuia
119.141 escravizados; em 1870, esse nimero ja ultrapassava os trezentos mil, oriundos da
Africa ou de Salvador. A crise, que provocou condicdes de vida precérias na Bahia, levou ex-
escravizados a migrarem para a entdo capital do pais em busca de melhores condicdes de vida
(Capone, 2004).

Desse modo, “no fim do século XIX ja havia uma forte colonia baiana no Rio de
Janeiro” (Capone, 2004, p. 124). Eles se estabeleceram no espago mais barato da cidade, perto
do cais do porto, onde havia oportunidades de trabalho bracal. Era lugar onde se concentravam
negros e imigrantes pobres, repleto de corticos, “maltas de capoeiras” e populagdo negra. Com
0 saneamento urbano e a politica do “bota abaixo™, os africanos e seus descendentes foram
forcados a se mudar para o subdrbio através da linha de trem; alguns decidiram ocupar 0s
morros da cidade, como o Morro da Favela ou o Morro do Pinto (Capone, 2004, Carvalho;
2010).

As localidades de Santana e Santa Rita, na area portuaria e proximidades do centro da
cidade, foram as mais atingidas pelo “bota-abaixo”. Essas areas, reconhecidas por Carvalho
(2010) como o territorio dos “inquéritos religiosos” de Jodo do Rio, abrigavam a maior

quantidade de candomblés na cidade. As elites as viam como regides ligadas a malandragem,
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ao vicio, ao roubo e a varias violacdes da lei e da ordem; uma delas, mais tarde, seria conhecida
como “Pequena Africa”.

Entre os sacerdotes que residiam no centro do Rio de Janeiro, grandes figuras religiosas
afro-brasileiras ainda hoje sdo lembradas pela tradicdo oral. Em As ReligiGes no Rio sao citados
alguns nomes importantes que compunham essa classe, como o0s pais de santo, “Oluou,
Eruosaim, Alamijo, Adé-Oié; os babalabs Emidio, Olob-teté”; e os “feiticeiros, Torquato
requipa [...], Obitaid, Vago0, Apotija, Veridiana, Crioula Capitdo, Rosenda, Nosuanan”, entre
outros (Rio, 2013, p.7).

Estudos contemporéneos tém revelado as redes e interacBes sociais das liderangas
candomblecistas retratadas por Jodo do Rio. Essas pesquisas demonstram uma realidade para
além da visdo negativa, preconceituosa e fragmentada que o cronista apresentou, por vezes, em
sua obra. Segundo Capone (2004), Jodo Alagba, filho de Omolu, citado por Jodo do Rio (2013,
p. 47) como “Jodo Alaba, negro rico e sabichdo da Rua Bardo de Sao Félix, 76”, era reconhecido
como um dos mais destacados sacerdotes do inicio do século XX e figura central na comunidade
baiana do Rio de Janeiro, com sua residéncia servindo como importante ponto de encontro e
sociabilidade. “Jodo Alabd, de Omulu, dava continuidade a um candomblé nagd que havia sido
iniciado na Saude, talvez o primeiro” da cidade (Moura, 1995, p. 140).

Citada por Jodo do Rio (2013) de forma depreciativa como “falsa méae” e “exploradora”,
a Mée pequena de Jodo Alagba, a sacerdotisa Tia Ciata, desempenhou papel significativo na
cultura religiosa da época, sendo frequentemente associada as origens do samba carioca. A
sacerdotisa teria sido iniciada na Bahia pelo sacerdote Bamboxé no culto da divindade Oxum
(Capone, 2004). Conforme Moura (1995), Tia Ciata foi figura central na comunidade negra na
cidade fluminense, situada na Pequena Africa. Sua casa ia muito além de uma simples
residéncia; constituia ponto de encontro cultural e social, onde as tradi¢bes africanas eram
mantidas vivas e onde novas formas de vida comunitaria surgiam. Esse espaco de sociabilidade
era crucial para a unido de diversos grupos, como capoeiristas, musicos, compositores,
dancarinos e praticantes do Candomblé e de cultos islamicos.

As sessdes de candomblé realizadas em sua residéncia alcangaram tamanha notoriedade
que seriam posteriormente recriadas por Mario de Andrade em Macunaima, ainda que o autor
tenha elaborado uma composicao literaria marcada pela fusdo de diferentes tradicOes religiosas
de origem africana e indigena. Além disso, a fama de Tia Ciata como agente de cura espalhou-
se pela cidade, chegando até o presidente Wenceslau Bras, cuja recuperagdo de um problema
de salde, apos a ineficacia dos tratamentos médicos convencionais, evidencia o reconhecimento

pratico de seus saberes. Tal prestigio permitiu-lhe exercer significativa capacidade de
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negociacao no campo politico, obtendo, por exemplo, a nomeacao de seu marido para um cargo
no gabinete do chefe de Policia, possibilitando maior liberdade em um contexto de repressdo
(Soihet, 2001).

As ReligiGes no Rio ainda menciona Abedé, destacado por Moura (1995) como babalad
Cipriano Abedé, de Ogum, com casa na rua do Propdsito, que depois se transfere para a rua
Jodo Caetano. Foi responsavel pela iniciagdo de Agenor Miranda Rocha nos mistérios da deusa
Eua. Nascido na Africa (1907, Luanda, Angola) durante uma miss&o diplomatica de seu pai,
mas criado no Rio de Janeiro, Agenor foi figura central no candomblé nagd-kétu brasileiro.
Iniciado aos cinco anos por Mae Aninha do Axé Op6 Afonja, tornou-se olud (sacerdote de Ifa
e vidente) no Brasil, dominando os segredos de Ifa e atuando como oréaculo. Mudou-se para a
cidade em 1926, onde se tornou “Professor Agenor” no Colégio Pedro Il. Manteve amizades
importantes com lideres do candomblé e era frequentemente consultado para a escolha de novas
mées de santo (Prandi, 1990; Sodré; Lima, 2014).

Os “feiticeiros”, localizados na Pequena Africa, possuiam vasta clientela, que os
procurava para a resolucdo dos mais variados problemas. “Seus novos terreiros oscilavam entre
o candomblé nagd e os cultos de origem banto, presentes havia muito tempo no Rio de Janeiro”
e conhecidos como macumba carioca (Capone, 2004, p. 126). Essa macumba, na obra de Jodo
do Rio, ¢ “sempre descrita como ‘feitigaria’, isto ¢, pratica de manipulagdo religiosa por
individuos isoladamente, em total auséncia de comunidades de culto organizado” (Prandi, 1990,
p. 3).

A influéncia do informante de Jodo do Rio foi decisiva nesse sentido. “Antonio achava
muito inferiores os cambindas” (Rio, 2013, p. 17), segundo o informante, “para os cambindas,
qualquer pedra serve para santo: os paralelepipedos, as lascas das pedreiras, e esses pretos sem-
vergonha adoram a flor do girassol, que simboliza a lua...” (Rio, 2013, p. 17). Com essas
palavras, Antonio expressava os conflitos existentes entre as diversas tradi¢es africanas na
capital da recém-proclamada Republica. Os africanos da tradicdo nagd, por exemplo,
acreditavam estar inseridos em uma religido “pura”, identificando nela uma pureza africana
ideal e uma maior proximidade com as raizes do continente. Contudo, Dantas (1982, p. 17)
argumenta “que a cultura ndo ¢ simplesmente uma bagagem que a sociedade carrega consigo e
conserva como um todo, nao ¢ algo acabado”, mas ¢ moldada de varias maneiras para afirmar
identidade e assegurar interesses, sendo constantemente reinventada com novos sentidos.

Ao contrario do que aparece na obra de Jodo do Rio, Arthur Ramos (1946) descreve um
ritual de macumba na primeira metade do século XX: “com organizagdo propria, com possessio

de espiritos desencarnados que, no Brasil, reproduziram ou substituiram, por razdes ébvias, a
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antiga tradi¢do banto” (Prandi, 1990, p. 3). Essa macumba resultaria na emergéncia da umbanda
como religido autbnoma na década de 1920.

Nas reportagens de Jodo do Rio pelas ruas do Rio de Janeiro, notava-se também a
presenca de negros malés e haussas, retratados como alufas em sua obra. Eles chegaram a
cidade em busca de melhores condi¢cdes de vida, mas, principalmente, para escapar das
perseguicBes que enfrentaram apds liderarem insurrei¢gdes na Bahia, em conjunto com os nagos.
Como 0s negros iorubés, os negros mugulmanos também se encontravam na Pequena Africa,
“pelas ruas de Sao Diogo, Barao de Sao Felix, Hospicio, Nuncio e da América” (Moura, 1995,
p. 192).

O que determinava o local de estabelecimento de uma familia néo era sua fé nos orixas,
nem ser mugulmana, catdlica, ioruba, jeje ou haucd, mas o fato de ter vindo de Salvador e
pertencer aquilo que podemos chamar de diaspora baiana. Foi com base nessa identidade
compartilhada que novas redes de solidariedade se formaram (Silva, A.C., 2004). E, mesmo
com suas diferencas em relacdo a tradicdo religiosa, “achavam-se todos relacionados pela
lingua, com costumes exteriores mais ou menos idénticos” (Rio, 2013, p. 10).

No Rio de Janeiro, os negros mugulmanos nunca foram tdo numerosos quanto em
Salvador, onde, segundo Nina Rodrigues, antes da Revolta dos Malés (1835), um em cada trés
africanos mais velhos professava o islamismo. No periodo em que Jodo do Rio registrou suas
observac0es, essa antiga comunidade ja estava em declinio. Parte de seus integrantes havia sido
deportada para a Africa pelas autoridades brasileiras, enquanto outros retornaram
voluntariamente, seja por recusar a viver sob o dominio de “infiéis”, seja pelo descontentamento
com as perseguicdes a seus cultos ou pela insatisfagdo com a desconfianga, mesclada de temor
e respeito, que os muculmanos despertavam entre os demais negros (Silva, A.C., 2004).

Com o declinio do islamismo negro no Rio, como ocorrera com 0s bantos, cujas
tradigdes religiosas originais haviam se mesclado ao cristianismo e as crengas indigenas, esses
“remanescentes, por vocacgdo ou esperteza, isolados em sua aventura mistica, compreendidos
como feiticeiros, atendem e oferecem seus servicos magicos aos impacientes e aos
necessitados” (Moura, 1995, p. 195). A Pequena Africa, assim, ndo foi apenas um local de
cultos organizados com processos complexos de iniciagdo mais exclusivistas, mas também um
local de atuagdes religiosas “empresariais independentes”; bantos, islamicos e iorubas atendiam
“a quem chegasse, substituindo a situacdo ritual pela consulta” (Moura, 1995, p. 195).

Esses espagos de consulta, no entanto, ndo eram exclusivamente frequentados por
negros ou individuos das chamadas “classes perigosas”. O publico que frequentava essas
residéncias era composto pelos mais variados tipos de individuos (Silva, C.S.M.S., 2017). Sobre
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0s sacerdotes “feiticeiros”, Jodo do Rio (2013, p. 27) informa que “as pessoas eminentes niao
deixam, entretanto, de ir ouvi-los”. Ele relata ter visto “senhoras de alta posi¢do saltando, as
escondidas, de carros de praga, como nos folhetins de romances, para correr, tapando a cara
com véus espessos, a essas casas” (Rio, 2013, p. 32).

Silva C.S.M.S. (2017) argumenta que esses locais, importantes redutos de encontro de
classes sociais distintas, possibilitaram a manutencéo cultural da classe subalterna, combatendo
0s processos modernizantes que buscavam apagar a tradicdo de matriz africana. As posicoes
sociais mais elevadas dos frequentadores desses locais proporcionavam a possibilidade de que
se mantivessem abertos. Jodo do Rio menciona que “h& homens importantes que devem
quantias avultadas aos alufas e babalads que sdo grau 32 da Magonaria” (Rio, 2013, p. 8). Em
outro trecho revela que “a policia visita essas casas como consultante. Soube nesses antros que
um antigo delegado estava amarrado a uma paixdo, gracas aos prodigios de um galo preto”
(Rio, 2013, p. 31). Podemos concluir que, mesmo em um cenario de repressao, havia por parte
dos afro-brasileiros formas de resisténcia contra o apagamento de suas raizes.

Em meio a perseguicdes e resisténcia, a investigacdo de Jodo do Rio nos terreiros ndo
se configurou como mero registro etnografico, mas sim como ato politico. Sua crénica, como
veremos, consolidou as mesmas hierarquias que o Estado e a elite médica ja vinham

construindo.

43 A JORNADA DE JOAO DO RIO E A CONSTRUCAO DA REALIDADE EM “NO
MUNDO DOS FETICOS”

No panorama de encontros, afastamentos e acomodacOes de diversas tradicdes
religiosas, o Rio de Janeiro, capital da recém-proclamada RepuUblica, passava por intensas
transformac6es no inicio do século XX. Nesse periodo, a cidade buscava em Paris um modelo
de modernidade e civilidade. Essa influéncia francesa ndo se limitava as reformas urbanisticas,
mas permeava toda uma visdo de mundo. Autores brasileiros, inclusive, buscavam referéncias
em obras francesas. Embora defendesse a cultura portuguesa e tivesse editado livros em Lisboa
e Porto, Jodo do Rio teve sua formacao teorico-literaria majoritariamente marcada pela cultura
francesa: 64% de sua biblioteca era composta por obras em francés (Azevedo, 2010). A
imprensa, por sua vez, surgia como um poderoso agente de construcdo da realidade, moldando
a percepcao publica e demarcando identidades sociais.

Em seu trabalho de reportagem, o escritor, embora reconhecido pelo pioneirismo e estilo

literario, inseriu-se em uma logica discursiva que, ao expor as tradicdes de matriz africana,
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simultaneamente as desqualificava. Essa postura alinhava-se ao projeto de modernizacgdo que
caracterizava a Belle Epoque brasileira. A maneira como ele narra e constroi essa realidade de
forma racista, especialmente em No mundo dos feiticos, revela as complexas relaces de poder

e as camadas de preconceitos profundamente enraizados na sociedade daquele periodo.

4.3.1 Parte 1: Os feiticeiros

A incursdo de Jodo do Rio no universo das religides afro-brasileiras, explorada no topico
Os feiticeiros, inicia-se com a figura de Anténio, mencionado anteriormente. Descrito como
um “negro inteligente e vivaz” que estudou em Lagos’ e possuia conhecimento tanto dos santos
catolicos quanto dos orixas da Africa, Antdnio torna-se o intermediario crucial para o
desenvolvimento da obra. O texto destaca que o informante, figura de dentro da cultura, “s6
respeita 0 papel moeda e o vinho do Porto” (Rio, 2013, p. 43). Assim, ainda no inicio do
capitulo, ele estabelece uma relagdo que percorrerd toda a reportagem: a associacdo entre
ganancia, desregramento e farsa. Esses elementos, ao mediarem as relacdes sociais e de fé dos
sujeitos afro-brasileiros, acabam por deslegitimar e estigmatizar suas praticas religiosas. Essa
forma, aparentemente direta da realidade, apresentada pelo escritor, possibilita criar um impacto
imediato no seu publico.

A “inteligéncia” e o conhecimento do informante, valorizada por Jodo do Rio, é
seletivamente utilizada pelo narrador para validar preconceitos e reforcar visdes reducionistas.
Ele é empregado como um interlocutor que sustenta narrativas parciais, como quando declara:
“cambinda é burro e sem-vergonha!” (Rio, 2013, p. 12), ou quando afirma “as vezes tudo é
mentira, a custa de cachaga e fingimento” (Rio, 2013, p. 21). Ao reproduzir essas falas sem
qualquer questionamento, o narrador se apropria da voz de alguém vinculado a tradicdo
religiosa africana, naturalizando os preconceitos negativos associados aos sujeitos afro-
brasileiros.

Dentre as tradi¢des religiosas presentes na obra, os cambindas (bantos) sdo mencionados
poucas vezes. O autor da maior énfase aos orixas (iorubas) e aos alufas (islamicos), sendo 0s
primeiros os que ocupam o maior espac¢o no livro. Jodo do Rio destaca que 0s orixas sdo os que

possuem o maior numero de adeptos e apresentam caracteristicas “mais animistas”. Possuem,

" Lagos, na Costa da Mina, consolidou-se no século XI1X como importante centro intelectual e comercial,
marcado pela presenca de afro-brasileiros retornados que formaram uma elite educada e atuaram como
mediadores culturais. A partir de 1880, destacou-se ainda por um movimento de valorizacao da cultura
ioruba e por uma imprensa ativa, conferindo prestigio e autoridade aos que ali estudavam (Fileno,
2014).
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ademais, um extenso pantedo de “santos” e “confundem os santos catolicos com os seus”,
“encontrando em cada pedra, em cada casco de tartaruga, em cada erva uma alma e um espirito”.
Segundo o escritor, essa “espécie de politeismo barbaro” inclui tanto divindades que se
manifestam quanto invisiveis (Rio, 2013, p. 6). Os alufas, por sua vez, descritos como
“maometanos com um fundo de misticismo”, praticam ritos diversificados e “quase todos dao
para estudar a religido”, tendo a leitura do Alcordo e a prece como elementos centrais de suas
manifestacdes religiosas (Rio, 2013, p. 8).

Ao descrever 0s orixas como “barbaros” e os alufas como “maometanos com um fundo
de misticismo”, Jodo do Rio reproduz uma visao eurocéntrica e racializante que inferioriza
essas tradigdes, reduzindo-as a estereotipos. Essa descrigdo, ao apresentar os “outros” como
figuras facilmente enquadraveis em classificagdes negativas, revela como a realidade foi
construida e encenada a partir de um olhar colonialista. Sua abordagem, pautada por uma
autoproclamada perspectiva “civilizada”, ndo buscou compreender a complexidade dessas
tradicdes, mas reafirmar e consolidar hierarquias culturais e religiosas, distorcendo-as para
reforcar imagens e lugares subalternos ja consolidados no imaginario da época.

Isso se torna ainda mais evidente quando comparado a outras formas de religiosidade
presentes no conjunto de reportagens. As religides de matriz europeia, diferentemente das
descrigdes feitas sobre as préaticas afro-brasileiras, sdo narradas por meio de imagens de ordem,
luminosidade e elevacdo moral, como o “céu luminosamente azul” e a arquitetura que “recorda
um templo grego” na Igreja Positivista (Rio, 2013, p. 51), ou ainda a “paz” e a sobriedade
atribuidas ao culto protestante, por exemplo (Rio, 2013, p. 87). A escolha desses vocabularios
atua como um critério de legitimacdo do religioso, valorizando aquilo que se aproxima da
racionalidade, da contencao e da tradigcdo europeia.

Conforme Horta (1994) argumenta, os discursos sobre o “outro” frequentemente operam
a partir dos valores e modelos culturais do observador, traduzindo o diferente em termos
compativeis com sua prépria visdo de mundo. No caso de Jodo do Rio, ele adapta as tradicGes
afro-brasileiras a uma logica ocidental-colonial, classificando seus praticantes por meio de
um jogo de semelhancas e diferengas que toma como parametro os padrdes da elite dominante.
O resultado é a subalternizacdo sistematica dessas tradi¢es, apresentadas como resquicios a
serem superados pelo “progresso civilizatério”. Essa postura determina “posicoes e relagdes”
que, por sua vez, constroem a identidade de “cada classe, grupo ou meio” (Chartier, 1991, p.
184).

Essa hierarquizacdo, entretanto, estd enraizada na propria estrutura do pensamento

moderno-colonial. De acordo com Mignolo (2017), o pensamento dominante moderno esta
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sustentado em um fundamento racial classificatério. Originalmente estruturado por uma ordem
teoldgica crista, esse paradigma ganhou nova roupagem no século XVIII, quando “o marcador
de raca/racismo foi transferido para a pele, e a teologia foi deslocada pela filosofia secular e
pelas ciéncias”.

Esse contexto, ndo por acaso, ilumina a visdo de Jodo do Rio. Seu pai, Jodo Duarte,
descrito por Rodrigues (2010) como um “positivista de primeira hora”, formou-se na Escola
Politécnica do Largo de Sao Francisco, principal difusor do cientificismo comtiano no Brasil.
E possivel supor, portanto, que o escritor tenha internalizado ideias positivistas relacionadas ao
progresso, as quais naturalizavam a inferiorizagdo das culturas ndo europeias, consideradas
“atrasadas”. Paralelamente, no contexto da escrita de suas reportagens, os estudos e publicac¢oes
sobre religides de matriz africana ainda eram incipientes, com forte aproximagao com teorias
racistas.

A crbnica, género que marca o estilo do autor, reproduz um racismo particular em seu
encontro com a cultura religiosa de matriz africana. Um olhar de estranhamento é empregado,
mesclando curiosidade com sarcasmo. Para Antelo (1989, p.19-31), a cronica produzida por
Jodo do Rio dramatiza um campo estruturado de tensdes simbdlicas e imaginarias, historicas e
estéticas, buscando desvendar o que organiza o corpo social e busca sondar na producgéo intima
de cada um. Entretanto, o autor enfatiza que Jodo do Rio era um “cronista profissional”, cujo
trabalho, na visdo do préprio Jodo do Rio, se “alena na constante producdo para o jornal”,
caracterizando a imprensa periodica, por sua vez, como um “produto especifico do brilho
burgués”.

Ainda no topico Os feiticeiros, Jodo do Rio e Antbnio visitam a residéncia de um
babalad, descrito por eles como o “velho matematico Olod-Teté”. No momento em que cruzam
a porta, “uma velha Mina, que cantava sonambulicamente, parou de repente” e exigiu do
jornalista dois tostdes. Assim que 0s obteve, retomou sua melodia. Logo em seguida, Olo6-Teté
conduziu uma consulta divinatdria para o reporter com o “opelé, feito de cascas de tartaruga”,
revelando um porvir triunfante e a queda de um adversario. Jodo do Rio o define como um
“pobre velho malandro e ingénuo”, ressaltando sua demanda por pagamento: “Pde dinheiro
aqui”. “Enquanto isso, a negra da cantiga entoava outra mais alegre, com grandes gestos e
risos”, € Antonio esclareceu tratar-se de “uma cantiga de Orixald”, que dizia: “homem do
dinheiro esta ai. Vamos ergué-lo” (Rio, 2013, p. 14).

Em seus relatos sobre servigos religiosos, como na descricdo acima, 0 escritor
frequentemente associa as agdes a ideia de charlatanismo. Um exemplo claro é a énfase que da

em sua descri¢do a exigéncia de dinheiro, tratada quase como um “mediador principal” das
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relacbes dentro daquele espaco. Essa perspectiva reforca a ideia de que a fé ali presente se
reduziria a uma simples transacdo interesseira, uma espécie de “traficancia”, nas palavras do
autor. Desqualificam-se, assim, 0s praticantes, retratando-os como figuras pouco confiaveis ou
dignas de crédito.

Em perspectiva oposta, ao visitar a Igreja Fluminense, Jodo do Rio é acompanhado pelo
Rev. Marques e constr6i uma narrativa sensivelmente distinta daquela mobilizada para
caracterizar o “feiticeiro malandro”. Suas primeiras impressdes sdo marcadas por admiracéo e
respeito, como se observa na passagem: “Havia na voz do pastor um justo orgulho. Eu emudeci
um instante, acompanhando-o. Nesta cidade de comércio, em que o dinheiro parece o Unico
deus, homens mocos e fortes pregam a bondade de porta em porta” (Rio, 2013, p. 85).

A viséo negativa sobre 0s servicos religiosos como a de Olo6-Teté ndo era isolada, mas
refletia o pensamento amplamente difundido na época sobre o charlatanismo divulgado nos
jornais, validando as ideias cientificas e as reivindicagdes da comunidade médica. Essa
perspectiva era respaldada pelo Cédigo Penal de 1890, que, em seu Artigo 157, criminalizava
aqueles que “com ou sem pretensdes curandeiristicas, arrogavam-se poderes sobrenaturais ou
invocavam motivagdes religiosas” (Giumbelli,1997, p.103). Como argumenta Nogueira (2020,
p.16), “ao longo de boa parte da nossa historia a lei foi utilizada como ferramenta de
desigualdade e opressao contra povos trazidos para a colonia” na condicdo de escravizados,
voltando-se contra suas manifestacdes culturais.

Repressdo midiatica e legislacdo penal atuavam juntas na construcdo de uma hierarquia
de saberes, deslegitimando as manifestagdes religiosas afro-brasileiras. A imprensa reforcava
estigmas ao difundir imagens negativas, alinhadas ao discurso cientifico e juridico. Essa
desqualificacdo cultural naturalizava exclusdes e silenciava as tradicdes de matriz africana.

Nesse contexto, a representacdo de Jodo do Rio, como representante do jornal Gazeta
de Noticias, identificou lideres religiosos como meras “curiosidades antropologicas”, nunca
como intelectuais ou figuras de autoridade. Imerso na mentalidade do seu tempo e mais
especificamente da classe jornalistica dominante, o cronista reforcou a ideia de farsa,
especialmente ao destacar a cobranga financeira em sua visita a Olo6-Teté. Seu relato,
portanto, ndo apenas distorce a realidade dos servicos religiosos do sacerdote, mas
também reduz toda a complexidade espiritual e social dessas trocas a um mero esquema de
charlatanismo.

Ao desconsiderar a dindamica interna dessas acdes e seu contexto cultural, o autor ndo
percebeu aspectos fundamentais de sua estrutura. A perspectiva da tradig&o cristd foi dominante
na sociedade brasileira desde o periodo colonial; mesmo com a separacao entre Estado e religido
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na proclamacdo da Republica, a estrutura religiosa cristd, com bases no saber europeu, ainda
condicionava percepcOes e aceitagdes. Jodo do Rio, nesse sentido, reproduziu o pensamento
hegemonico.

A cultura catodlica, largamente influente enquanto conjunto de valores da sociedade
brasileira, atuou como mediadora das experiéncias entre os individuos. Essa cultura agiu
previamente com categorias basicas e um padrdo normativo que organiza hierarquicamente
ideias e valores. Desse modo, os desvios das maneiras de produzir e reproduzir simbolos
religiosos distantes do conhecimento europeu religioso foram consequentemente passiveis de
represséo.

Prandi (2004, p. 228) aponta que, “além do sacerddcio religioso, a magia é quase uma
atividade profissional paralela” no candomblé, dimensdo que o jornalista interpretou como
mercantilismo puro e farsa, sem reconhecer seu papel ritual e social. Diferente da moral cristé,
que opera numa dualidade entre “bem e mal”, o candomblé, como argumentam Goncalves e
Oliveira (2022, p. 155), “ndo precisa se prender a ética da caridade”, pois esta inserido em outro
corpo de valores. Nessa perspectiva, as trocas materiais nos terreiros ndo representam
corrupgdo espiritual, mas um sistema de valores distinto, justamente o que Jodo do Rio,
influenciado pelo discurso hegemdnico, ndo conseguiu enxergar.

As religides afro-brasileiras diferem das tradicdes apostélicas, pois ndo se baseiam na
pregacao, na conversao ou em escrituras sagradas, como a Biblia ou a Tora. Séo religides
fundamentadas na oralidade, nas quais mito e rito se entrelagam. O conhecimento sobre o que
é considerado certo ou errado, assim como as normas de convivéncia, € transmitido pelos mais
velhos a comunidade religiosa, sendo cada templo autbnomo em suas praticas. Todas as
atividades realizadas pelos adeptos tém como prop6sito manter o equilibrio entre Ayé (o mundo
material, 0 espaco da existéncia humana) e Orum (o mundo espiritual, morada dos orixas e
ancestrais), por meio da constante troca de axé, a energia vital que sustenta e conecta todas as
dimensdes do universo (Sampaio; Lages; Campos, 2025).

O professor Agenor Miranda Rocha, citado anteriormente e reconhecido como um
grande sacerdote da divinacdo no Brasil, viveu na mesma época que muitas das figuras
mencionadas por Jodo do Rio no livro. Ao ser indagado sobre a obra, o sacerdote, no entanto,
limitou-se a suspirar em tom de reprovacdo e a abanar a cabe¢a, como quem lamenta (Sodré,
2014).

Sobre a divinacdo no candomblé, diferente da apresentacdo simplista e negativa
representada pelo jornalista, como atesta o professor Agenor, seu dominio exige um

treinamento “longo e rigoroso” que pode durar “dez ou quinze anos” na Africa, dependendo
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das aptiddes do aprendiz. Durante os primeiros anos, o treinamento é informal, com o aprendiz
observando e obedecendo ao mestre. Somente depois de anos de observacéo e pratica formal,
com o0 manejo de instrumentos como os ikins (dezesseis nozes de palmeira), o opelé (colar de
If4) e 0 ib6 (conjunto de bazios), o discipulo é considerado apto para a iniciacdo (Sodré, 2014).

O aprendizado divinatorio fundamenta-se na memorizacdo de um vasto repertorio
de esses, textos em prosa e verso associados aos odus que condensam 0 pensamento ioruba,
abrangendo desde mitologia e filosofia até saberes medicinais. No Brasil, contudo, essa tradi¢cdo
assume uma configuracdo distinta, uma vez que nao existe um “culto a Ifa” institucionalizado
e autbnomo. Aqui, a funcdo oracular é exercida por iniciados em outros cultos, como atesta o
professor Agenor, detentor do posto de olud, que ressalta a necessidade de intenso estudo e de
um dom inato para a interpretacdo do jogo (Sodre, 2014).

E esse saber, que envolve preservar o conhecimento ancestral para decifrar o presente,
que capacita pais e médes de santo a operarem como mediadores do sagrado por meio de técnicas
como o jogo de buzios. Por meio dele, decifram mensagens e orientacdes divinas, indicando
aos devotos os caminhos e acGes necessarios para a solucdo de problemas e o alivio de
sofrimentos (Sampaio; Lages; Campos, 2025).

Na obra de Jodo do Rio, a religiosidade afro-brasileira é transformada em um espetaculo
jornalistico que, ao performatizar o “outro”, legitima a estigmatizacdo e a legislacéo repressora.
Antbnio, como guia e informante de um contexto cultural religioso pouco difundido a época,
paradoxalmente, confirma os preconceitos do publico-alvo do jornal, uma elite letrada e
eurocéntrica. O que se revela, desse modo, ndo é a realidade dos terreiros, de suas liderangas
ou das praticas individuais, mas sim um projeto que buscava enquadrar essas manifestacoes

como resquicios de um Brasil a ser civilizado.

4.3.2 Parte 2: As iaub

Seguindo sua jornada de reportagens, Jodo do Rio descreve a “feitura de santo” das
“jauds”. Ele informa que o que deu “animo” para sua iniciativa de reportagem sobre as iniciadas
foi a recordagdo de um fato que envolveu “a morte de uma rapariga que fora a Bahia fazer
santo”. Segundo o autor, “as iaud abundam nesta babel de crenca”, “fornecem ao hospicio a
sua guota de loucura, propagam a histeria entre as senhoras honestas e as cocotas”, sdo “as
grandes farsistas da raca preta, as obsedadas ¢ as delirantes”. Ele afirma que “fazer santo é a
renda direta dos babaloxés, mas ser filha de santo é sacrificar a liberdade, escravizar-se, sofrer,
delirar” (Rio, 2013, p. 15).
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Jodo do Rio descreve a iniciagdo com seu juramento de segredo, o banho purificador e
0 momento em que a iaud “ja havia perdido a razdo”. Apds o corte de cabelo, culminando no
16° dia, ocorre o ritual em que “o santo revela-se” (Rio, 2013, p. 20). No ritual, o jornalista
narra a danga como “horrendamente insistente” e a musica que “destila desespero”, levando a
jaud a um éxtase onde “a loucura propagou-se”. Durante o ritual, o Babaloxa aproxima-se da
pessoa iniciada com um “canjirdo ardente” e o coloca sobre sua cabeca. Em seguida, apos o
grito “Emim oia bonmim!”, o santo se manifesta, revelando seu nome através da voz do novo
adepto. Como Antonio explica: “o santo disse pela sua boca o nome que vai ter” (Rio, 2013, p.
18-23).

Aprofundando a analise da representacdo das iauds, percebe-se que ao realizar uma
mengédo a morte “de uma rapariga”, constroi-se um imaginario de que o candomblé € um espaco
de mistério e possivel risco, vinculando as tradi¢cGes de matriz africana a formas obscuras. A
escolha de comegar com um caso tragico sugere uma abordagem voltada para o espanto do
leitor, tipica do jornalismo e da literatura da Belle Epoque, que muitas vezes tratava essas
tradicdes e suas atividades como um tema “macabro”. Dessa forma, mesmo antes de descrever
0 processo de iniciacdo, o texto insere um viés dramatico que influencia como a cerimdnia sera
lida.

Como Chartier (1994, p. 13) sustenta, “é preciso levar em conta que as formas
produzem sentidos, e um texto por extenso passa a investir-se de uma significa¢ao”, reforcando
visdes de mundos particulares. Os textos de Jodo do Rio foram publicados como folhetim
jornalistico, um formato que prioriza o entretenimento e o sensacionalismo. Isso explica o tom
dramatico e a selecdo de episodios “chocantes” que estruturam sua abordagem racista.

A descrigdo das iauds € um dos pontos mais fortes da patologizacéo do que € visto como
diferente. A utilizacdo recorrente por Jodo do Rio de termos como “perdeu a razdo”, “loucura
propagou-se”, “histeria entre as senhoras honestas e as cocotas” e “obsedadas e delirantes” ecoa
e perpetua diretamente o discurso médico-psiquiatrico patologizante prevalente em sua época.
Tais expressdes, ao apresentar a “loucura” como uma caracteristica inerente as iauds,
evidenciam a estratégia em legitimar o olhar depreciativo. Sua narrativa, portanto, ndo pode ser
considerada uma observagdo objetiva. Ao empregar tal linguagem, o texto de Jodo do Rio
contribui para o entendimento do candomblé como uma fonte de instabilidade mental e
desordem social.

A representacdo de Jodo do Rio integrava o projeto de “higieniza¢do” social e moral da
cidade, que via as religides afro-brasileiras como “degeneracdo” a ser combatida. Sua escrita

funciona como uma ferramenta de “degradacdo humana”, especialmente em passagens
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como: “Os transeuntes honestos, que passeiam na rua com indiferenga, ndo imaginam sequer
as cenas de Salpetriére africana passadas por tras das rotulas sujas” (Rio, 2013, p. 15). Ao
comparar os terreiros a La Salpétriére, hospital onde Charcot® conduzia experimentos com
pacientes diagnosticadas como histéricas, a cronica refletia o preconceito médico da época e o
disseminava para um publico amplo, contribuindo para sua marginalizacéo (Isaia, 2018).

Dessa forma, ao se deparar com as manifestagdes religiosas das iauds, como suas dancas
descritas como “horrendamente insistentes” ou a interpretada como “loucura”, o autor via um
tipo de performance que destoava profundamente da fé introspectiva da tradicdo cristé.
Enquanto o rito afro-brasileiro é taxado de desordem, o autor valoriza o controle
comportamental observado em sessdes espiritas de classe média, onde, segundo ele, “a casa
estd sonora do rumor continuo, mas tudo e simples, caridoso e sem espalhafato. Quando
entramos ndo se lhe altera a vida nervosa” (Rio, 2013, p. 178).

Essa caracterizacdo do transe como desordem ndo é um caso isolado, mas uma estratégia
descritiva recorrente na obra. Diante dessa comparacgéo, que elege o rito introspectivo como
padrdo de normalidade ritual, a ciéncia surgia como instrumento do progresso e da
modernizacéo, sendo vista como ferramenta para corrigir tais “desvios”. Quando 0s casos ndo
eram tratados como policiais, por suposta farsa ou charlatanismo, eram enquadrados como
patologias e necessitavam de interven¢do da medicina.

Ao descrever a filha(o) de santo como alguém que “sacrifica a liberdade, escraviza-se,
sofre, delira”, o jornalista ndo apenas ignora a agéncia da iniciada(o), mas também elimina a
dimens&o subjetiva da iniciagédo. Essa linguagem, que implica submisséo forcada e sofrimento,
omite completamente a voz dos iniciados, desvalorizando o potencial de crescimento pessoal,
realizacdo espiritual e pertencimento comunitario que a iniciacdo pode oferecer. Tal
caracterizacdo do processo como perda de autonomia, em vez de um caminho escolhido de
desenvolvimento espiritual ou ganho profundo de identidade e propésito, desconsidera a
decisdo consciente ou o chamado espiritual do iniciado, reafirmando ativamente estere6tipos
negativos.

Ao reafirmar ideias dominantes e negar outras formas de existéncia, criam-se fronteiras
rigidas entre o aceitdvel e o anormal, suprimindo a liberdade religiosa. Jodo do Rio atua

simultaneamente na negagdo da autonomia existencial das praticas religiosas afro-brasileiras e

8 Charcot (1825-1893), neurologista francés, realizou na Pitié-Salpétriere uma série de estudos e
demonstracdes publicas sobre histeria, usando o hospital-asilo como espaco de observagdo e registro
de pacientes. A instituicdo tornou-se um centro de constru¢do visual e médica da histeria no século
XIX, ajudando a difundir interpretagdes patologizantes sobre o corpo feminino (Didi-Huberman,
2015).
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em sua marginalizacdo sistematica, reforcando os limites do que a sociedade considerava
aceitavel (Nogueira, 2020).

A agéncia das iauds, embora ndo se manifeste como uma autonomia individualista de
caracteristicas ocidentais, revela-se em sua capacidade de atender ao chamado espiritual, de
passar por um processo transformador que as fortalece tanto no plano pessoal quanto no social,
e de sustentar uma relacdo reciproca e benéfica com suas divindades. O jornalista ignora as
transformacdes complexas e muitas vezes positivas que marcam a iniciacdo das iaubs. Sua
abordagem ndo buscava desvendar o sentido da tradicdo, mas enquadrava as iaub6s na
perspectiva da psiquiatria e da moral.

A perspectiva reducionista do escritor ndo encontra respaldo na realidade das atividades
iniciaticas do candomblé. Conforme argumentam Camargo et al. (2018), a feitura do santo é
um rito de passagem essencialmente voltado para a construcdo de uma conexdo profunda e
duradoura entre o individuo, seu orixa, o Babalorixa/Yalorixa e o terreiro. Esse processo € visto
como um “renascimento da(o) médium”, representando uma quebra com o passado e 0
aparecimento de uma nova identidade social dentro do terreiro, assumindo novos papéis e
responsabilidades.

A iaud, por ser a pessoa escolhida pelo orixa, passa por um processo de “treinamentos
metddicos” que a preparam para que o orixa se manifeste nela através do transe, voltando assim
ao mundo terreno. Essa preparagdo rigorosa garante que o ritual seja ordenado, tanto em a@mbito
privado quanto publico, sem espaco para a desordem. Como veiculo do orixa, a iaud assume
uma nova e importante funcdo no grupo, pois “através dela sdo transmitidas as mensagens que
0 orixa destina aos humanos, tanto a ela quanto as pessoas a sua volta” (Cossard, 2006, p. 134).

Turner (1974) argumenta que a fase liminar nos ritos de passagem é um momento
ambiguo e transitorio, em que o individuo, despojado de seu status social, fica “entre”
estruturas, suspenso entre o passado e o futuro. Nesse espaco, as estruturas socialmente
constituidas sdo temporariamente dissolvidas, dando lugar a uma experiéncia de conexao
coletiva. Comparada a morte ou ao utero, a liminaridade é um estado sagrado e perigoso,
“dentro e fora do tempo”, que revela os valores centrais da tradi¢do e permite a renovagao
simbdlica.

Assim, a iniciacdo traz uma série de mudancas, ajustes, transformacées e realocagdes
dos papéis exercidos pelo individuo. H4 uma mudanca importante na maneira como a
comunidade, os parentes, 0s amigos e até o préprio individuo se identifica (Camargo et al.,
2018). A feitura do santo representa o processo de construcdo ritual da pessoa, momento em
que ela passa a estabelecer uma ligacdo profunda e pessoal com a divindade. “A divindade
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estara presente no seu cotidiano, envolvendo os habitos alimentares, o gosto por determinadas
expressdes musicais, por determinado estilo de roupa, influenciando sua personalidade e seus
comportamentos” (Sampaio; Lages; Campos, 2025, p. 143).

Camargo et al. (2018, p. 7) documentaram percep¢des significativas de transformacao
pos-iniciacdo, conforme relatos dos préprios iniciados. Catarina destacou seu desenvolvimento
pessoal: “Hoje eu sou uma pessoa mais humilde, [...] tomo mais cuidado com o que eu falo e
filtro mais o que eu escuto.” Helena descreveu mudancas comportamentais: “ah! o meu jeito de
pensar, meu jeito de agir, sou muito mais calma, muito mais amorosa.” Ja Danilo relatou uma
transformac&o abrangente: “sou uma pessoa mais calma [...] gragas aos Orixas, ndo sinto mais
vontade de beber. Hoje sou um profissional melhor, me relaciono melhor com as pessoas, sou
uma pessoa mais humana.” Esses depoimentos revelam um padrdo consistente de
desenvolvimento de virtudes como humildade, autocontrole, serenidade e amorosidade,
evidenciando o impacto transformador da iniciacéo.

A descricdo das iauds por Jodo do Rio como corpos histéricos e descontrolados,
portanto, alimentava o imaginario de uma sociedade que as gqueria apenas como caricaturas.
Essa visdo contrasta com as tradi¢Oes religiosas afro-brasileiras, onde ha uma cosmovisao
integrada. Nelas, corpo, espirito e divindade coexistem em permanente didlogo. Na perspectiva
afro-religiosa, o corpo transcende o individual, tornando-se coletivo e politico, uma forca que

desafia a logica colonial e suas divis@es artificiais (Costa; Moraes Junior, 2014).

4.3.3 Parte 3: O feitico

Avancando em sua observacao pela cidade, Jodo do Rio dedica um tdpico inteiro ao
“feitico”, uma forca que ele descreve como onipresente na vida carioca. Ele afirma
categoricamente: “Nds dependemos do feitico”. Para embasar sua percepcao, ele revela ter
vivido “trés meses no meio dos feiticeiros, cuja vida se finge desconhecer, mas que se conhece
na alucinacdo de uma dor ou da ambicdo” (Rio, 2013, p. 25).

Jodo do Rio enfatiza a dependéncia coletiva, declarando: “vivemos na dependéncia do
Feitico, dessa caterva de negros e negras, de babaloxas e iaud, somos nos que lhe asseguramos
a existéncia”, “indo buscar trémulos a sorte nos antros, onde gorilas manhosos e uma stcia de
pretas cinicas ou histéricas desencavam o futuro” (Rio, 2013, p. 25). Ele vai além, descrevendo
o feitico como “0 nosso vicio, 0 nosso gozo, a degeneracdo”. A presenca é massiva: “Os

feiticeiros formigam no Rio, espalhados por toda a cidade”, e, em sua visdo, essa pratica ndo
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apenas sobrevive, mas prospera, “degenerando o maometismo e o catolicismo” e permitindo
que seus praticantes vivam “bem e de forma farta” (Rio, 2013, p. 26).

De forma sarcastica, Jodo do Rio descreve como, através da “mistura de sangue e erva”,
os feiticeiros prometem riqueza, mesmo vivendo em casas “sordidas”. Ele categoriza os feiticos
como “lugubres, poéticos, risonhos, sinistros”, afirmando que sdo “de uma ignorancia absoluta
e afetam intimidades superiores, colocando-se logo na alta politica, no clero e na magistratura”
(Rio, 2013, p. 29). Em tom de critica, o jornalista faz uma comparagéo ironica: “Os trabalhos
sdo tratados como nos consultérios médicos” porque, segundo ele, “os babaloxas sdo médicos,
e curam com cachaca, urubus, penas de papagaio, sangue e ervas” (Rio, 2013, p. 31).

A representagdo de Jodo do Rio sobre o “feitico” ndo € apenas uma observagao cultural;
constitui uma intervencdo ativa na configuracdo da realidade social carioca, que se revela
profundamente ativa na consolidacdo do racismo religioso. O feitico € apresentado no texto
como um dado da realidade, uma presenca inegavel e influente. Ao lado desse dado, visa-se dar
legitimidade a sua narrativa, apresentando o fato de ter vivido por “trés meses no meio dos
feiticeiros” (Rio, 2013, p. 25), uma estratégia de autoridade, conferindo a sua voz a de quem
“conhece”.

O conceito de feiticaria permanece em debate nas ciéncias sociais, mas, como destaca
Silva V.S. (2011, p. 204), prevalece uma visdo que a associa a “uma acgdo temida por ser
negativa e destrutiva” na maioria das sociedades. No Brasil, essa percepcao teve consequéncias
concretas: desde o periodo colonial e, especialmente ap6s 1890, o Estado implementou
“mecanismos reguladores” que criminalizavam ac¢fes magico-religiosas. Nesse processo, 0
“feitico” transformou-se em um potente “operador 16gico”, categoria que, segundo Maggie
(1992), estabeleceu fronteiras e hierarquias entre diferentes manifestacGes religiosas. Assim,
espiritismos, macumbas, candomblés e até praticas medicinais foram sistematicamente
“colocados em relacdo e hierarquizados”, criando um sistema simbdlico de desqualificacdo
social.

A feiticaria, enquanto categoria negativa no contexto social brasileiro, foi utilizada por
Jodo do Rio e diversos jornalistas de sua época para hierarquizar grupos religiosos, agrupando
as tradicOes afro-brasileiras sob esse rétulo pejorativo. Visa, portanto, fazer com que as
manifestagdes religiosas afro-brasileiras ndo tenham “existéncia a ndo ser na imagem que exibe,
que a representagdo mascare ao invés de pintar adequadamente o que é seu referente” (Chartier,
1991, p. 185).

No texto, o escritor argumenta que o “feitico” teria degenerado 0 maometismo e 0

catolicismo devido ao hibridismo presente nessas expressdes religiosas. Ao retrata-las como
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uma ameaca a ordem religiosa e moral estabelecida no Rio de Janeiro, ele implicitamente
reforca a ideia de superioridade das religiGes dominantes, marginalizando as praticas afro-
brasileiras e estigmatizando-as como desviantes.

Sua estratégia discursiva também escolhe o que mostrar e como mostrar, sempre
destacando justamente os aspectos que reforgam estereotipos racistas. Em toda sua obra, fica
evidente a forma como associa 0s praticantes das tradi¢cbes de matriz africana a ideias de
animalizacédo e inferioridade. Ndo faltam exemplos chocantes: Jodo do Rio refere-se a uma
“caterva de negros e negras” que manteria a sociedade “na dependéncia do Feitico”, ou quando
diz que “gorilas manhosos e uma slcia de pretas cinicas ou histéricas desencavam o futuro entre
cagados estrangulados e penas de papagaio” (Rio, 2013, p. 25).

As formas estereotipadas e grotescas com que o autor caracteriza o ritual e seus
participantes visam minar a credibilidade da pratica, além de reforcar estigmas e preconceitos.
Nogueira (2020) argumenta que essa caracteristica discursiva etnocéntrica, de constituir o outro
com esteredtipos, identifica-os como um “perigo” que deve ser eliminado.

Essas sdo modalidades fundamentais da dominacdo simbdlica que buscam fazer
perceber como naturais identidades construidas e impostas de fora, vinculando a prética
religiosa a uma suposta “degenera¢do” inerente a esses grupos. A ironia sobre feiticeiros que
prometem riqueza mesmo vivendo em casas “sordidas” reforca essa invalidacdo, sugerindo uma
hipocrisia ou ineficacia inerente a pratica. Jodo do Rio tenta fazer com que a marginalizacéo
dessas praticas pareca natural e justificada, em vez de produtos de construcdes sociais e de
poder.

Em contraste com a descricao estereotipada e homogénea que Jodo do Rio apresenta das
praticas espirituais de matriz africana relacionadas a cura, podemos citar a obra de Gabriela
Sampaio, Nas trincheiras da cura (2005). O texto da escritora menciona a biografia de um
conhecido agente de cura que, em seu sitio no Rio de Janeiro do final do século XIX, atraia
uma multiddo de pessoas de diversas classes sociais, incluindo cidaddos comuns, politicos e
autoridades. Marius, antes de se dedicar a tais praticas terapéuticas, trabalhava como relojoeiro.
No entanto, sua vida transformou-se quando comecgou a vivenciar experiéncias espirituais,
entrando em transe e estabelecendo comunicagdo com espiritos. A principio, sua familia o
achou louco, e ele chegou a tentar suicidio. Contudo, ap6s um periodo de adaptacéo, aprendeu
a dominar seu dom e comecou a utiliza-lo para curar pessoas enfermas (Sampaio, 2005).

Marius prestava atendimento em seu sitio, onde consultava os espiritos para prescrever
ervas, raizes e agua purificada da fonte, “Agua Azul”. Seus procedimentos envolviam

diagnosticos espirituais, quebra de feiticos e realizacdo de supostos milagres, como a cura de
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uma pessoa com paralisia. Ele ndo cobrava pelos seus servigos, permitindo que o0s pacientes
pagassem o quanto pudessem, o que fez com que fosse considerado generoso e carismatico.
Embora adotasse praticas alternativas, Marius era um catolico devoto, assistindo a missas e
projetando uma imagem de homem religioso. Sua reputacdo se espalhou pela Corte e além,
atraindo pacientes que a medicina convencional ndo conseguia tratar (Sampaio, 2005).

Silva L.P. (2022), em sua tese, identificou a trajetdria de Ricardo Carlos como agente
de cura, um homem negro que emergiu como figura central nas praticas terapéutico-religiosas
em Juiz de Fora na década de 1930. Ele estabeleceu um “Centro Espirita” em sua casa na Rua
Belo Horizonte, denominado Santo Antdnio, onde atraia o publico com “passes de espiritismo
e magia”. Suas sessdes eram marcadas por um hibridismo, integrando influéncias do espiritismo
kardecista, do catolicismo popular e das religiGes afro-brasileiras.

Em uma batida policial, descobriu-se que o centro continha tercos, cofres, imagens de
santos, como S&do Jorge e Santo Antonio, um “capacete de papeldo”, velas, chifre de carneiro,
cachimbos, espelhos, lata de polvora e raizes medicinais, 0 que demonstrava a fusdo de
elementos religiosos. Ricardo empregava “passes espiritas”, dguas e raizes em suas curas,
incluindo a sifilis, e testemunhas observaram o uso de “concentracdes e outros gestos” que
remetiam ao “alto espiritismo®”. A presenca do “capacete de papeldo” ao lado de imagens de
Sao Jorge e Santo Ant6nio e o uso da polvora, segundo Silva, sugere conexdes com Ogum e a
manutencdo de rituais de purificacdo e elementos magicos das tradi¢cdes afro-brasileiras (Silva,
L.P., 2022).

A relacéo hibrida das crencas manifestadas nos relatos desses agentes de cura demonstra
a diversidade dos agentes e uma consideravel ressignificacdo de atividades rituais. Por meio de
seus proprios “filtros” ou “chaves de leitura”, individuos apropriavam e adaptavam as obras
kardecistas e cristds as suas realidades e demandas, incorporando-as a matriz africana (Silva,
L.P., 2022). Para Nogueira (2020), a dominacdo ndo se restringe a repressdo fisica dos
dominados, mas a capacidade de tornar o imaginario europeu a Gnica maneira de se relacionar
com o mundo social. Dessa forma, a ressignificacdo, realizada por esses individuos, foi um

instrumento de subversdo da ordem vigente, e, a0 mesmo tempo, serviu como sobrevivéncia no

® Como argumenta Giumbelli (1997), a distingdo entre “alto espiritismo” e “baixo espiritismo” foi uma
construcao discursiva do final do século XI1X e inicio do XX, amplamente utilizada por delegados,
autoridades e pela imprensa. Nesse esquema, 0 espiritismo kardecista era associado a racionalidade e
civilidade, enquanto praticas afro-brasileiras e meditnicas populares eram classificadas como feiticaria
ou atraso. Assim, “alto espiritismo” funcionava como marcador de distingdo social e racial,
legitimando o kardecismo e estigmatizando praticas negras.
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contexto de repressdo, como a de Jodo do Rio, que buscava apagar a memoria cultural religiosa
de matriz africana.

A busca por praticantes das artes de cura no periodo ndo se limitava as camadas
populares, mas alcancava igualmente as classes médias e a elite urbana, especialmente quando
a medicina cientifica falhava em oferecer tratamentos eficazes. Essa procura por alternativas
terapéuticas decorria tanto da precariedade do sistema médico quanto da desconfianca nos
tratamentos convencionais, frequentemente vistos como agressivos e de eficacia questionavel
(Sampaio, 2005). Além disso, encontrava ressonancia no imaginario religioso herdado do
periodo colonial, que legitimava formas holisticas de cura transitando entre o espiritual e o
material, oferecendo ndo apenas cuidados fisicos, mas também um importante referencial de
segurancga em meio as incertezas cotidianas.

No Rio de Janeiro p6s-abolicdo, em um acelerado processo de urbanizacdo, mas ainda
profundamente desigual, essas liderancas individuais e grupos organizados em terreiros
transcendiam sua funcdo de espacos de cura alternativa, tornando-se nucleos de acolhimento e
resisténcia cultural. Diante de um contexto social excludente, as liderancas religiosas afro-
brasileiras, por meio de suas atividades, teciam redes de protecdo e estratégias coletivas de
sobrevivéncia. Nesse contexto, a chamada “dependéncia”, descrita pejorativamente por Jodo do
Rio, revelava-se menos como suposta credulidade e mais como adaptacdo necessaria a um
cenario social marcado por tensdes. Mais do que prestar servicos espirituais a diversas classes,
essas acdes mantinham vivas tradi¢Ges ancestrais em um ambiente de tensdo social.

Enquanto “faltava, em muit0os casos, cren¢a nos medicos cientificos para garantir sua
eficacia simbolica” (Sampaio, 2005, p. 151), construia-se, por outro lado, uma representacao
negativa das tradi¢cbes de matriz africana. Essa estratégia, expressa na obra de Jodo do Rio,
visava homogeneizar condutas e comportamentos segundo padrdes europeus “civilizados”,
buscando desqualificar manifestacoes e rituais afro-brasileiros.

O epistemicidio, produto do racismo, proibiu os africanos escravizados, desde 0s
primeiros momentos da colonizacdo, “de pensar, rezar ou praticar suas cosmologias,
conhecimentos ¢ visdes de mundo” (Grosfoguel, 2008, p. 40). Com o fim da escravizagdo, a
estrutura social vigente se manteve por meio de fundamentos cientificistas que legitimava uma
hierarquia epistémica na qual apenas o conhecimento branco e patriarcal era valido. Nesse
contexto, Jodo do Rio ndo apenas retratou os saberes afro-brasileiros de forma depreciativa,
mas também contribuiu para a invisibilizacdo de seus saberes, representando-os como
inferiores, ignorantes e até perigosos, um claro exemplo de racismo epistémico, que silencia e

desqualifica sistematicamente os conhecimentos ndo ocidentais e ndo brancos.
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O “feitico” na obra de Jodo do Rio simboliza, assim, o medo branco de conviver em
uma sociedade plural e igualitaria. Essa construcdo visava limitar a autonomia negra na criacdo
de sistemas alternativos de saber e poder. Seus relatos, convenientemente, omitem que,
enguanto a medicina oficial falhava em atender os mais pobres, “feiticeiros” como Marius e
Ricardo Carlos ofereciam cura e acolhimento, resistindo ativamente ao apagamento da tradi¢éo
africana. A criminalizacdo dessas atuagdes, portanto, buscava garantir o monopélio branco

sobre 0 que era considerado “ciéncia” ou “religido”.

4.3.4 Parte 4: A casa das almas

Em A Casa das Almas, Jodo do Rio descreve uma cerimdnia de “egum” [Egungun],
apresentando-a como uma “ceriménia quase publica, a que os feiticeiros convidam certos
brancos para presenciar” (Rio, 2013, p. 37). Ele relata a presenca de uma plateia variada,
incluindo “brancas, meretrizes”, “mulatas em camisa, mostrando os bragos com desenhos e
iniciais em azul dos proprietarios do seu amor”, e negras “inteiramente nuas com 0s Seios
pendentes e a carapinha cheia de banha”, preparando-se para “receber o espirito” (Rio, 2013,
p. 38). O autor encara a evocacgdo dos espiritos como uma farsa. O fim do ritual culmina em
“desordem e depravacdo”, em que “todas aquelas carnes hiperestizadas erguiam-se ainda
vibrantes para a bacanal”, onde “o alcool ¢ a queda na realidade estabeleciam o desejo” (RioO,
2013, p. 41), uma clara manifestacdo de sua critica ao rito.

A representacdo de Jodo do Rio na descricdo da casa das almas apresenta um foco
acentuado no corpo e na hipersexualizacdo dos participantes. Essa descri¢do, com apresentacao
“direta” e “explicita” dos corpos em busca de suposta objetividade, constitui 0 modo como seu
texto constrai e exibe sua versdo da “realidade”. Ao enfatizar os aspectos fisicos e sexuais, ele
desumaniza as participantes, transformando sua presenca em espetaculo exdtico, primitivo e
sexualizado. Essa abordagem as aproxima da natureza e do instintivo, distanciando-as da
racionalidade e da “‘complexidade humana” tradicionalmente atribuidas aos europeus.

Essa representagdo consolida a nogdo de que o ritual ndo integra o “canone” religioso
ou social reconhecido, mas estd associado a um contexto de transgressdo e agdes marginais,
evidenciando uma ideia de degradacdo social. A analise das inten¢Ges por tras dessa suposta
“transparéncia” do olhar revela seu carater instrumental: trata-se de um mecanismo de poder
que objetifica e inferioriza, consolidando estigmas e preconceitos enraizados na sociedade

brasileira, patriarcal e racista naquele periodo.
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Em um paradigma que valoriza o saber, a deslegitimag&o do conhecimento converte-se
em um mecanismo central tanto para a negacdo ontolégica do ‘“outro” quanto para sua
subalternizacdo. Para Maldonado-Torres (2022, p. 36), “a negagdo das faculdades cognitivas
nos sujeitos racializados fornece a base para sua negacao ontologica”, isto €, ao questionar sua
capacidade de conhecer, abre-se espaco para uma descrigdo distorcida da realidade do outro, j&
que, se esses “outros ndo pensam, logo ndo sao”.

A descricdo de Jodo do Rio atua justamente nesse ponto, ao apresentar 0S cOrpos e as
acOes das mulheres negras de forma supostamente neutra, como se sua “natural” sexualidade
fosse evidente. Ao “fazer perceber como naturais e trans-histdricas identidades construidas e
impostas de fora” (Chartier, 2021, p. 8, apud Guimardes, 2021), sua escrita reforca estere6tipos
amplamente difundidos na sociedade brasileira sobre a populacdo negra, que ultrapassam o
periodo da escravizacgdo, alem de corromper a ideia positiva de corpo para a cultura africana.

A naturalizagdo do corpo sexualizado no ritual, descrita pelo escritor, impde lugares
fixos e subalternizados, sustentando uma hierarquia sob um discurso evolutivo do processo
civilizatério. Mesmo ao se adequar as demandas hegemaonicas religiosas, com a essencializacao
dos estereotipos, o negro permanece confinado a uma posicdo estatica no imaginério social,
estratégia que cristaliza a diferenga em sociedades que se pretendem liberais, reforgando
fronteiras simbdlicas que perpetuam a desigualdade racial.

E fundamental destacar que, durante o periodo da escravizagdo, 0s corpos negros eram
tratados como propriedade, sendo equiparados a animais. Esse processo de objetificacao trouxe
consequéncias fisicas, espirituais e, sobretudo, psicolégicas. No caso das mulheres negras, seus
corpos cumpriam mdaltiplas fungGes: eram fonte de renda, mercadoria sexual e alvo constante
da exploracéo de senhores e seus filhos. Essa violéncia historica resultou na falsa atribuicao as
mulheres negras da “corrupcao da vida sexual brasileira” (Viana; Santos; Ezechiello, 2019;
Silva; Souza, 2023), uma distor¢édo da realidade que a obra de Jodo do Rio perpetua.

Sua perspectiva dicotdmica mente/corpo do pensamento ocidental possibilita apenas
reproduzir distorcdes historicas, portanto, falha em reconhecer que, nas tradicdes afro-
diaspdricas, o0 corpo ndo é oposto a espiritualidade, mas seu meio privilegiado de expressao.
Conforme Nogueira (2020, p. 62) demonstra, o sistema hegemonico atua de forma sistematica
para suprimir saberes alternativos, almejando corpos que se ajustem a uma “normatizacéo
branca, europeia e cristd”, corpos que sejam “marginalizados, oprimidos, reagrupados e
organizados” de modo a jamais questionarem ou ultrapassarem os paradigmas dominantes.

Em contrapartida, os escravizados, mesmo submetidos a um projeto que objetificava

seus corpos, encontraram formas de afirmar sua humanidade e resisténcia. A religido destacou-
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se como um espaco privilegiado para preservar herancas africanas e reconstituir agéncia cultural
e simbdlica. O corpo desumanizado pelo colonialismo, longe de ser apenas um objeto, como
descreveu Jodo do Rio, tornou-se terreno de luta e ressignificacdo, desafiando e subvertendo a
I6gica opressora (Moraes, 2010; Simas; Rufino, 2018).

No candomblé, por exemplo, conforme Moraes (2010) aponta, a estrutura religiosa
opera por meio de uma dindmica que revitaliza e reinterpreta os mitos divinos. Essa tradigdo se
fundamenta na corporeidade como campo privilegiado da experiéncia sagrada, onde ocorre a
efetivacdo da unido entre 0 humano e o divino, materializando a transcendéncia através da
incorporagéo ritual. O corpo, nesse sentido, “permite experiéncias misticas e que, através de
movimentos, gestos e adornos, formula impressdes, concebe e representa o sagrado, projeta
valores, sentidos ¢ significado, revela sentimentos, sensagdes e emocdes” (Moraes, 2010, p.
147)

Na tradi¢do de matriz africana, como Simas e Rufino (2018, p. 50) argumentam, sdo 0s
saberes corporais que ‘“permitem pensar que o suporte fisico do corpo em performance nos ritos
pratica/inventa outras formas de relagdo com o mundo”. Assim, nessa concepcao, o equilibrio
interno e externo experimentado pelo corpo possibilita a existéncia em sua plenitude; portanto,
“para essa religido que celebra a vida ¢ facil perceber que um corpo saudavel é requisito
essencial” (Moraes, 2010, p. 153).

Em sua descricdo do ritual, que ele interpreta como uma “farsa”, Jodo do Rio detalha o
inicio da cerimdnia: ela se inicia “aos primeiros sons dos atabaques”, seguida de “uma cantiga
assustadora e tropega” (Rio, 2013, p. 38) quando surge “um negro vestido de domind com o0s
pés amarrados em panos”. Jodo do Rio questiona Anténio, seu informante, que revela ser
“Baba-Egum”, parte do “ritual da entrega das almas” (Rio, 2013, p. 39). Em seguida, “sairam
mais trés dominds cheios de figas e espelhinhos, com os pés embrulhados nos trapos”. Anténio
comenta que, apesar de haver gente “que os reconhecia”, “eles fingem os gestos dos mortos”
(Rio, 2013, p. 40).

Dando continuidade a descricéo, revela-se uma atmosfera que se intensifica com palmas
“estridentes saudando a chegada do invisivel”, onde os participantes “batiam surdamente no
chdo aos pulos da danga demoniaca” ao som de xeguedés e atabaques. A danca cessa, e “naquela
pavida atmosfera, em que o medo gemia” havia “homens contorcionados™, e um “negro
fantasiado guinchou do alto” (Rio, 2013, p. 40). Ao se aproximar do “espirito”, Jodo do Rio
enfatiza que ele “cheirava a espirito de vinho” e “estava literalmente bébado”. Ao final, o
informante revela que “os espiritos vao se despir, e voltam dai a pouco para ver se o pessoal

acreditou mesmo...” (Rio, 2013, p. 41).
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O relato de Jodo do Rio sobre o ritual busca apresentar como verdade tudo o que foi
visto e relatado, ndo s6 pela colaboracdo de Antonio, que o descreve como um “fingimento”,
mas também quando o autor emprega uma “observacéo direta”, apresentando uma descricéo
“detalhada” com muitos elementos visuais e audiveis do ritual, embora interpretada de forma
pejorativa. Ao descrever o que “vé€” e o que “ouve”, visa-se sustentar a alegacdo de que o que
esta sendo relatado é uma realidade observavel e, portanto, verdadeira.

A escolha dos termos negativos e o recurso de ampla descricdo do cronista possibilita
moldar ativamente a narrativa, criando uma realidade especifica das manifestacdes religiosas
afro-brasileiras. A descri¢do, por exemplo, de “homens contorcionados” e a cantiga
“assustadora e tropega” ndo apenas relata, mas interpreta e julga, inserindo o ritual em uma
categoria de desordem e irracionalidade. Jodo do Rio, ao apresentar essas observacdes como
autoevidentes, com conclus@es objetivas como “os espiritos vao se despir, € voltam dai a pouco
para ver se o pessoal acreditou mesmo”, tem o papel de subverter a realidade. O leitor é levado
a crer em uma evidéncia da farsa ritual; entretanto, o que estad consumindo é uma representacao
construida, que leva a descredibilizacdo da cerimonia.

Ao silenciar a dimensdo reflexiva dos sacerdotes presente no ritual, Jodo do Rio ndo
relatou a importancia da dindmica epistemoldgica da ancestralidade que sustenta o significado
profundo da performance ritual do culto ao Egungun. A ancestralidade, no contexto das culturas
africanas e afro-brasileiras, transcende a mera relacao de parentesco, ela se configura como um
principio ético que sustenta as relacdes sociais de grupo, tornando-se um dos principais
elementos da cosmoviséo africana no Brasil (Oliveira, 2009).

O culto de Egungun celebra os espiritos ancestrais, com o objetivo principal de preservar
a coletividade e a harmonia entre seus praticantes. De acordo com Santos (2002), o culto tem
como finalidade primordial materializar os espiritos ancestrais, manusear o poder que deles
provém e servir de elo entre 0 mundo dos vivos e dos mortos, além de atuar como um importante
mediador da disciplina moral do grupo. O Baba Egun, mencionado por Jodo do Rio, € um
espirito ancestral do sexo masculino que, ao chegar, “traz béncédos, conselhos e harmoniza o
ambiente com cantos sagrados e frases que equilibram a todos”; a ele ainda séo direcionados
uma série de pedidos, desde cura até “a fé na esperanca e dias melhores” (Sobrinho, 2015, p.
47).

Os Egungun se apresentam ao publico usando mantos coloridos, os alabas, ricamente
adornados com tiras de tecido, buzios, pequenos espelhos, contas e micangas. Essa
indumentaria permite que os fiéis percebam a presenca ancestral em uma forma mais proxima

da figura humana (Sobrinho, 2015). Ao chamar essa veste sagrada de “dominé”, Jodo do Rio
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reduz sua forma ritual ao nivel dos disfarces usados nos bailes de carnaval e nas festas
mundanas, tdo valorizadas pela elite da Belle Epoque no Brasil, como aponta Sevcenko (1985).

Dessa forma, ao recorrer a um termo associado ao lazer burgués, o autor projeta seu
proprio repertério cultural sobre o que observa. O “domind” torna 0 EgUngin mais
compreensivel ao leitor da época, mas apenas ao preco de esvaziar seu sentido religioso e
converté-lo em simples fantasia.

Sobrinho (2015, p. 43) explica que, para os praticantes do culto, a crenca central é que
0 ancestral se manifesta sob as vestes rituais, e essa fé é suficiente em si, sem a necessidade de
comprovacao fisica do que esta por baixo. Essa perspectiva foi mencionada por figuras como o
Sr. Antdnio Daniel de Paula, filho do fundador do I1é Agbould, que, em 1979, enfatizou que o
mistério do ritual € para aqueles que “sabem”, enguanto, para os demais, a auséncia de
compreensdo nao altera a realidade espiritual.

Nessas tradigdes, o axd, a vestimenta que cobre o espirito do antepassado, 0 Egun, é um
simbolo do préprio mistério. Nao se deve, por curiosidade ou descrenca, tentar desvendar o que
estd por dentro, pois a importancia reside na crenca nas tiras de pano do axo ancestral. O
simbolo, portanto, materializa a complexa transformacdo de um ser do mundo terreno em um
ser do além, representando sua convocagdo e presenca no aiyé (o mundo dos vivos) (Santos,
2002).

Podemos constatar que o racismo que perpassa 0 texto do repdrter ndo se limita a
religiosidade dos praticantes aos quais ele teve acesso, mas a um conjunto de saberes e modos
de ser no mundo pertencentes a uma cultura ndo europeia. Como Nogueira (2020, p. 47) explica,
0 racismo busca suprimir “uma dindmica civilizatoria repleta de valores, saberes, filosofias,
sistemas cosmologicos, em suma, modos de viver e existir”.

O jornalista, sem compreender o contexto, a dinamica corporal e a ancestralidade dos
negros retratados, com suas proprias relagdes com o tempo e a memoria, reduziu o sagrado ao
grotesco. No entanto, na repeticao e na forca do ritual é que reside a poténcia de subversao da
I6gica colonial, l6gica que deseja os negros sem passado. A rememorializacdo, nesse sentido,
ndo apenas constitui um espago sagrado, mas, no Brasil, atua como reafirmagdo de corpos e
memorias historicamente subalternizados, expondo a escravizagdo como um crime. “O racismo
religioso quer matar a existéncia, eliminar crencgas, apagar memorias, silenciar origens”

(Nogueira, 2020, p. 63).

4.3.5 Parte 5: Os Novos Feiticos de Sanin
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Em sua ultima reportagem No mundo dos feitigos, Antonio revela a Jodo do Rio o
endereco do “feiticeiro” Sanin, que mora na casa de Oj0, influente diretor social da feitigaria,
localizada na Rua dos Andradas. Questionado pelo reporter se seria um sabio, o informante o
descreve como “malandro”. Ao chegar ao local, Jodo do Rio descreve o lugar com “um aspecto
pobre e um cheiro desagradavel” (Rio, 2013, p. 45). L4, encontra Sanin vestindo “blusa azul e
gorro vermelho”. Destacando seu “olhar desconfiado”, ele enfatiza que € o reflexo de quem
vive “assustado com a policia, com os jornais, com os agentes” (Rio, 2013, p. 46). O cronista
comenta que, para Sanin, com seu “cerebro restrito de africano”, o Rio é um lugar de
“transformacdes fantésticas”, onde ele, orgulhoso de seus feiticos, vive com “um medo danado
da cadeia” (Rio, 2013, p. 46). No entanto, quando Jodo do Rio abre ““a carteira, uma carteira de
efeito, como usam os homens da praca, enorme, com fechos de prata” (Rio, 2013, p. 46), a
expressao do feiticeiro muda, e seu rosto desliza “um sorriso diabolico” (Rio, 2013, p. 47).

Sanin é descrito como um homem forte, de quarenta anos, originario do centro da Africa.
No Rio de Janeiro, vivia “sob a dependéncia de Oj0, quase seu escravo” (Rio, 2013, p. 49), mas
foi ele quem trouxe “a capacidade poética daquela gente de miolos torrados, as Ultimas
novidades da fantasia feiticeira” (Rio, 2013, p. 49). A tensdo no encontro cresce quando o
narrador pergunta por que foi tdo dificil ser recebido, ao que Sanin responde: “Porque andam a
falar de nos, porque a policia vem ai” (Rio, 2013, p. 49). A cena culmina com 0 narrador
apertando a mao do “fantasista Sanin”, refletindo que as “fantasias, arrancadas ao sertao da
Africa, ndo valem o prazer de as vender bem” (Rio, 2013, p. 50).

A metrépole carioca do inicio do século XX vivia sob o signo da transformacéo
acelerada, enquanto aspirava aos ideais da Belle Epoque parisiense. Mais do que mera imitago
estética, esse movimento representava um projeto consciente de engenharia social. A cidade
buscava ndo apenas renovar sua arquitetura, mas, sobretudo, reformular comportamentos e
relagdes sociais, passando de uma estrutura patriarcal e de escravizagao para a formacgédo de uma
forca de trabalho adaptada as exigéncias do capitalismo moderno e disciplinado.

O jornal atuou como uma extensao desse projeto, funcionando tanto como instrumento
de repressdo quanto de demarcacdo de identidades e posi¢des sociais. A representacdo feita por
Jodo do Rio, por meio da cronica-reportagem, um género hibrido que combinava estilo literario
com técnicas jornalisticas, ndo apenas cativava seu publico letrado, mas também o inseria em
uma realidade construida, que mediava a legitimidade do que deveria compor a cidade
“civilizada e moderna”. Nesse sentido, o jornal “exprime um projeto editorial, uma intencdo

intelectual ou cultural, uma posicao ideoldgica ou politica. Sua publicagdo pode ser considerada
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como uma ‘ac¢do’ [...] que deve produzir efeitos no mundo social” (Chartier, 2021, p. 8, apud
Guimarées, 2021).

Esse papel ativo do jornal se intensificava diante da necessidade de atrair e reter um
publico cada vez mais amplo. O imperativo do mercado impunha uma abordagem que
ultrapassava a simples exposi¢éo dos fatos: era preciso envolver, capturar o interesse do leitor.
O jornalismo literario praticado por Jodo do Rio ndo foi apenas uma escolha estilistica, mas
também uma resposta as exigéncias comerciais da imprensa da epoca. A complexidade das
realidades sociais era transformada em histdrias acessiveis e impactantes, capazes de entreter e
informar ao mesmo tempo, moldando categorias mentais, confirmando expectativas sociais e
consolidando a imprensa como uma ferramenta central na producéo e reproducéo de visdes de
mundo.

Jodo do Rio, em suas descricGes, conciliava realidade com ficcdo, para desenvolver os
cenarios e seus personagens, destacando detalhes sensoriais. Ele apresenta o local onde reside
Sanin como uma moradia com “um aspecto pobre e um cheiro desagradavel”, contrastando
fortemente com a imagem idealizada da Belle Epoque. Esse tipo de descricdo pejorativa, que
marca o espaco dos grupos afro-brasileiros e seus rituais, aparece por todo o capitulo No mundo
do feitico. Para citar algumas: “Sao quase sempre rotulas 16bregas”; “o enervante som da musica
destilando aos poucos desespero”; “Sao como uma ansia de desesperado essas cantigas”; “casas
sujas onde se enrosca a indoléncia malandra dos negros e das negras”; “buscar trémulos a sorte
nos antros”; “casinholas sordidas, de onde emana um nauseabundo cheiro”; “alguns desses
covis ficam defronte de casas suspeitas”; “No meio da confusdo geral, entdo, mudando a voz,
esse negro grita”; “a luz fumarenta dos candeeiros a cena era estranha”; “As negras
aterrorizadas uivavam”; “os espiritos, naquela algazarra”; “naquela pavida atmosfera, em que
o medo gemia” (Rio, 2013, p. 11-40).

As cenas narradas pelo escritor evidenciam a tentativa do apagamento da cultura de
matriz africana em uma modernidade que buscou eliminar o diferente do campo da “civilidade”
no projeto de modernizacéo capitalista. O racismo religioso em sua obra buscava retratar o que
era distinto e “ameacador” a ordem vigente, construindo a legitimidade da repressdo. A
descricdo da apreensdo de Sanin ilustra 0 compromisso muatuo entre jornais e instituicdes
policiais na repressdo que ocorria durante a primeira metade do século XX em espacos afro-
brasileiros.

Em outra perspectiva, Muniz Sodré (2002) demonstra como o patriménio cultural negro
no Brasil se consolidou como um espaco politico-religioso de reterritorializacdo diasporica.

Através dos terreiros, verdadeiras institui¢cdes culturais, modalidades rituais como o culto aos
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orixas, festividades e expressdes artisticas mantiveram vivas e ressignificaram tradicdes
africanas, criando uma “Africa reelaborada” em solo brasileiro. Diferentemente do
conhecimento eurocéntrico, a visdo africana dos espacos, incluindo o terreiro, ndo buscava
exclusdo ou rejeicdo da paisagem local, mas possibilitava a pratica de uma cosmovisao exilada
e uma reconstrucdo vitalista, promovendo uma continuidade geradora de identidade em meio a
descontinuidade historica.

A principal licdo dos espacos constituidos por afro-brasileiros, segundo Sodre, é a
convivéncia harmoniosa com as diferencas, mantendo a no¢do de um fundo comum e uma
totalidade que engloba a diversidade em relagdo ao Ocidente europeu (Sodré, 2002). Esse saber
“nao ¢ excludente, ndo quer dizimar o outro, nao quer ou ndo precisa invalidar a alteridade para
edificar a existéncia de sentidos novos, diversos e diferentes” (Nogueira, 2020, p. 66). Assim,
cria-se uma resisténcia em que o0 povo negro é protagonista na construcdo de novos sentidos,
diversos e distintos.

Aninha (Eugénia Ana dos Santos, 1869-1938), também conhecida como lya Oba Biyi,
por exemplo, demonstrou uma agéncia transformadora na organizagédo dos terreiros no Brasil,
elevando o saber mitico da africanidade a uma forca politica em resposta as pressoes
enfrentadas pela comunidade negra. Ela inovou ao fundar a “Sociedade Cruz Santa do Axé do
Opd Afonja”, uma “sociedade civil” que reestruturou a organizacao do terreiro. Em colaboracao
com o babalad Martiniano Eliseu do Bonfim (Ajimuda), Aninha foi fundamental na criagdo do
grupo “Obas do Xang6”, composto por doze importantes membros da comunidade negra que
exerciam funcdes civis e religiosas (Sodré, 2002).

A influéncia de Martiniano, educado em escola inglesa na Africa e com vasto
conhecimento das tradi¢bes orais nagds, sublinhava a autonomia e 0s recursos intelectuais
proprios da comunidade negra na construcdo desse grupo mitico-politico. A “Africa” que
Aninha e seus colaboradores restituiram ndo era uma mera simulacdo cultural, mas uma
construcdo que ndo rejeitava o territorio ou as singularidades locais; ao contrario, incorporava-
as politicamente, evidenciando a capacidade de auto-organizacao e resisténcia da comunidade
negra. Os espagos dos terreiros, por ela “refeitos”, tornaram-se locais com motivacOes
simultaneamente miticas e politicas (Sodré, 2002).

Contudo, essa agéncia intelectual e politica contrasta radicalmente com as
representacdes predominantes na imprensa da época, como as veiculadas por Jodo do Rio. Sua
reportagem ndo foi utilizada para destacar a complexidade e a agéncia dos grupos e rituais afro-
brasileiros. Ao descrever Sanin com “cérebro restrito de africano”, negros como detentores de

“miolos torrados” e associar sua origem africana a uma condi¢ao inferior, 0 cronista 0s insere
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em um quadro de suposta debilidade intelectual. Sua narrativa funciona a partir de uma légica
da diferenca, alinhada a uma ideologia evolucionista que pressupunha a desigualdade racial
como critério de desenvolvimento humano.

Nessa perspectiva, “os homens seriam ‘desiguais’ entre si, ou melhor, hierarquicamente
desiguais, em seu desenvolvimento global” (Schwarcz, 1993, p. 62). A raga € mobilizada como
eixo central para justificar ndo apenas o racismo religioso, mas tambem para definir o futuro da
nacao, como se 0 sucesso ou fracasso do projeto modernizador dependesse da presenca ou
auséncia de culturas de matriz africana.

Em Um vento Sagrado (1996), Sanin é retratado como uma figura importante entre o0s
“grandes babala6s do passado”, a quem o Professor Agenor Miranda Rocha teve a oportunidade
de conhecer no Rio de Janeiro. Sua disting&o € marcada por ser um “mugurumim?”, o que sugere
sua filiacdo a comunidade muculmana africana ou seus descendentes que praticavam o
islamismo no Brasil. O Professor Agenor lamenta que, assim como outros proeminentes
babalabs daquela época, Sanin ndo tenha deixado seguidores, e suas casas de culto tenham
cessado apos sua morte. Ele € situado no cenario dos anos 1920, periodo em que o Professor
Agenor chegou a cidade e conviveu com figuras como Felisberto, Alaba e Abedé, cujas casas
de candomblé se concentravam nos bairros da Saude e da Cidade Nova.

O sucesso das reportagens de Jodo do Rio sobre as religides afro-brasileiras levou a
Gazeta de Noticias a publicar, em 1904, A Galeria de Feiticeiros. Essa série destacava, entre
outros, trés personagens centrais: Emanuel Ojé, mencionado por Jodo do Rio, que supostamente
vivia com Sanin, seguido por Abubaca Caolho e Zebinda. Esses individuos eram apresentados
como encarnagdes da imoralidade e da criminalidade, caracteristicas consideradas indesejaveis
pela entdo nascente Republica e pela sociedade moderna (Guimarées, 2021).

Além de apresentar alguns dados sobre os feiticeiros, o jornal exp6s uma caricatura de
cada um deles, difundindo uma visdo pejorativa dos lideres religiosos afro-brasileiros. Essa
pratica contribuia ativamente para a constru¢do de uma memoria coletiva fabricada, buscando
marginalizar essas figuras. As caricaturas, com seus tracos intencionalmente exagerados e
distorcidos, demonstravam o alinhamento do periédico com a ideologia de modernizagdo da
época, deturpando a cultura afro-brasileira para que fosse encarada como grotesca e bérbara.
Tal préatica jornalistica, por sua vez, validava a perseguicdo policial e a estigmatizacdo das
religibes de matriz africana.

Segundo Nogueira (2020), o racismo se manifesta como uma forca civilizatoria que
condena as raizes, a existéncia e a conexao entre a fé e a identidade negra. Rapidamente, esse

racismo, que se apresenta como racional e focado em caracteristicas genéticas e fisicas,
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transforma-se em racismo cultural e religioso. Ele ndo se limita a ataques de natureza religiosa,
mas desvaloriza amplamente os modos de vida, conhecimentos, filosofias e sistemas
cosmologicos negro-africanos.

A representacdo construida por Jodo do Rio em No Mundo dos Feiticos permitiu que o
publico assimilasse uma visdo racista do “outro” sem a necessidade de uma reflexdo critica
sobre as violéncias sistémicas da sociedade. Ao descrever culturas marginalizadas, o autor
naturalizou hierarquias raciais e apagou 0s vestigios do colonialismo, perpetuando assimetrias
historicas. Isso resultou em uma dupla violéncia simbolica: a essencializagao do “diferente”,
reduzido a uma categoria simplificada e inferiorizada; e a absolvigdo implicita do leitor, que
consumia essa “alteridade” sem questionar seu proprio lugar de privilégio nessas estruturas.
Consequentemente, perpetuou-se um imaginario social que, mesmo sob a pretensdo de

diversidade, reforcava os mecanismos de dominacdo existentes.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

A pesquisa evidencia que Jodo do Rio constroi em As Religides no Rio, particularmente
no capitulo No Mundo dos Feiticos, um discurso racista que inferioriza as praticas e cultos afro-
brasileiros, fundamentado em uma diferenciacdo ontoldgica, o que se observa inicialmente por
meio de uma desqualificacdo explicita marcada por descri¢des pejorativas. Ao confrontar essas
representacdes com as de outras formas religiosas presentes na obra, torna-se evidente o
estabelecimento de uma hierarquia narrativa na qual a legitimidade é concedida exclusivamente
ao que se aproxima da tradicdo europeia, cristd e cientifica, ao passo que as expressdes de matriz
africana sdo classificadas como inferiores, atrasadas ou fraudulentas, configurando, conforme
aponta Nogueira (2020), um racismo religioso que incide ndo apenas sobre o rito, mas sobre a
prépria origem negra do culto, dindmica esta recorrente na narrativa do autor.

A partir da nocdo de representacdo em Chartier, foi possivel verificar que Jodo do Rio
ndo somente “observa” e descreve as praticas religiosas afro-brasileiras: ele produz sentidos,
institui fronteiras e legitima hierarquias. Suas descri¢des integram uma longa cadeia historica
de producdo de estigmas, da demonizacdo colonial, passando pelas categorias médico-
cientificistas do século X1X até o projeto civilizador da Primeira Republica, em que o marcador
racial estd presente. As Religides no Rio atua, portanto, como um mecanismo de poder que
promove invisibilidade por meio da violéncia simbolica. Jodo do Rio, embora demonstre
surpresa diante das praticas religiosas afro-brasileiras, opera uma descricdo que inferioriza e
distorce, contribuindo ativamente para o apagamento de saberes alternativos.

Ainda assim, é necessario reconhecer que, de forma paradoxal, As Religides no Rio
também registra aspectos importantes das religides afro-brasileiras no inicio do século XX,
como a presenca de terreiros, liderancas religiosas e praticas rituais no espago urbano carioca.
A obra configura-se, portanto, como uma fonte ambigua, pois, a0 mesmo tempo em que
reproduz o racismo religioso, oferece indicios relevantes para a compreensdo historica dessas
tradicdes. Desse modo, sua apreensdo exige uma leitura a contrapelo, capaz de deslocar o olhar
do discurso do autor para os vestigios histéricos que emergem de suas proprias representacoes.

A andlise da narrativa demonstra que aquilo que o autor apresenta como “real” constitui,
na verdade, um sistema de sentidos. Jodo do Rio ndo captura as praticas religiosas afro-
brasileiras em sua esséncia ou dindmica interna; seu referencial é a cultura que sustenta e molda
sua propria identidade. A sensacdo de fidelidade ao descrito foi produzida por uma performance
que combina escrita literéria e jornalistica, articulada a uma manipulagdo de signos que camufla

a artificialidade da representacdo. O texto, assim, induz o leitor a aceitar como “natural” o que
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é, de fato, uma construcao, reforgando a naturalizacdo de signos pejorativos. Esse mecanismo
manifesta-se na relacdo entre literatura e realidade por meio do que parece verdadeiro,
funcionando como um codigo referencial de identidade compartilhado entre autor e leitor, que
partilham e projetam as mesmas pertencas.

Destarte, a cronica jornalistica, ao mesmo tempo que transformava o escritor em figura
publica, também alimentava o imaginario da populacgdo letrada. Esse publico, especialmente no
pos-abolicdo, buscava reafirmar sua visdo de mundo e consolidar uma identidade social distinta
das populacbes subalternas, ao mesmo tempo que buscava se aproximar da cultura europeia.
Nesse processo, a cronica ajudava a estabelecer fronteiras simbélicas entre o que era
considerado aceitavel, isto €, aquilo que reforcava a identidade do grupo, e o que deveria ser
rejeitado. Assim, saberes e praticas ndo alinhados ao ideal dominante eram classificados como
desviantes, contribuindo para a manutencao de relacdes assimétricas de poder.

Isso foi evidenciado, por exemplo, na resisténcia que se manifestou na atuacdo de
pessoas como Francisco Dembo, Luzia Pinta, Anténio Congo, Ricardo Carlos e Marius, que,
por meio de préaticas hibridas de cura magico-religiosa, ofereciam assisténcia e desafiavam
ativamente o monopdlio da medicina oficial. Mais ainda, a agéncia politica dos terreiros se
institucionalizou com a fundacao da Sociedade Cruz Santa do Axé do Opd Afonja por Aninha,
demonstrando a capacidade da comunidade negra de auto-organizacdo em espagos com
motivacdes simultaneamente religiosas e politicas.

Dessa forma, este trabalho, em sua objetividade, reafirma a necessidade de revisitar os
classicos com rigor critico. O desafio que permanece € seguir produzindo conhecimento que
n&o repita os sentidos estigmatizantes do passado, mas que 0s exponha, os enfrente e 0s supere.
Tal tarefa implica, igualmente, em conferir a devida visibilidade a intelectuais e vozes
historicamente silenciadas, como Carolina Maria de Jesus, cuja poética de residuos transformou
sua vivéncia em instrumento de denuncia social, religiosa e racial, e Luiz Gama, que, ao
mobilizar imagens como a marimba e o Orfeu de carapinha em sua poesia, recusou a heranca
classica normativa e afirmou o orgulho de sua ancestralidade africana.

Nessa mesma direcdo, e diante da densidade e diversidade do tema estudado, esta
pesquisa ndo se encerra em si mesma, mas sinaliza caminhos para desdobramentos futuros.
Evidencia-se, nesse horizonte, aimportancia de ampliar as investigacdes sobre o campo literario
negro, sobretudo sob a perspectiva religiosa. Torna-se fundamental compreender como autoras
e autores negros articularam o sagrado afro-brasileiro como ferramenta de subjetividade,

elaboracdo estética e resisténcia, oferecendo um contraponto indispensavel ao olhar
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etnogréfico, frequentemente marcado por distorcdes e estigmatizacdes, presente em parcela
significativa da literatura canénica produzida por autores brancos no mesmo periodo.

Além disso, um ponto que merece maior aprofundamento é a dimenséo jornalistica da
atuacdo de Jodo do Rio, especificamente a sua complexa relagdo com os periodicos da época e
como as dindmicas de redacdo e o mercado editorial do inicio do século XX influenciaram a
construcao da autoridade de sua narrativa sobre o sagrado.

Em ultima instancia, a analise aqui desenvolvida reforca que revisitar Jodo do Rio nédo
significa apenas reinterpretar um autor, mas interrogar os proprios fundamentos historicos das
narrativas que contribuiram para legitimar hierarquias raciais, culturais e religiosas no Brasil.
Ao tensionar essas representacdes, esta pesquisa reafirma o papel da critica como préatica de
desnaturalizagdo, abrindo espago para leituras que reconhecam, com maior rigor e
responsabilidade, a complexidade das experiéncias religiosas afro-brasileiras e das vozes negras

na historia intelectual do pais.
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