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Abjection is above all ambiguity.
Because, while releasing a hold, it does not radically
cut off the subject from what threatens it

On the contrary, abjection acknowledges it to be in
perpetual danger.

Julia Kristeva, Powers of Horror
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RESUMO

Neste trabalho de cunho antropoldgico discuto aspectos da atuacdo de ofertantes de
servicos espirituais que se valem da colagem de panfletos no espaco publico nos postes
como forma de publicizacdo da sua atuacao espiritual. A partir de uma analise de cunho
documental, proponho o conceito de fronteira abjeta para compreender como cartomantes,
sonambulas, videntes, espiritistas, pais e maes de santo, entre outras denominacdes,
emergem como elementos que o espiritismo (compreendendo diferentes linhas) procurou
eliminar para consolidar sua identidade como uma "religido™, persistindo, contudo, como
sua fronteira constitutiva intima. Essa dindmica se revela de maneira mais profunda ao
examinarmos a formacéo do estigma que recai sobre esses sujeitos, a partir da formacao de
um corpo normativo de repressdo, condenagdo e categorizacdo de praticas medidnicas
durante o periodo republicano, em resposta as incipientes disposi¢ées do Codigo Penal de
1890 e a emergéncia da categoria “baixo espiritismo”. Além disso, trago apontamentos
etnogréaficos acerca da presenca contemporanea dos anuncios de cartomantes na cidade de
Salvador, apresentando ndo apenas certas dinamicas sociais e politicas da sua distribuicéo,
mas também aspectos antropologicos ligados a nogédo de pessoa nesses contextos, a partir
da maneira como as ofertantes de servicos espirituais localizam a sua atuacao profissional

dentro de uma relagdo profunda com o mundo espiritual.

Palavras-chave: Religides Afro-brasileiras; Mediunidade; Baixo Espiritismo; Cartomancia



ABSTRACT

In this anthropological work, | discuss aspects of the work of spiritual service providers who
use the pasting of pamphlets on public lampposts as a way of publicizing their spiritual work.
Based on archival analysis, | propose the concept of the abject frontier to understand how
fortune tellers, somnambulists, psychics, spiritists, godfathers and godmothers among other
denominations, emerge as elements that spiritism (comprising different lines) has sought to
eliminate in order to consolidate its identity as a "religion”, while persisting as its intimate
constitutive frontier. This dynamic is revealed in a deeper way when we examine the formation
of the stigma that falls on these subjects, from the formation of a normative body of repression,
condemnation and categorization of mediumistic practices during the republican period, in
response to the incipient provisions of the Penal Code of 1890 and the emergence of the
category "low spiritualism™. In addition, | provide ethnographic notes on the contemporary
presence of fortune-teller advertisements in the city of Salvador, presenting not only certain
social and political dynamics of their distribution, but also anthropological aspects linked to
the notion of the person in these contexts, based on the way in which those mediums locate
their professional activity within a deep relationship with the spirit world.

Key-words: Afro-brazilian religions; Mediumship; Low Spiritism; Cartomancy
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INTRODUCAO

Na trama vibrante dos centros urbanos, 0s postes ndo sdo apenas suportes para fios
elétricos: sdo testemunhas silenciosas de uma intersecdo peculiar entre o espiritual e o
mundano. Ao caminhar pelas ruas de muitas cidades brasileiras, € dificil ignorar a profuséo de
cartazes vibrantes estampados nos postes com mensagens que prometem desvendar o futuro,
proporcionar insights espirituais profundos ou resolver problemas diversos que acometem 0s
individuos no seu cotidiano. Este fenémeno peculiar, que parece prosperar em meio a agitagdo
do cotidiano, constitui um intrigante objeto de estudo no cruzamento entre praticas espirituais,
consumo e urbanizagdo. Nesse aspecto, este trabalho se propde a investigar o fendmeno de
cartomantes, videntes, espiritistas entre outras denominacdes que, por meio de seus anuncios
colados nos postes, oferecem servicos espirituais aqueles que buscam orientacao, conforto ou
um vislumbre do que o destino pode reservar.

No entanto, para além de conhecer a atuacao desses profissionais, esta dissertacdo busca
desvendar as camadas mais profundas que envolvem tais praticas. Como se constituiu
historicamente a oferta de servicos espirituais e suas formas de presenca no espago publico?
Quem sdo 0s sujeitos por tras desses anincios e quais as motivacdes envolvidas na colagem
dos cartazes? O que levam as pessoas a buscarem respostas nas predicdes de cartomantes? Este
estudo pretende ndo apenas explorar a presenca marcante desses profissionais nas paisagens
urbanas, mas também analisar as complexas dindmicas que alimentam e perpetuam essas
praticas em termos antropologicos. Ao desvelar as cortinas do mistério que envolvem
cartomantes, videntes, espiritistas, pais e maes de santo e suas variadas denominacgoes, busquei
compreender ndo apenas 0 que essas ofertas espirituais representam para aqueles que as
buscam, mas também como essas praticas refletem e moldam aspectos mais amplos do campo
religioso brasileiro contemporaneo.

Encontrando-me diante de um “problema de nomeagao” quando dei inicio a minha
pesquisa em Salvador durante o ano de 2022, tinha certa dificuldade de como nomear meu
objeto de pesquisa tendo em vista a variabilidade de nomes e formas com que ofertantes de
Servicos espirituais se apresentavam. Eu me via usando todos os tipos de circunléquios, como
“cartomantes”; “ofertantes de servigos espirituais”; “servigos magisticos” (Gongalves &
Oliveira, 2022); “ofertantes de servicos magico-religiosos que colam aniincios nas ruas”, “as
pessoas por tras dos antincios de ‘trago seu amor de volta’ na tentativa de explicar o tema da
minha pesquisa. As referéncias aos cartazes nas ruas logo se tornaram meus salvadores

linguisticos e, por tentativa e erro, levaram-me a uma maneira mais bem exitosa, ainda que
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ambigua, de nomear a que tipo de pessoas e profissionais eu estava me referindo. Diante dessa
problemética, tomei a forma de divulgacdo no espaco publico por meio do uso dos cartazes
como o ponto nodal constitutivo desse conjunto de profissionais que, de alguma forma, fugiam
da esfera religiosa institucionalizada, na medida em que ofertavam seus servi¢os nos espagos
privados das suas residéncias e faziam dos cartazes uma importante forma de captacao de novos
clientes.

Tal empreendimento representou, em certo sentido, certa continuidade e certa ruptura
frente ao objeto que investiguei durante minha graduacdo (Cruz, 2021). Ao explorar as
transformacdes experienciadas pelas praticas de cartomancia no Brasil, busquei investigar a
experiéncia magico-religiosa ligada ao oraculo Baralho Cigano tensionado pelos regimes de
saber umbandistas. 1sso me levou, em certo sentido, a constatar a presenca desse oraculo entre
esses profissionais aos quais essa pesquisa se debruca, que fazem uso das cartas como uma
possibilidade de se produzir diagndsticos na oferta de servigos espirituais. Contudo, diria que
0s objetivos dessa dissertacdo se mostraram mais amplos e ambiciosos do que meramente
investigar o saber-fazer ligado a experiéncia oracular do Baralho Cigano, na medida em que
ampliei meu foco para a oferta de servigos espirituais como um todo.

Ainda que raramente isso apareca ja nos cartazes, a possibilidade de resolucdo dos
problemas que acometem os consulentes esta relacionada a atuagdo conjunta com formas
mediadas de intervencdo que, comumente, relacionam-se ndo apenas com a atuagédo oracular,
mas também com a atuacdo de certos espiritos, assim como de certas oferendas. 1sso significa
dizer que as possibilidades de resolucdo de um problema de amor podem estar atreladas a
execucdo de um “trabalho”?, por exemplo, que ndo depende apenas do desejo da pessoa que
busca o servigo, mas € modulado a partir de uma série de mediadores, como 0s oraculos e certos
espiritos, que balizam a possibilidade ou ndo de sua realizacdo e as chances de resultado.

Uma das inovac0es trazidas por esse trabalho em relacdo a minha pesquisa anterior € a
insercdo de uma perspectiva histérica no que tange as formas de midiatizacdo dos servicos
espirituais e a criminalizacdo da atuacdo de cartomantes a partir do Cédigo Penal de 1890. A
partir de um olhar investigativo em torno da maneira como se da a emergéncia das categorias
acusatorias de “falso” e “baixo espiritismo” durante o século XX, vemos como uma série de

agentes e instituicdes, incluindo jornalistas, policiais, médicos e sacerdotes, engendram debates

! “Trabalho” no universo afro-brasileiro pode ser entendido como um termo que faz referéncia aos rituais que se
manifestam na forma de oferendas a certas divindades dentro do pantedo afro-brasileiro, como orixas e entidades,
no sentido de buscar obter aquilo que se deseja.
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em torno da definicdo do religioso, do que € religido dentro de um espaco legitimo de credo no
periodo republicano nascente, paralelo a sua defini¢cdo negativa, isto é, daquilo que estd no
ambito da falsidade e de formas menos auténticas de culto. (Giumbelli, 1997a; 2003) Isso
colocou para mim a necessidade de se repensar 0 emprego de certos termos tedricos que antes
eram utilizados ao longo da minha pesquisa de graduagdo como servigos “magico-religiosos”,
ao adotar uma postura tedrica de que a prépria definicdo do cardter magico e religioso se
encontra dentro de relagdes historicas especificas na modernidade.

Naquele momento, buscava lidar com alguns problemas colocados pela dicotomia entre
magia e religido, frequentemente apropriada sob um viés hierarquico. Desse modo, optei pela
insercao de um hifen na definicao de “experi€éncia magico-religiosa” como forma de apontar,
na verdade, para a continuidade entre esses mundos, em detrimento da sua cisdo, de modo a
conformar um continuum entre esses “tipos ideais”. Na consonancia de autores como Lévi-
Strauss, que afirmam que “ndo existe religido sem magia, nem magia que nao contenha pelo
menos um grao de religido” (Lévi-Strauss, 1989, p.247), o campo ligado as praticas oraculares
de cartomancia apontavam, na verdade, muito mais para uma continuidade entre magia e
religido, pensando tais dimensdes ideais propriamente como artificios tedricos, do que um
recurso para delimitacdo de um martelo critico, isto é, uma tentativa de defini¢cdo daquilo que
€ magia e o que é religido nesses contextos.

Tomei a adocgéo de tal estratégia como fundamental naquele momento, na medida em
que, conforme argumentado por Lisias Negrédo, ha problemas significativos na obra de autores
como Roger Bastide na forma como é tratado o universo umbandista, por exemplo, em funcao

de uma delimitacdo estanque entre essas categorias. Segundo o autor:

Sua posi¢do metodolégica diante da realidade observada, fortemente ancorada na
distincdo magia/religido de Durkheim e em suas afinidades pessoais com o
candomblé, fez com que este fosse tomado [...] como paradigma da religido auténtica
frente a outras formas descaracterizadas magicamente (a macumba) ou
ideologicamente (a umbanda). (Negrdo, 1996, p.80)

Contudo, a analise historica e a incorporacdo de um aparato tedrico que privilegia uma
analise dos modos de presenca do religioso e das configuracdes contigenciais que o
estabelecem no espaco publico (Asad, 1999; Giumbelli, 2008), distanciando-se de um tipo de
problematica ancorada na distincdo magia/religido durkheimiana ou de modelos aprioristicos
que definem os seus limites, levou-me a repensar o emprego do termo “magico-religioso” como
um qualificador proveitoso nesses contextos. De um lado, me parecia problematico incorporar
0 proprio embate histérico em torno da delimitacdo dessas praticas entre 0 magico e o religioso,

0 verdadeiro e o falso, o legal e e o ilegal, na maneira como ele se produziu articulando uma
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série de agentes, poder repressivo e espaco publico, como uma categoria analitica. Nesse
aspecto, a adogcdo do continuum magico-religioso parecia incorporar o paradigma
durkheimiano, trazendo algum tipo de critica na separacdo entre esses dominios, sem
desestabilizar o préprio uso de tais categorias.

Conforme argumentado por autores como Frigerio (2020), os estudos de religido
possuem um certo tipo de problematica particular ao campo que é a incorporacdo de uma
aparato analitico catolicocéntrico, muito fundado na conceituacdo de religido a partir de
pressupostos institucionais. O autor assinala que a igreja continua sendo o parametro pelo qual,
de maneira explicita ou implicita e velada, voluntariamente ou ndo, segue-se definindo o
fendmeno religioso em contraposic¢éo a outros como a magia. (Frigerio, 2020, p. 29)

Diante dessa problematica, busquei partir da propria maneira como meus interlocutores
se autodefiniam como uma forma de dar respaldo a essa problematica. Nesse empreendimento,
Vi certas tentativas de autodefinicdo do seu proprio exercicio profissional a partir de certas
denominagdes como “mentor espiritual”’, “espiritualista”, como um campo proveitoso de
reflexdo em torno de questdes envolvendo a emergéncia do conceito de espiritualidade na
Modernidade. Movimento ndo exatamente novo, uma serie de autores durante a segunda
metade do século XX, conforme Frigerio (2020, p. 26) aponta, viram no termo
“espiritualidade” um aporte conceitual para refletir acerca de certas mudangas qualitativas na
relacdo com o sagrado, em virtude da insuficiéncia do conceito de religido institucional e uma
crescente individualizacdo na busca de sentidos ultimos, possibilitada também pela presenca
de novos competidores e novas cosmologias no mercado religioso.

Inspirada pelas transformacBes no campo religioso global em funcdo da crescente
atencdo as praticas e cosmovisdes relacionadas com o movimento da Nova Era, pode-se
perceber um aumento no interesse em questdes ligadas a espiritualidade, como um conceito
que poderia dar conta de maneira mais satisfatdria da experiéncia sagrada pos-moderna, ao
invés do conceito de religido, muito preso as visdes institucionalizadas e padronizadas da vida
religiosa.

Sem cair no lado oposto da dicotomia, isto €, adotar uma perspectiva totalmente
individualista na relagdo com o sagrado, adotei o termo “servigos espirituais” Nd0 COMoO uma
maneira de assumir um empreendimento analitico de definicdo do que seja a espiritualidade e
suas fronteiras precisas, ou no sentido de levianamente acreditar que o debate em torno da
espiritualidade supera as questdes do dualismo magia-religido. Seguindo as orientagdes de
Giumbelli e Toniol (2020), penso que o uso do termo “servigos espirituais” tem como fim se

debrucar sobre a propria “politica da espiritualidade”, no sentido de refletir acerca da maneira
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COMo 0s Servigos espirituais tém sido capazes de organizar e reposicionar o religioso e o secular
em termos historicos, adotar certos regimes de visibilidade especificos que propiciam a sua
aparicdo no espago publico e assim captar uma forte clientela para além das amarras de uma
religido de pertencimento. Ao tratar da politica da espiritualidade, os autores apontam para seu
carater contextual, sem que a priori seja tomada como a favor ou contra o fenémeno religioso

ou secular, tendo em vista que:

Estdo em jogo possibilidades variadas, que, entre outras, envolvem a interacdo com
0 que se convencionou chamar de propostas e praticas Nova Era, os deslocamentos e
deslizamentos na relacdo com o religioso e, também, a favor do religioso, a alianca e
a compatibilidade com posicionamentos e atitudes secularistas, as formas
institucionalizadas que vinculam a “espiritualidade” com servigos publicos ou
estatais. (Giumbelli & Toniol, 2020, p. 16)

Localizadas nas bordas tanto das préaticas afrorreligiosas e espiritas kardecistas
(enquanto religides “auténticas”), quanto da eferverscéncia de praticas terapéuticas da Nova
Era, que de maneira crescente vém adotado uma postura secularizante e psicologizante na sua
atuacdo, os ‘“‘servigos espirituais” adquirem aqui um lugar especifico ao qual denominei
conceitualmente de “fronteira abjeta”. Diante desse cendrio, percebi a necessidade de abordar
conceitualmente um processo especifico de diferenciacao social, no qual esses individuos eram
situados precisamente dentro de uma esfera categorizada como o "dominio do rejeitado e
repudiado™ para alguns, embora fossem amplamente procurados para a resolucdo de questdes
cotidianas por outros. Essa dindmica estava intrinsecamente relacionada a forma como um
conjunto de agentes, identidades e praticas historicamente se autodefiniu, valendo-se da
exclusao desses sujeitos na construgdo do estatuto de “religido” que resulta na criagdo de um
exterior constitutivo que, paradoxalmente, é interior a esse dominio como seu préprio repudio
fundacional.

De fato, como pude observar, colar cartazes nos centros urbanos colocava esses agentes
dentro de certas redes de alcance e também de suspeicdo que os distinguiam fundamentalmente
de outros profissionais dentro do campo religioso afro-brasileiro. De um lado, os cartazes
representavam uma forma de reinvencdo do fendmeno religioso no que se refere as formas
materiais de producdo, circulacdo e consumo de servicos espirituais, dentro de um contexto
urbanizado, compativel com a oferta de bens espirituais afins ao anonimato urbano e a um ethos
individualista. Buscado por uma série de clientes para além das amarras de um pertencimento
religioso ao universo afro-brasileiro, emana dai um certo tipo de engajamento pragmatico
movido pela curiosidade ou pela compra do servigo espiritual na busca pela realizacéo de certos

desejos especificos. Por outro lado, utilizar-se dos cartazes como meio publicitario adquire
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certos contorno marginalizante para esses profissionais, muito envolto em acusacfes de
charlatanismo e aproveitamento da credulidade pablica dos quais muitos agentes e instituicdes
religiosas buscavam se afastar, mas que representavam as proprias estratégias materiais e
coletivas de produgdo dessa “politica da espiritualidade” no contexto analisado nesta pesquisa.

Nesse aspecto, recupero insights de uma abordagem material da religido conforme
proposto por Meyer (2019, p.44), na qual, para a autora, a religido continua sendo uma forca
vital e contemporanea em um contexto pos-secular exatamente porque se mostra propensa a se
transformar, incorporando novas formas de mobilizagéo e conexéo entre as pessoas. 1sso parte
do pressuposto de que as transformagOes experienciadas pelo fendmeno religioso estdo
imbricadas com a reorganizacdo e redefinicdo dessas praticas, na medida em que sdo
tensionadas pelos processos e sistemas de midia contemporaneos (Stolow, 2014)

O conceito de “fronteira abjeta”, que considero como uma das contribui¢cdes dessa
dissertacdo, representa uma tentativa de dar respaldo a esse processo. Nesse aspecto, objetivei
recuperar certas bases teoricas provenientes dos estudos de género, notadamente as
contribuicdes do feminismo pos-estruturalista francés dos anos 80, expressos nos ensaios de
Julia Kristeva sobre abjecdo e a leitura psicanalitica que a autora faz de textos antropologicos
em torno das categorias de pureza e polui¢do (Douglas, 1966), assim como a leitura sociologica
que Judith Butler (2019) contemporaneamente faz de tal conceito, ao se referir a certas “zonas
abjetas” ou certos “sujeitos abjetos”. Combinei a isso uma abordagem especifica em torno do
fenomeno “religioso”, atenta aos processos autoritativos da defini¢do social e historicamente
construida dos critérios segundo os quais algo se constitui enquanto religido na Modernidade,
tal qual proposto por Asad (1991) e Giumbelli (1997a).

Com isso, buscava construir as bases necessarias para se produzir uma ferramenta
analitica que integrasse e ampliasse as compreensdes advindas dessas diversas correntes
tedricas, visando oferecer uma lente mais complexa para analisar as intersec¢des entre género,
raca e religido, considerando as dinamicas sociais e histdricas especificas que permearam a
atuacdo dessas ofertantes de servicos espirituais no cendrio brasileiro. Os contornos de género
nesse processo pareciam bem demarcados, dada a construcdo da cartomante como uma figura
feminina e a predominancia, conforme observado a partir da pesquisa etnogréafica, de mulheres
ofertando esses servicos espirituais através dos cartazes.

Julia Kristeva propde o conceito de abjec@o na sua obra “Powers of Horror” (Kristeva,
1982), debrugando-se sobre a problematica da constituicdo da subjetividade a partir de uma
chave psicanalitica, na maneira como 0 sujeito se constitui enquanto um ser separado, a partir

da delimitag@o das fronteiras entre um “eu” e um “outro”. A partir do desenvolvimento de um
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relato poético e analitico dos mecanismos de repulsa e nojo, a autora vé na abjecdo um processo
constitutivo da subjetividade, no qual a crianca estabelece fronteiras demarcadoras de si a partir
de um processo de excretar e rejeitar algo, mas que nunca é completamente banido, perturbando
seu senso de identidade. Fazendo mencdo aos fluidos corporais e excrementos, como urina,
fezes, saliva, mas também cadaveres, a autora nos mostra como 0 nojo de sujeira e dejetos
evidenciam que, enquanto permanecem internas, ndo causam repulsa, mas quando
exteriorizadas, causam sentimentos de repulsa.

Essa centralidade da ideia de sujeira na teoria da abjecdo € recuperada mais
contundentemente a partir de referéncias a obra de Mary Douglas (1966), antrop6loga britanica
que elabora uma significacdo transcultural para as nogdes de poluicdo, tabu e pureza. Para a
autora, os elementos que dada sociedade considera como poluidores sdo relativos culturalmente
e revelam, na verdade, a prépria maneira como a ordem € estabelecida nesses contextos, sendo
um indicador de que as coisas estdo fora do lugar e, portanto, sdo perturbadoras da ordem
social. Retomando a obra de Mary Douglas, Oliveira (2021) aponta que, quando pensamos
naquilo que é sujo, muitas vezes pensamos nas questdes corporais. As fezes, urinas e 0 muco,
exemplos que sdo explicitados tanto na obra de Douglas quanto de Kristeva, sdo 0s exemplos
paradigmaticos desse potencial perturbador, porque a eles é imputado nojo quando se
encontram ‘““fora”, isto ¢é, cruzam a fronteira do corpo, ainda que tenham uma relacéo
fundamental com o “eu”.

Mais tarde, Butler também recupera a nocao de abjecdo no sentido de produzir uma
compreensao de fundamento mais socioldogico em torno de certos “sujeitos abjetos”, isto &,
certos grupos sociais que séo vistos como ameacas, na medida em que lidos como sujos e
contaminantes. Para Oliveira (2021, p.272), Butler faz uma leitura da abjecdo em Kristeva
sugerindo o uso da ideia estruturalista de um tabu produtor de fronteiras para construir o sujeito
singular por exclusdo (2019). Uma leitura preocupada com as dimens6es sociais e politicas da
abjecdo é foco de Butler, na medida em que a autora compreende que a aversao a certos corpos,
através de processos de expulséo e repulsa, tendo como referéncia marcadores como género,
raca e sexualidade, age no sentido de reificar certas identidades como culturalmente
hegemoénicas.

Assim como Butler, também busquei trazer nessa dissertacdo uma abordagem em torno
da abjecdo de cunho mais social e antropoldgico. Dada a posicao periférica que os profissionais
com quem dialoguei ocupavam nas dindmicas do campo religioso, tornou-se necessario
recorrer a propria histéria do desenvolvimento das préaticas de cartomancia e a historia a ela

associada, ora de apagamento, ora repressiva, no sentido de produzir aportes para a nogao
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conceitual que estava propondo. Nesse aspecto, pude averiguar que 0os embates em torno da
definicdo do estatuto de religido, conforme analisado por autores como Asad e Giumbelli,
resultam na formacdo de uma dimensdo externa, um poluidor da religido verdadeira que,
paradoxalmente, € intrinseco a esse dominio como sua prépria nega¢do fundamental. No caso
em questdo, vemos de maneira mais aprofundada como a delimitacdo das fronteiras
caracteristicas do espiritismo enquanto religido esta intrinsecamente ligada a uma constante
referéncia ao que representa uma deturpagdo de seus supostos principios, configurando um
"Outro” na construcdo de sua identidade, delineado por certos contornos abjetos.

Para a efetivacdo desse projeto, essa pesquisa buscou executar uma combinagdo de
técnicas de pesquisa sob o enfoque qualitativo. Em um primeiro momento, foi realizada
pesquisa documental sobre os arquivos jornalisticos disponiveis na Hemeroteca Digital da
Fundacdo Biblioteca Nacional?. Tratando-se de um acervo que consta com uma ampla
quantidade de revistas e jornais digitalizados, estabeleci um marco historico a partir de 1870 e
certas palavras-chave para dar inicio a busca, como ‘“cartomante”, ‘“cartomancia”,
“somnambula”, “medium”, “magnetismo”. Estabeleci o marco temporal a partir de 1870 tendo
como referéncia trabalhos anteriores que tematizavam questdes similares e que buscaram cobrir
periodos anteriores, como a tese de Veronese (2017), que se debruca sobre a atuacdo de
mulheres sonambulas, cartomantes e magnetizadoras a partir de 1830 até a virada do século
XIX, e o artigo de Maia (2020), que prdpoe um olhar sobre as cartomantes cariocas na década
de 1860.

Assim como no trabalho de Maia, as principais fontes consultadas dizem respeito a
jornais cariocas, nos quais pude observar a maior quantidade de mencdes aos termos de busca
empregados. Nesse sentido, ainda que tenha buscado referéncias jornalisticas de locais como
Bahia e Sdo Paulo, compreendo que houve um movimento histérico importante de perseguicédo
a esses sujeitos no contexto carioca, capital do Brasil naquele momento. Toda a discussao aqui
presente, portanto, parte do material jornalistico fornecido pela Hemeroteca Digital, de tal
forma que levanto a hipdtese de que a realizacdo de pesquisa sobre outros arquivos pode trazer
a tona novas informacdes sobre o campo estudado.

Importantes veiculos jornalisticos como “O Jornal do Commercio”, “Correio da
Manha”, “Tribunal da Imprensa”, “Jornal do Brasil”, foram analisados no sentido de buscar
sondar ndo apenas a vigéncia de anuncios de servicos espirituais ao longo do tempo, mas

também certos furos jornalisticos de perseguicdo as cartomantes a partir da insurgéncia do

2 Disponivel em: https://bndigital.bn.gov.br/
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Codigo Penal de 1890. Em termos histéricos, realizei pesquisa nesse arquivo até os anos de
1990, com alguns saltos histdricos durante a década de 1930 a 1950, no sentido de dar conta
do amplo periodo analisado até chegar nos dias de hoje, quando parto para uma analise
etnografica dos anuncios de cartomantes colados em postes em Salvador.

Trata-se da segunda etapa da pesquisa, no qual levei a cabo incursdes presenciais a
campo pela cidade de Salvador, produzindo registros fotograficos dos andncios colados nos
postes e coletando nimeros telefonicos como forma de estabelecimento de um contato inicial
com meus interlocutores. Minhas andancas se concentraram na regido da orla de Salvador,
principalmente, local onde pude perceber que havia uma maior concentracdo desses anuncios
colados em postes.

Anteriormente, durante minha pesquisa na graduacdo, ja havia feito contato com
cartomantes relatando ser uma pesquisadora que buscava entender melhor a trajetoria pessoal
de cartomantes em Belo Horizonte, perguntando se havia disponibilidade para marcarmos um
encontro para conversar de maneira despretensiosa sobre seu exercicio profissional. Naquele
momento, foram feitas oito tentativas de contato que resultaram, todas elas, em negativas por
parte dessas pessoas, ainda que diferencas razdes tenham sido apresentadas. Enquanto algumas
alegaram falta de tempo em virtude de terem muitos clientes para serem atendidos, outras
alegaram trabalharem em terreiros e serem mées de santo, o que tornava, como me foi dito, as
coisas “um pouco diferentes”, quando aleguei que poderia cobrir simbolicamente o valor da
consulta para realizar a entrevista. Uma outra interlocutora com quem pude conversar via
telefone, também mae de santo, falou que se tratava de uma comunidade mais fechada e que
ndo era qualquer pessoa que poderia entrar.

Essa experiéncia inicial de insercdo via telefone se mostrou pouco frutifera, o que fez
com que eu optasse por mudar a estratégia adotada, na busca por construir relagdes mais
pessoalizadas com meus interlocutores, ja que somente ligagdes pareciam ndo dar conta. Em
funcéo disso, optei por contratar os servigos de leitura oracular para dar ensejo a pesquisa como
forma de construir um contato presencial com essas pessoas. Os resultados desse
empreendimento se mostraram mais frutiferos, tendo em vista que ao longo da pesquisa foram
realizadas trés consultas oraculares com cartomantes distintas, cada qual com um estilo préprio
de leitura. Nessa dissertacdo, recupero algumas descricdes etnograficas do meu trabalho de
concluséo de curso, que passam a somar 0 corpus dessa pesquisa no que se refere a certos
aspectos da atuacdo desses profissionais.

No curso da minha dissertacdo de mestrado optei por realizar direto a contratagéo dos

servicos espirituais, tendo realizado, no total, cerca de cinco atendimentos com profissionais
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distintos. Em funcéo dos custos que envolviam se colocar na figura de cliente, ndo pude realizar
mais consultas. Na grande maioria dos casos, as consultas se deram de maneira pontual, néo
havendo um retorno ou uma continuidade na resolucéo dos problemas espirituais ali colocados.
Somente no caso de um profissional levei a cabo um aprofundamento na nossa relagéo a partir
da realizacdo de novos atendimentos ao longo do tempo, mas que foi interrompida a partir da
constatacdo da realizacdo de um ritual o qual ndo tinha condicBes financeiras para sua
realizacao.

Conforme pude averiguar ndo apenas etnograficamente, mas também a partir de um
respaldo na teoria envolvendo questdes como feiticaria, magia, etc, ha problemas significativos
na tentativa de pesquisar tais fendmenos preservando o local de pesquisadora, de atopos. A luz
de Favret-Saada (1990; 2005), podemos dizer que, para descobrir 0 que é a bruxaria, é
necessario se deixar enredar em suas tramas. Como toda a pesquisa foi realizada preservando
esse local de cliente, que me possibilitou ocupar certa posicionalidade dentro da légica da
feiticaria, todos as informacOes relativas a nomes dos profissionais, locais de atuacdo e
telefones de contato foram mantidas em sigilo, buscando a preservagéo das fontes.

No primeiro capitulo, lango as bases para a compreensdo empirica que fundamenta o
conceito de fronteira abjeta a partir de uma analise da maneira como o espiritismo kardecista
se valeu da atuacdo de cartomantes e sonambulas na constituicdo do seu corpo doutrinario no
contexto francés, ainda que relegando a essas profissionais um local secundario e passivo na
sua canalizacdo espiritual. Da mesma maneira, debrucando-me sobre o contexto brasileiro
analiso a vigéncia dos anuncios de ofertantes de servicos espirituais ao longo do final do século
XIX e inicio do século XX, tomando a insurgéncia do Cédigo Penal de 1890 como um ponto
de inflexdo no que se refere a legalidade das préaticas de cartomancia. A insurgéncia da
categoria de “baixo espiritismo”, primeiramente entre os aparatos jornalisticos no inicio do
século XX e sua posterior incorporacdo aos aparatos repressivos policiais durante o final da
década de 1920, é analisada no sentido de reafirmar a tese da abjecdo a partir da producédo de
um Outro constitutivo e ameacador das fronteiras da “religido” auténtica.

No segundo capitulo, passo para uma analise mais aprofundada da maneira como 0s
veiculos jornalisticos levaram a cabo uma perseguicdo as cartomantes, tendo como referéncia
a criminalizacdo das praticas de cartomancia a partir de certas campanhas higienistas e
moralizadoras durante o periodo republicano. Dedico-me aos contornos abjetos que essa
perseguicdo adquire, pautadas em nogdes como de sujeira, credulidade e exploracdo. Também
nesse capitulo, mostro como as tentativas de supressao do fendmeno da cartomancia e da oferta

de servicos espirituais leva a um abafamento na publicizagdo de anincios nos meios
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jornalisticos durante meados do século XX, que s6 ressurgem a partir da década de 1980, ja
dentro de uma nova conjuntura religiosa e politica.

No terceiro capitulo, trago apontamentos de cunho mais etnografico em torno da
maneira como a oferta de servicos espirituais se estabelece na cidade de Salvador. Além disso,
a partir de um enfoque sobre o desenvolvimento medilnico desses profissionais e suas
interacdes com o plano espiritual, advogo pela perspectiva de que as suas capacidades
medilnicas sdo percebidas concomitantemente como um dom e uma obrigacao, manifestando-
se como uma transformacao radical associada a disposi¢des sensoriais ampliadas. A conclusao
derivada de casos etnograficos sustenta que as préaticas profissionais comumente refletem um
chamado ou missdo espiritual, caracterizado como um percurso no qual a mediunidade é
vivenciada como uma transformacdo irrevogavel e, em alguns casos, potencialmente
prejudicial caso se busque seu afastamento.

Por fim, acredito que seria injusto comigo mesma ndo explicitar algumas condicdes
externas de producdo dessa dissertacdo. Por razbes de natureza burocréatica relacionadas a
minha transi¢do do mestrado para o doutorado, foi necessario realizar uma banca de defesa de
maneira antecipada, diria até relampago, precedendo a previsdo original em dois meses. A fim
de permitir que os membros da banca dispusessem do tempo necessario para revisao integral
do meu trabalho, foi deliberadamente retirado um capitulo integral da dissertacdo, o qual se
dedicava a analise das magias, feiticos e simpatias de amor. Esse capitulo, contendo uma
abordagem aprofundada sobre o assunto, sera objeto de futura publicacdo na forma de um
artigo académico, visando garantir a adequada divulgacdo e aprofundamento dos resultados

alcancados durante a pesquisa.
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CAPITULO 1 - CARTOMANTES, FEITICEIRAS, CURANDEIRAS E OUTRAS
PERSEGUIDAS NO “BAIXO ESPIRITISMO” BRASILEIRO

1.1. A doutrina canalizada: a atuacédo de sonambulas e cartomantes na constituicao do
Espirtismo Kardecista

Na perspectiva de autores como Minois (2016), o século X1X pode ser denominado de
"o século profético” em funcdo da ascensdo de uma diversidade de praticas relacionadas ao
oculto durante esse periodo, buscando explorar o desconhecido e o transcendental. Naquele
momento, o ocultismo® encontrava-se em ascensdo, através de préaticas como o mesmerismo,
com suas técnicas de inducdo de transe e cura através da tese do magnetismo animal, que, por
sua vez, abriram caminho para o desenvolvimento de outras doutrinas, como o Espiritismo
Kardecista. Durante 0 século XIX, o ocultismo europeu se encontra fortemente influenciado
pelas teorizacGes e técnicas ligadas a descoberta do eletromagnetismo (Pokorny & Winter,
2021). Inicialmente desenvolvida pelo fisico austriaco Franz Anton Mesmer (1734-1815), o
magnetismo animal ou mesmerismo pode ser entendido como um sistema de cura especifico
pautado na existéncia de um “fluido universal”, distribuido entre todos os seres vivoOs.
Debrucando-se sobre a influéncia gravitacional dos planetas sobre o corpo humano, o autor
cunhou a ideia de “fluido” como propriedade do corpo animal que o coloca como passivel de
influéncia magnética, tal qual operada entre os corpos celestiais. Mesmer denomina essa
propriedade de magnetismo animal, sendo seus praticantes conhecidos como magnetizadores,

e acrescenta:

De acordo com minhas ideias sobre o assunto, eu publiquei em Viena em 1766 uma
tese sobre a influéncia dos planetas no corpo humano. De acordo com os principios
conhecidos da atra¢do universal, confirmada por observag@es que nos ensinam como
os planetas afetam uns aos outros em suas Orbitas, como o sol e a lua causam e
controlam as ondas oceédnicas no nosso globo e na atmosfera, eu afirmei que tais
esferas também exercem uma acgdo direta em todas as partes que formam o corpo
humano, em particular no sistema nervoso, por um fluido penetrante. Eu registrei esta
acdo pela Intensificacdo e a Remissdo das propriedades da matéria e corpos
organicos, como a gravidade, coesdo, elasticidade, irritabilidade, eletricidade (...)
Com estas consideracdes eu estabeleci que o corpo animal, sendo submetido & mesma
acdo, da mesma forma sofre 0 mesmo fluxo e refluxo. Eu apoiei esta teoria com
diferentes exemplos de revolugdes periddicas. Eu nomeei a propriedade do corpo
animal que o torna afinado com os corpos celestiais e da terra como 0 Magnetismo
Animal. (Piccinini, 2017 apud Mesmer, 1779)

% Segundo Moura (2001) o ocultismo pode ser definido como um conjunto de teorias, préticas e rituais baseados
no conhecimento do mundo espiritual e de for¢as desconhecidas, caracterizadas pela sua suposta dimensdo secreta
e oculta. Diz respeito a uma gama de saberes envolvendo alquimia, magia, astrologia, adivinhac®es, feiticaria,
entre uma gama de outras possibilidades.
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O corpo humano, nesse aspecto, era equiparado a um imd magnético constituido por
dois polos, e a ocorréncia de problemas de satde poderia ser atribuida a uma interrupcao nesse
fluxo. Nos corpos saudaveis, esse fluido percorria de maneira livre, enquanto que nos corpos
doentes, ele se encontrava estagnado. Magnetizadores seriam capazes de atuar sobre essas
obstrucdes, a partir de certos métodos que teriam como fim retomar o fluxo corporal desse
fluido universal. Mesmer props uma série de técnicas, como massagens, passes magnéticos,
e 0 uso de inovacgOes tecnoldgicas como o baquet* (Veronese, 2017, p. 84).Contudo, o
mesmerismo francés recebeu novos contornos no inicio do século XIX a partir da atuacdo de
um dos seguidores do seu fundador, Armand Marie Jacques de Chastenet, também conhecido
como Marqués de Puységur. Tendo iniciado seus experimentos com mesmerismo nos anos
1780, o aristocrata trouxe uma abordagem em torno do fluido universal que tinha contornos
notadamente distintos daqueles concebidos pelo seu fundador (Monroe, 2008, p. 68). Seus
estudos estavam focados na experiéncia de sonambulismo ou “sono magnético”, advindas da
manipulagdo do fluido e que eram responsaveis por incitar uma espécie de transe nos seus
pacientes.

Puységur notou que algumas pessoas, quando estavam no sono magneético,
apresentavam suas capacidades cognitivas e sensoriais ampliadas, produzindo um estado
alterado de consciéncia. Pacientes ocasionalmente alcancavam um estado de lucidez que Ihes
permitia desenvolver habilidades clarividentes, incluindo a capacidade de adquirir informacgdes
sem recorrer aos canais sensoriais habituais, autodiagnosticar sua doenca, antever sua evolucao
e prescrever os medicamentos necessarios para a cura. Para autores como Adam Crabtree
(1994), o sono magnético marcou o inicio da era moderna da cura psicolédgica, ao explorar
empiricamente as possibilidades de producdo de estados mentais alterados e forcas mentais
inconscientes, presentes também nas praticas de hipnose engendradas por Freud no inicio de
sua carreira.

Além disso, é a partir do sono magnético que uma nova figura emerge a partir de
contornos de género bem delimitados: a sondmbula. Muitas delas mantidas em anonimato,
argumentava-se que as mulheres seriam dotadas de talentos especiais ligados a producdo do

“sono lucido”, enquanto que os homens magnetizadores seriam responsaveis por gerenciar seus

* A "tina de Mesmer" ou bagquet refere-se a um dispositivo utilizado pelo médico alemao Franz Mesmer, no século
XVIII, em suas préticas relacionadas a hipnose e ao mesmerismo. Era um recipiente de madeira ou metal que
continha &gua e imas. Mesmer argumentava que, ao imergir partes do corpo do paciente na dgua magnetizada,
seria possivel restabelecer o equilibrio magnético no organismo e, assim, tratar uma variedade de condicdes
médicas, como aliviar dores, curar doencas e melhorar o bem-estar geral das pessoas. O tratamento com atina de
Mesmer estava inserido na pratica mais ampla do mesmerismo, que envolvia gestos, passes magnéticos e outras
técnicas destinadas a induzir estados alterados de consciéncia nos pacientes.
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talentos e induzir o transe. O corpo feminino, por sua suposta fragilidade e propenséo a histeria,
seria mais propenso a entrar no estado de sono magnético e a responder aos processos de
inducgdo do fluido magnético emitido pelos magnetizadores. Trazendo uma descricdo de quem
eram essas pessoas sonambulas, Monroe discorre:
Sonambulos eram frequentemente mulheres ou homens de classe social mais baixa e
com menos educacdo do que seus magnetizadores. A literatura mesmerista
apresentava 0os sonambulos como naturalmente timidos, delicados e retraidos. Em

contraste, os magnetizadores eram geralmente homens, muitas vezes pertencentes a
burguesia educada ou a aristocracia (Monroe, 2008, p. 69).

Mesmer, durante seu periodo de atuacdo, acabou convertendo sua casa em uma espécie
de clinica, onde admitiu varios pacientes, principalmente jovens mulheres com sintomas
histéricos. Apesar de demonstrar sinceridade em suas intencdes, foi acusado de préaticas
médicas questionaveis. De visionario, com o tempo, foi rotulado de mentiroso e charlatdo. Em
relacdo ao seu legado, foram os “mesmeristas terapéuticos”, isto €, aqueles que reivindicavam
a sua objetividade como uma pratica no campo da medicina, que ironicamente cairam no
esquecimento. O “mesmerismo espiritualista” serviu como a base de uma nova doutrina,
constituindo-se como um dos seus verdadeiros legados, juntamente do hipnotismo e da
psicoterapia: o espiritismo kardecista.

Para designar coisas novas, era preciso termos novos. Esse era o posicionamento do
professor Hippolyte Léon Denizard Rivail, também conhecido como Allan Kardec, quando
comegou a se interessar pela comunicacdo com os espiritos, alguns anos depois dos eventos
que se sucederam as irmas Fox e a emergéncia do espiritualismo moderno norte-americano®.
Rivail, entusiasmado com as ideias mesmeristas francesas, entrevistou médiuns e sonambulas,

majoritariamente mulheres em estado de sonambulismo magnético, como uma forma de obter

® Trabalho nessa dissertagdo com uma diferenciagdo entre espiritismo e espiritualismo, considerando essas
diferencas de tradicdo cultural norte-americana e francesa que tinham como base o contato com os espiritos. Na
Franca, o Espiritismo Kardecista foi fundado por Allan Kardec, baseado na comunicagdo com o0s espiritos e a
busca por respostas sobre a vida ap6s a morte. Essa doutrina espirita ganhou notoriedade na Europa e se expandiu
para outras partes do mundo, incluindo o continente americano. Paralelamente, nos Estados Unidos, o
espiritualismo norte-americano estava em ascensao. A possibilidade de comunicagdo com os mortos e a existéncia
de um mundo espiritual ganha forca nos Estados Unidos a partir da experiéncia vivenciada pelas irmds Fox nos
Estados Unidos, em 1848 (Weisberg, 2011). Margaret, Kate e Leah Fox, com idades entre 11 e 14 anos, afirmaram
ter ouvido batidas e outros sons inexplicveis em sua casa em Hydesville, Nova York. Elas acreditavam que esses
sons eram comunicacles de um espirito de um homem que havia falecido e desenvolveram um sistema de
comunicacdo com esse espirito através de batidas, ao qual foi denominado de “batidas espirituais” ou spiritual
rappings. De acordo com relatos, as manifestacdes espirituais aconteciam somente quando as filhas mais novas
do casal, Margaretta e Cathy, estavam presentes. Elas eram consideradas uma espécie de ponte entre 0 mundo dos
vivos e dos mortos, e por essa razao, as irmas Fox passaram a ser conhecidas como médiuns, termo em inglés para
"meios". O espiritualismo norte-americano é uma denominacdo dada a uma série de praticas que podem ser
retomadas nas suas origens a esses eventos experienciados pelas Irmas Fox nos Estados Unidos em 1848, dando
origem a uma série de experiéncias com mesas-volantes que marcam o modern spiritualism (espiritualismo
moderno).
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informagBes acerca dos espiritos e o mundo do além. De fato, as sessbes ou séances
espiritualistas com suas mesas volantes contrastam radicalmente com o tom que o espiritismo
kardecista passa a assumir anos depois (Monroe, 2008, p. 95). Se, anteriormente, as sessdes
de comunicacdo com espiritos eram realizadas em ambientes escuros, com a emergéncia do
espiritismo kardecista elas passaram frequentemente a ser conduzidas em salas iluminadas. Ao
contrério do passado, o contato fisico entre os participantes das sessdes ja ndo era considerado
uma parte essencial do ritual. Consequentemente, o ambiente ludico e coquete que
caracterizava muitos experimentos com mesas giratorias foi substituido. Os médiuns, ao se
comunicarem com os espiritos, abandonaram a dependéncia de mesas em movimento, batidas
misteriosas ou da antiquada prancheta. Em vez disso, adotaram uma postura quieta, segurando
um lapis de forma convencional e escrevendo segundo a interpelacdo do publico e seus
questionamentos.

Essas respostas foram estruturadas por Hippolyte em conjun¢do com sonambulas e
cartomantes e publicadas em um livro denominado de “O livro dos espiritos” em 1857, sob o
pseuddnimo de Allan Kardec, segundo a solicitacdo de um espirito especifico de nome Zefir.
Para Monroe:

Embora as sessdes espiritas ainda ocorressem frequentemente em circulos familiares,
também aconteciam em reunides formais, onde os participantes e seus héspedes
sobrenaturais obedeciam a rigorosas regras de ordem, semelhantes aos membros de
qualquer outra sociedade de discussdo. Essas regras envolviam um retorno parcial
ao antigo paradigma do mesmerista e do sondmbulo: os médiuns gerenciavam seus
proprios estados de transe, mas, em vez de determinarem a dire¢ao da comunicacao

por conta prépria, muitas vezes respondiam a perguntas feitas por um homem
presidente instruido da sociedade. (Monroe, 2008, p. 95, grifo proprio)

Os apontamentos de Monroe sdo aqui relevantes na medida que nos déo indicios de que
hd uma contribuicdo essencial por parte do mesmerismo espiritualista, ainda que as vezes
subjugada, relativa a atuacdo de sonambulas e médiuns na constituicdo do espiritismo. A
doutrina espirita, baseada em certos principios positivistas e cristdos, foi canalizada a partir da
atuacdo dessas mulheres, que possibilitaram o contato com 0s espiritos e a sistematizacdo de
um corpo de conhecimento.

Tal como outros intelectuais progressistas da sua época, Kardec ja possuia um interesse
nas praticas de mesmerismo. Contudo, foi através de um amigo magnetizador denominado de
Sr. Fortier que o professor comegou a ter seus primeiros contatos com as mesas girantes
(Gongalves, 2010, p. 24). O magnetizador lhe revelou que agora ndo apenas as pessoas
poderiam ser magnetizadas para fins terapéuticos, mas também as mesas, permitindo que elas

se movimentassem livremente. Seguindo o espirito inventivo da época, no qual coisas que eram
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tomadas como impossiveis até entdo comecaram a se tornar viaveis, como a possibilidade de
pessoas em longas distancias se comunicarem através dos telégrafos, Kardec considerou a
hipotese de que o fluido magnético, tal qual o eletromagnetismo, talvez pudesse de fato atuar
no movimento de corpos inanimados. O tratamento cientifico dado a essas manifestagdes de
magnetismo apontavam para intercontinuidades entre essas praticas e o kardecismo francés,
como o seu proprio fundador, Allan Kardec, coloca:
O Magnetismo preparou 0 caminho do Espiritismo, e o rapido progresso desta ultima
doutrina se deve, incontestavelmente, a vulgarizacdo das ideias sobre a primeira. Dos
fendmenos magnéticos, do sonambulismo e do éxtase as manifestacdes espiritas ndo
ha mais que um passo; tal é a sua conexdo que, por assim dizer, torna-se impossivel
falar de um sem falar do outro. Se tivéssemos que ficar fora da ciéncia magnética,
nosso quadro seria incompleto e poderiamos ser comparados a um professor de fisica
que se abstivesse de falar da luz. Todavia, como entre n6s 0 magnetismo ja possui
Orgaos especiais justamente acreditados, seria supérfluo insistirmos sobre um assunto
que é tratado com tanta superioridade de talento e de experiéncia; a ele, pois, ndo nos
referimos sendo acessoriamente, mas de maneira suficiente para mostrar as relacoes
intimas entre essas duas ciéncias que, a bem da verdade, ndo passam de uma. (Kardec,
2002 [1858], p. 149)

Ainda que cético no comeco, Monroe (2008, p. 99) nos conta que o encontro decisivo
que levou ao convencimento de Kardec em torno da hipotese magnetizadora se deu a partir dos
eventos de maio de 1855, quando se encontrou com o Sr. Fortier no apartamento de uma
sonambula, denominada de Mme. Roger. A partir desse encontro, Kardec teve mais contato
com as teses espiritualistas que sustentavam que os estranhos fenémenos presenciados dentro
das séances eram, na verdade, fruto da atuacdo de espiritos.

Kardec passou a frequentar também as sessdes de Sr. Patier, um convidado das séances
que frequentava, onde conheceu um homem chamado Sr. Baudin, que realizava suas proprias
sessOes experimentais semanais, nas quais sua esposa e duas filhas adolescentes serviam como
médiuns. O diferencial desses encontros promovidos por Sr. Baudin é que, ao contrario das
demonstracdes ludicas de mesas giratdrias, as suas sessdes tinham como centro a producao da
escrita mediunica. Kardec descreve as caracteristicas da atividade meditnica de uma das irmas

Baudin da seguinte maneira:

O médium que Ihe servia de intérprete era a Srta. Caroline Baudin, uma das filhas do
dono da casa, de género exclusivamente passivo e que néo tinha a menor consciéncia
do que escrevia, podendo rir e conversar como bem lhe aprouvesse, o que fazia com
prazer, enquanto sua mdo se movimentava sobre o papel. Durante muito tempo o
meio mecanico empregado foi a cesta de bico. Mais tarde a médium se serviu da
psicografia direta. (Kardec, 2020, p. 266)

Kardec acreditava que 0s médiuns ndo eram autores ativos das mensagens que

transmitiam, mas sim instrumentos - ou meios - utilizados por espiritos desencarnados para
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transmitir seus pensamentos e ensinamentos. Nesse sentido, o educador comeca a trazer uma
série de questionamentos a essas médiuns, responsdveis por canalizar as respostas de um
espirito chamado de Zéfiro. O mesmo espirito tratou de dar-lhe o pseudénimo de Allan Kardec

a titulo da posterior publicacdo do livro inaugural do espiritismo. Como ele mesmo aponta:

Até ali, as sessBes em casa do Sr. Baudin nenhum fim determinado tinham tido.
Tentei la obter a resolucdo dos problemas que me interessavam, do ponto de vista da
Filosofia, da Psicologia e da natureza do Mundo Invisivel. Levava para cada sessdo
uma série de questdes preparadas e metodicamente dispostas. Eram sempre
respondidas com precisdo, profundeza e logica. A partir de entdo, as sessOes
assumiram carater muito diverso. Entre os assistentes contavam-se pessoas sérias,
gue tomaram por elas vivo interesse e, se me acontecia faltar, ficavam sem saberem
o que fazer. As perguntas flteis haviam perdido, para a maioria, todo atrativo. Eu, a
principio, cuidara apenas de instruir-me; mais tarde, quando vi que aquilo constituia
um todo e ganhava as proporc¢@es de uma doutrina, tive a ideia de publicar os ensinos
recebidos, para instrugdo de toda a gente. Foram aquelas mesmas questdes que,
sucessivamente desenvolvidas e completadas, constituiram a base de “O livro dos
espiritos”. (Kardec, 2019, p. 229)

Foi, contudo, em 1856 a partir da atuacdo de uma outra sonambula, Mlle. Célina Japhet,
e seu magnetizador, M. Roustan, que Kardec comecou a acelerar a coleta do material para a
publicacdo do seu famoso livro. Mlle. Célina Japhet era uma sondmbula profissional, uma
ofertante de servigcos meditnicos com tempo disponivel para tratar das questfes de Kardec, em
detrimento das irmés Baudin que, proximas ao casamento, iriam finalizar suas carreiras como

médiuns da familia.
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Figura 1 - Anuncio de Mlle. Célina na revista francesa "'Le Chocher"* de 1846

Reue de Warché-Sainl-ilonord, 14.

M“* CELINA,

Somnambule.

Donne des consultations sur toutes sortes de sujets,
Fondant la semaine, de 3 & 6 heures; les dimanches et
étes, de midi & 2 heures, et tous les jours, a2 des heures
demandées. % 3

1l suflit de lui adresser une question orale ou éerite

qui lui est transmise par son-magnétiseur, pour qu'elle
arrive au but de ses recherches. ¢ ’ DQ. i

personnes qui ne pourraient venir elles-mémes
peuvent envoyer quelqu'un 2 leur place.

NotA, MY CELIN A se rend auz invilations & do-
micile.

Fonte: Sobrinho, 2020

Os diversos manuscritos provenientes da atuacdo de diferentes médiuns, muitas vezes,
expressavam ideias contraditorias. Nesse sentido, as sessfes de Mme. Celina Japhet buscaram
resolver essas contradicdes, fornecendo conexdes logicas ausentes e esclarecendo certas
imprecisdes. Mlle. Célina Japhet atuava em conjunto com seu magnetizador M. Roustan,
relojoeiro parisiense e também seu representante comercial. Nesse aspecto, 0s servicos de
consulta através do sonambulismo oferecidos pela dupla eram realizados na propria casa de M.
Roustan. Contudo, seus servi¢os ndo se resumiam as consultas de sonambulismo. Mlle. Japhet
também atuava como cartomante, tal qual publicado em tom elogioso no Jornal do Magnetismo
em 1855:

Uma moca jovem e encantadora teve a curiosidade de consultar seu futuro e dirigiu-
se a Srta. Célina Japhet, que é ao mesmo tempo sonambula, médium e cartomante.
As cartas foram usadas. A adivinha viu que a consulente se casaria com um homem
vilvo, de idade madura, e tendo uma menininha; que ela ndo iria obter o
consentimento de seu pai e que ela seria obrigada a fazer uma respeitosa “interpelagio
com suas exigéncias”. A consulente protestou e disse que preferia ficar como filha a
fazer esse casamento. Mas um ano ndo se passou, e tudo o que foi anunciado para ela
foi realizado de um ponto a outro. Deve-se notar que, durante sua consulta, ela ndo
conhecia ninguém que depois se tornasse seu marido, e que, consequentemente, a
adivinha ndo poderia ler em sua mente nem prosseguir por conjecturas. (Celina
[...],c2014)°

® Disponivel em:
https://www.luzespirita.org.br/index.php?lisPage=enciclopedia&item=C%C3%A9lina%20Japhet
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Apds adquirir certa notoriedade, Celina ingressa em um circulo de estudos magnéticos
liderado pelo Bardo de Glldenstubbe. Nesse ambiente, ela se voluntaria para participar de
diversos experimentos nessa area de pesquisa, junto a outras personalidades, como o abade
Chatel. E a partir do encontro com esse grupo que, posteriormente, Mlle. Japhet conhece o
Prof. Rivail (Allan Kardec), atuando mais diretamente na canalizagdo e estruturagdo do
Espiritismo, conforme ele mesmo lhe credita, juntamente das Irmés Baudin:

Mais tarde os Espiritos recomendaram a sua completa revisdo em conversas
particulares para fazerem todas as adices e correcdes que julgaram necessarias. Essa
parte essencial do trabalho foi feita com o concurso da senhorita Japhet, que se
prestou com a maior boa vontade e 0 mais completo desinteresse a todas as exigéncias
dos Espiritos, pois eram eles que marcavam os dias e as horas para suas licoes. O
desinteresse ndo seria aqui um mérito particular, visto que os Espiritos reprovam todo
trafico que se possa fazer de sua presenca; a senhorita Japhet, que é também
sonambula notavel, tinha seu tempo utilmente empregado, mas compreendeu,

igualmente, que dele poderia fazer um emprego proveitoso, consagrando-se a
propagacdo da Doutrina. (Kardec, 2002, p. 34)

Em uma das Unicas mengdes a Mlle. Japhet, Kardec enfatiza o desinteresse financeiro
como um aspecto positivo da sua atuacgéo, ja que a doutrina espiritista enfatizava a aplicacéo
caridosa dos dons medidnicos e via nisso uma das maiores manifestacdes de autenticidade e
honra dos médiuns, em detrimento dos charlatdes. Em “O Livro dos Médiuns” (Kardec, 2013,
p. 343), na se¢do “Do charlatanismo e do embuste”, o pedagogo expressa a ideia de que, como
qualquer coisa pode se tornar objeto de exploracdo, ndo seria surpreendente que 0s espiritos
também fossem alvo desse tipo de atuacdo. Kardec sugere que o campo dos fendmenos
mediunicos seria altamente propenso ao charlatanismo e a fraude. Nesse contexto, o
desinteresse pecuniario dos médiuns € apresentado como uma resposta concreta aqueles que
veem os fendmenos como truques e fraudes. O autor ressalta que o charlatanismo ndo €
desinteressado, e questiona as inten¢bes daqueles que se envolveriam em falsificacGes sem
obter beneficios tangiveis, especialmente quando sua reputacao esta em jogo.

Contudo, certas controvérsias ligadas ao campo espiritista explicitam outras versdes em
relacdo ao ocorrido. No ano de 1861, a Revue Spiritualiste, editada por Joseph Piérart, e que
apresentava uma rivalidade com a Revista Espirita, de Kardec, em fungdo de discordancias em
torno da tese da reencarnacao, publicou um artigo que revelava a magoa de Célina Japhet em
relacdo ao autor de O Livro dos Espiritos. A revista relata a chegada a Paris, em 1849, de
Madame Dabnour, uma espiritualista norte-americana que buscava compartilhar as novidades
medilnicas observadas nos Estados Unidos. Sua presenga resultou na formagéo do grupo que
mais tarde seria integrado por Kardec, 0 mesmo em que ele conheceu Mlle. Japhet. Segundo a

Revue Spiritualiste:
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Essa senhora, apesar de suas convicgdes profundas e inabalaveis, que eram apoiadas
pelos fatos, ndo encontrou nada além de risos e negacao por parte dos magnetistas de
Paris. Apenas trés homens e uma mulher a levaram a sério e formaram um grupo com
0 objetivo de estudar a nova ideia. Esses trés homens eram o Sr. de Guldenstubbé, o
abade Chatel, o magnetista Roustan e a Sra. Célina Japhet, a sonambula deste Gltimo,
a cujas faculdades meditnicas devemos a maior parte de O livro dos espiritos e que,
por este trabalho, ainda esta esperando, depois de quatro anos, a justa remuneracao
moral e material pelo tempo e pelos cuidados cansativos que dedicou a ele. (Pierart,
1861, p. 389, grifo proprio) ’

Foi, contudo, somente alguns depois que o ressentimento de Mlle. Japhet foi

publicizado através de uma entrevista concedida ao pesquisador espiritualista Alexandre
Aksakof, em 1875, integrante do jornal britdnico The Spiritualist. Aksakof relata em sua
narrativa que viajou para Paris com o objetivo de investigar as origens do movimento espirita
kardecista e a questdo proposta da tese da reencarnacdo. A reencarnacgdo trazia controvérsias
em relacdo a perspectiva espiritualista, tendo em vista que suas divergéncias tinham como base
a mesma fonte de informac0es, isto €, o0 mundo dos espiritos. No seu artigo jornalistico,
“Researches on the historical origin of the reincarnation speculations of french spiritualists”,
0 autor relata que, chegando em Paris, buscava contatar os bastidores da escrita do Livro dos
Espiritos, o que Ihe direcionava a busca por compreender melhor a contribuicédo de Mlle. Japhet
na canalizacdo da doutrina espiritista. Contudo, a noticia espalhada em Paris era que ela se
encontrava morta. Conforme aponta:
E notavel que em nenhum lugar, seja neste volume ou em qualquer outro, Kardec da
0 menor detalhe sobre esse assunto. E por que isso acontece? O ponto essencial em
toda critica séria é saber, antes de tudo, como um livro como esse veio a existir?
Como eu ndo morava em Paris, foi dificil para mim obter as informacdes necessérias;
tudo o que pude saber foi que uma certa sonambula, conhecida pelo nome de Celina
Japhet, havia contribuido em grande parte para a obra, mas que ela havia morrido ha
muito tempo. Durante minha estadia em Paris, em 1873, expliquei a um amigo
espiritualista meu pesar por nunca ter encontrado essa sonambula em vida, ao que ele
respondeu que também tinha ouvido falar que ela havia morrido, mas que duvidava
gue o boato fosse verdadeiro; também que ele tinha motivos para supor que isso ndo
passava de um boato espalhado pelos espiritas e que seria bom se eu fizesse mais

perguntas pessoalmente. Ele me deu o antigo endereco de Mme. Japhet, e qual foi
meu espanto e alegria ao encontra-la em perfeita satde! (Aksakof, 1875, p.74)

Na entrevista concedida pela sonambula, Célina afirma que os espiritistas a tomavam
como morta. Também relata que, embora cerca de trés quartos do livro tenha sido sistematizado
a partir do seu trabalho medidnico, Kardec faz poucas mencdes a sua atuacdo. Apds a
publicagdo do “Livro dos Espiritos”, Kardec deixou o circulo em que havia conhecido a
sonambula e organizou outro em sua prépria casa, tendo o0 médium M. Roze como 0 meio de

comunicacgdo espiritual. Quando ele partiu, levou consigo um grande nimero de manuscritos

" Disponivel em:
http://iapsop.com/archive/materials/revue_spiritualiste/revue_spiritualiste_v4 _n11 1861 nov.pdf
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que havia retirado da casa de Madame Japhet, e se valeu do direito de um editor de nunca
devolvé-los. Esses manuscritos foram em parte Uteis na elaboragdo do Livro dos Médiuns, cujo
contetido, segundo Madame Japhet, foi obtido por meio de suas comunica¢cdes mediunicas.
Tratando do esquecimento da sondmbula e cartomante, Aksakof se questiona:
N&o é surpreendente que essa pessoa notavel, que fez tanto pelo Espiritismo Francés,
tenha vivido completamente desconhecida por vinte anos, sem que nenhum aviso ou
comentario tenha sido feito sobre ela? Em vez de ser o centro das atencdes publicas,
ela é completamente ignorada; Na verdade, enterraram-na viva! Esperamos que a

reparacdo devida a ela seja feita um dia. O "Espiritualismo™ pode oferecer, neste
assunto, um nobre exemplo ao "Espiritismo". (Aksakof, 1875, p.74-75)

Teria 0 espiritismo, na escrita de uma suposta histéria oficial do seu surgimento ao
longo do século XIX, colocado a atuacéo dessas mulheres médiuns, cartomantes e sondmbulas
como meras coadjuvantes? Ao minimizar a sua participacdo na constituicdo da doutrina espirita
(Veronese, 2017, p.15), os contornos genderizados desse processo apontam para o
sonambulismo como um lugar passivo, de modo a enfatizar o protagonismo masculino, para
além da sua centralidade na constituicao das praticas e organizacao do corpus doutrinario dessa
religido nascente. Silenciadas, esquecidas e ocultadas, essas figuras impuras configuram-se
como o elemento que, para se tornar religido, o espiritismo buscou expelir mas que Ihe
assombra como sua fronteira constitutiva intima. A fronteira abjeta a qual o espiritismo rejeita,
mas do qual ndo consegue se afastar.

No caso brasileiro, veremos como esse processo de esquecimento estd ativamente e
intimamente ligado a constituicdo de um corpo de repressdo, condenacdo e classificacdo de
cultos mediunicos no periodo republicano por aparatos policiais, jornalisticos e judiciarios em
virtude das nascentes resolu¢bes do Cddigo Penal de 1890, tendo como consequéncia a
consolidagdo da categoria acusatoria “baixo espiritismo” ao longo do século XX (Giumbelli,

1997a).
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1.2 Os anuncios no contexto brasileiro (1870-1930)

Tratando-se da insercéo da cartomancia no contexto brasileiro, autoras como Mary del
Priore (2014, p. 103) apontam que ela teria chegado com os franceses no contexto de instalagéo
da corte portuguesa no Rio de Janeiro, durante o inicio do século X1X, como consequéncia do
aprofundamento dos contatos culturais entre Inglaterra, Franca e Brasil. Juntamente as formas
ja existentes de catolicismo popular com seus cultos de devogdo aos santos e almas, e as
entidades nas religides de matriz africana e indigena, uma série de novas autodenominacdes,
como sonambulas, magnetizadoras, cartomantes e adivinhas, emergem no Brasil do século
XIX.

Segundo Veronese (2017, p. 90), o primeiro magnetizador brasileiro identificado por
ela a publicar anuncios nos jornais foi Jose André Leopoldo Gamard, também conhecido como
Doutor Gamard, que apareceu na imprensa brasileira durante os anos de 1830 e 1840. Inspirado
pelas ideias de Mesmer, o Dr. Gamard fazia atendimentos tanto dentro do seu consultorio,
quanto naquilo que ele denominava de “visitas magnéticas” em domicilio alheio. Veronese
identifica que durante os anos de 1840 ha uma transformacao visivel no tom das suas praticas
a partir da introdu¢ao de uma nova figura: a “sonambula magnética”. Na perspectiva da autora,
seus anuncios, antes marcados por um tom mais cientificista, passam a adotar um carater
descritivo mais misterioso e magico a partir da introducdo desse novo agente. Isso porque a
entrada da sonambula em cena - ndo nomeada, vale dizer - trds inovacdes em termos de praticas
terapéuticas, porque faz com que seja abdicavel a presenca do paciente no diagnostico da

enfermidade, conforme apresentado na Figura 2:

Figura 2 - Anuncio do magnetizador Leopoldo Gamard

-———— —

MAGNETISMO 4 OU MESMERISMO E SOMNAMBULISMO,

O Dr, José André Leopoldo Gamard ., formado e approvado, tem
de participar que o seu consultorio esta aberto de manhaa ate as 1o
horas e de noite tambem as mesmas horas, & excepgao dos dias fo-
riados, na rua do Ouvidor n, A7, 20 andar,

Quando qualquer doente quizer conhecer com certeza a molestia
interna que padece, pode dirigir-se ao dito consultorio; ¢ nao o
podendo fazer, mandara um lengol que 1he pertenca ou um pouco
de seus cabellos, ou, emfim , um escripto qualquer de sea punho
bastara para asomnambula que elle tem reconhecer a pessoa doente
e o dingnostico certo da molestia; € mesmo, se for necessario, indi
cara ella 0 modo do tratamento que se devera seguir,

0 doutor pede por favor ¢ por humanidade , nao busquem enga-
par a somnambula, remettendo objecto de qualquer outro como de
apresentar cabellos de pessoas mortas, o que ja aconteceu, e fez ca-
hir o somnambulo em convulsoes),

Fonte: Veronese, 2017
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Suas consultas ganham contornos de atos magicos: a partir dai podem ser realizadas
sem a presenca do paciente, apenas com pedacos de cabelo ou objetos pessoais, e contam com
uma mulher que, na divisdo genderizada das funcgdes, fica responsavel por tudo aquilo que ndo
é dominio da ciéncia. A partir desse ponto, 0 magnetizador passa a aconselhar que aqueles que
procuravam tratamento deixassem uma peca de roupa ou um punhado de cabelo: isso era o
bastante para a sonambula "reconhecer a pessoa doente e o diagndstico certo da moléstia”
(Veronese, 2017, p. 90). Se, anteriormente, seus anincios apontavam para uma busca de obter
legitimidade para suas préticas dentro do campo cientifico, a introducdo dessa nova figura
reconfigura a posicionalidade das suas praticas, na medida em que instaura uma diviséo social
da prética terapéutica no qual a sondambula desempenha um papel fundamental de assumir todas
as tarefas de carater “magicizado”.

Nesse sentido, seria incorreto dizer que as fronteiras entre o dominio cientifico e magico
ja se encontravam pré-delimitadas e estabelecidas. Em “O coragdo e a Razdo”, Chertok e
Stengers (1990) nos mostram que uma comissdo de cientistas respeitaveis, como Lavoisier,
havia se formado ja em meados do século XVIII no sentido de averiguar as teses de Mesmer,
0 que para 0s autores pode ser entendido como o ato inaugural de uma medicina cientifica.
Ainda que os fluidos magnéticos produzissem efeitos sobre 0s seus pacientes e sobre as
sonambulas, a medicina moderna buscava se diferenciar do campo do “charlatanismo”, uma
vez que compreendia que este erroneamente tomaria os efeitos como causa. Para Isabelle
Stengers (2002), o estabelecimento desse critério é central na constituicdo do campo da
medicina moderna, porque da origem a uma serie de procedimentos de averiguacdo causal que
permitem a producéo de uma eficacia reproduzivel para qualquer individuo.

Nesse sentido, ndo é que a reivindicacdo de cientificidade por parte do mesmerismo e
do magnetismo animal o colocavam em um campo fora de criticas por um corpo cientifico
especializado (Pimentel; Alberto; Moreira-Almeida, 2016). O que é interessante de se analisar
¢ como, em um contexto onde as fronteiras entre o espiritual, o religioso e o cientifico ndo

estavam tdo demarcadas, € o préprio espiritual que é colocado sob escrutinio como uma questio

para 0 campo médico-cientifico analisar. As tendéncias espiritualistas emergem a partir e em

relacdo com o campo cientifico e suas controvérsias, de tal forma que o seu teor metafisico ndo
poderia ser pensado como uma esfera no qual a comunicagdo com os espiritos esta em absoluta
oposicao ao campo cientifico de forma preconcebida. Na verdade, o que tal situacdo aponta é
como nesse periodo essas fronteiras estdo sendo constituidas, tracadas e diferenciadas a partir

de uma divisdo de género no interior das praticas de cura magnética. Ao introduzir a figura da
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sondmbula, o Dr. Gamard se desarticula da contaminacdo pelos atos maégicos, sendo
responsavel apenas pela indugcdo magnética do estado de sonambulismo, mantendo separadas
as funcdes e permanecendo no dominio cientifico.

Nos jornais do Rio de Janeiro, uma grande diversidade de anincios eram publicados,
frequentemente associando as praticas de sonambulismo com 0 magnetismo, o espiritismo e a
cartomancia. Na Figura 3, referente a um anuncio do “Jornal do Commercio” de 1870, Edi¢&o
106A, vemos ndo apenas o carater de importacdo desses profissionais, mas também o uso
conjugado do sonambulismo com cartomancia através das licbes oferecidas pelo casal. O
magnetizador Domingo de Angelis e a sondmbula Rosa Ardenghi chegam & capital carioca
promovendo ndo apenas as consultas, mas também as licbes conjugadas da arte da cura

envolvendo o magnetismo.

Figura 3 - Anudncios de ligdes e consultas de magnetismo e sonambulismo (1874)

LIGDBS E CONSULTAS DE MAGNG715M0
E SOMNAMBULISMO

Avisa-se’ao respeitavel pablico do Kio v Janeiro
que acaba de chegar, no paquete Gironde, o clebre
magnetisador Domingo de Angelis e aintel'i- nto som-
nambula Rosa Ardenghi, conhecidos na Evropa e nas
duas Americas pelas curas portentosas que o1 feito
com o magnetismo unido & medicina.

O mesmo wagnetisador se¢ compromets: . nsinar
0 magnetismo no curso de dez ligoes,

Se houver pessoas amantes da cartomancis, on da

adevinhagiio por meio de ecartas, a mesmg scnlora se
- comprouette a ensinar. :
PRECO

Para a) o maguetingo, sdisntadon..., 1GSU:0

Por consulta de maguetisno. . ........+ 45000
Por cada consaulta com us wtas..........: 25000

O magnetisador vive na rna de José m. 15, e di
Ighes e consaltas das 8 da manh3i ds? horas sa noite (-

Fonte: Jornal do Commercio, Ed. 106A, 1874.

Outros anuncios ilustram a maneira como o espiritismo e outras praticas ocultistas eram
populares e detinham certo prestigio na sociedade do século XIX no campo da cura e
terapéutica, tanto na Europa quanto no Rio de Janeiro. Nos anuncios das Figura 4 e Figura 5,
vemos como a adivinhagdo compartilhava com o campo da medicina toda uma possibilidade

de terapéutica em relagdo as moléstias que assolavam os individuos, muitas vezes, atuando
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naqueles casos em que a medicina formal ndo conseguia dar conta da resolucdo do problema.

Figura 4 - Andncio da sondambula Mme. Eugenie Figura 5- Anuncio da adivinha Mlle. Rosina
(1870) Fériere (1877)

‘  GRANDE ADIVINHA
SOMNAMBULA | Somaninla yole fist do

sadora e a maior cartomante da
época, Mlle Rosina Féritre, j&
muito conhecida e afamada por
todo o mundo, tem a houra de
offerecer as suas salas de consul-
tas, das 9 horas da manhi &s 10
da noite, a todas as pessoas que

Mme. Eugenie, & melhor somnambula favoravel-
mente conhecida em todo o Brazil pelas suas acertadas
consultas e numerosas descobertas, acha-se i disposigiio
de quem precisar, no unico consultorio da propaganda
do magnetismo, i rua Scte de Setembro n. jv'r,o sobrado,
.lodos vs dias; das 9 horas is 3.

A pmp:u.':mdu do magnetismo repelle qualquer res- desejarem coasulta-la. Consulta das molestias escro-
p:)nsabihdmlc das con:tﬁ;:u de aomnnnbuﬁslgo dadas fulosas e rheumaticas, mal dos olhos, tumores, ulceras
féra do seu consultorio, e ainda mais daquellas dadas e outras molestias chronicas e secretas. A professora
por_somnambula fingida em casa de CARTOMANTE. falla sete idiomas ; Mlle. Rosina Fériére,

No mesmo consultorio continiia-se a ensinar theorica ELHA 356
e praticamente a arte de magnetisar, tanto pars mes- “_ !UA m !;'L\R»A"v o
meriyar, como para somnambulisar uma pessog, com o
fim de curar molestias, e com especialidade aquellas
rebeldes & medicina, ou de fazer por si mesmo qualquer
pesquiza, deseoberta e adivinhagao.

Fonte: Jornal do Commercio, Ed. 00271, 1870 Fonte: Jornal do Commercio, Ed. 00354, 1877

Ha, contudo, uma distin¢do entre 0s anuncios relativos ao status da cartomancia nesse
periodo. Observa-se no anuncio de Mme. Eugenie uma diferenciacdo entre as consultas de
sonambulismo realizadas dentro do consultorio de magnetismo e aquelas oferecidas por
supostas “sondmbulas em casas de cartomantes”, sugerindo uma competi¢do e disputa por
legitimidade dentro desse campo. Conforme Maia (2020, p. 19) coloca, a partir de uma anéalise
historiogréafica de atuacdo de mulheres cartomantes no Rio de Janeiro durante os anos de 1860,
apesar de muitas cartomantes simultaneamente serem sonambulas € possivel observar que
existia uma tentativa de estabelecer distingdes entre essas duas praticas, procedendo
principalmente por parte das praticantes do magnetismo, que se contrapunham ao tom de
primitivismo e charlatanismo imputado ndo apenas as praticas de cartomancia, mas também e
principalmente em relacdo as manifestacdes afro-brasileiras.

O reconhecimento e prestigio na construcdo de reputacbes nesse meio mostra-se
também como uma dimensdo essencial dessas préaticas e visa atrair clientes e estabelecer
confianca. Nesse aspecto, Mme. Eugenie buscava se distinguir de outras sonambulas
cartomantes. Mencdes a viagens pela Europa, reconhecimentos e titulos sdo alguns dos
mecanismos utilizados por esses atores na construcdo do seu prestigio. A insisténcia em
relacionar cartomancia ao sonambulismo e ao espiritismo apontava para a influéncia francesa

desse processo, disseminando-se entre imigrantes e expatriados no Brasil. Conforme Del Priore
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coloca acerca da efervescéncia da cartomancia no Rio de Janeiro:

Nas livrarias ndo faltavam livros que eram anunciados nos jornais: A mesa que danca
e a mesa que responde - experiéncia do magnetismo ao alcance de todos, de Mr.
Guillard, era vendido a 1 conto de réis na Livraria Laemmert. O magnetismo e o
sonambulismo se transformaram em ganha-pdo. O Correio Mercantil, em 31 de
marco de 1868, oferecia os servigos da "sonambula e cartomante madame Pettie",
gue continuava a tirar cartas e "sonambulizava". Como ja se viu, a doutrina de origem
europeia encontrou respaldo entre a comunidade francesa e fez de imigrantes e
expatriados sua correia de transmisséo. (Del Priore, 2014, p. 64)

Nos anuncios abaixo, referentes as Figura 6 e Figura 7, é possivel ver a mencao a origem
europeia como um fator de disseminacdo da doutrina do magnetismo. A Sra. Adela Mirol é
apresentada como uma célebre sondmbula professora de magnetismo e outras ciéncias ocultas.
O texto enfatiza sua recente volta da Europa, onde ela e seu marido, um eminente magnetizador,
obtiveram sucesso e reconhecimento em suas apresentacdes. Eles foram premiados com
troféus, tornaram-se presidentes da escola de magnetismo de Paris e receberam medalhas de
mérito, incluindo a honra de serem membros honorarios da academia de ciéncias de Roma. Da
mesma forma, a professora Theresa Meraldi avisa ao seu publico que, em breve, iria partir para

a Europa, tendo que interromper suas atividades.

Figura 6 - Anuncio de consultério de magnetismo, Figura 7 - Anuncio da professora Theresa Meraldi
espiritismo e cartomancia (1877) (1877)

1“80 A0 PUBLICO.

Consu forio de Magnetismo, Espiritisma e Cartomancia,
pela celebre somnambula e professora de magnetisms,
e outras sciencias occultas.

20  CAMPO DA Acculw;lo 29

1* axman.

AVISO AO “PUBLICO

A PROFESSORA THERESA MERALDI

de Roma. 36 di consultas até ao dia 14 de Margo, por partir

Ensina pele neve syst (unica ® possue), o desta corte para a Europa no dia 15. Grande adivinha,
mais v-n'zon nt-;oc'::;g—do‘.m.-.)h. somnambula, magnitisadora, cartomante e professora
tas, em sua reu-lmcu ne campo da Acclamacie de varias sciencias.
nnlommudm.dushuh-il 128 RUA DA CARIOCA 128
s §-da- s At R SOBRADO

Fonte: Jornal do Commercio, Ed. 00017, 1877 Fonte: Jornal do Commercio, Ed. 00035, 1877

Maia (2020), que se debrugou sobre a atuacdo de mulheres cartomantes ao longo dos
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anos de 1860 exclusivamente, relata que durante as décadas de 1870 e 1880 existe um aumento
no numero de anuncios envolvendo mulheres cartomantes nos periodicos da corte. De fato,
pude comprovar através das mesmas fontes primarias um aumento na divulgacdo desses
servicos, chegando a um ponto maximo no final dos anos 808, Trabalhos de cunho jornalistico,
como o de Jodo do Rio (1881-1921), apontam igualmente para a popularizacdo dessas préaticas
adivinhatérias durante o inicio do século XX, ao tratar da diversidade de manifestacGes do
sagrado incorporadas pela populagdo carioca no seu dia a dia, na sua obra “As Religides do
Rio” (Rio, 2012). O autor produz um relato em torno do que ele denomina como seu com
contato com as “Sacerdotisas do Futuro”, o qual englobaria um campo diversificado de
praticas, como ‘‘cartomantes, nigromantes, sonambulas videntes, quiromantes, grafélogas,
feiticeiras e bruxas” (Rio, 2012, p. 229-230), unidas pela possibilidade de se pautar o futuro a
partir de diversos métodos. Seu olhar sobre essas praticas, contudo, é cético. Para Jodo do Rio,
o trabalho das videntes ndo passa de “doce ilusdao” (Rio, 2012, p. 242), atribuindo o seu sucesso
entre a populacdo como um todo, independente de classe social ou raca, ao temor do
desconhecido, capaz de levar “homens de posicao” e senhoras respeitaveis a trairem a condi¢ao
de civilizados e renderem-se a “crendices” (Rio, 2012, p.50)Entre suas andangas pelo Rio, o
cronista afirma ter visitado cerca de oitenta “templos do futuro”, mas se atém na sua descri¢ao
em torno dos seus relatos a uma cartomante especifica, Mme. Matilde, a cartomante da elite
carioca. A oraculista gozaria de grande prestigio por ter ido a Paris, onde estudou com outras
famosas cartomantes e teria se iniciado em praticas diversas como a “cartomancia, a telepatia,
o sonambulismo, a metafisica das estrelas e a quiromancia”. Contrapondo sua atuagdo em
relacdo a de outros templos, o autor cita um dialogo no qual Mme. Matilde defende que haveria
templos “de ouro, de prata, de cobre e de latdo”, e complementa:

Meu caro, os verdadeiros templos do Futuro sdo de data recente entre nds. A
sorte comegou a ser descoberta aqui por negros da Africa imbecis e por
ciganos exploradores. Depois apareceram as variagdes espiritas, os adivinhos
gue montavam casinholas receosas, reunindo ao estudo das cartas a
necessidade dos despachos africanos. Uma crendice! As verdadeiras
sacerdotisas datam de pouco tempo, sdo de importagdo e anunciam. Essas ndo
se ocultam mais e déo consultas claramente. (Rio, 2012, p. 236-237)

O tom racista da fala de Mme. Matilde mostra um cenario de embates e divergéncias

8 Os anos 1890, contudo, com a instituicdo do novo Cédigo Penal da Republica muda fundamentalmente as
dinamicas envolvendo a atuagao dessas profissionais, conforme discutirei nos proximos capitulos. Vemos, a partir
desse momento, uma redugdo dos anuncios de cartomantes, aumento do nimero de dendncias e questdes policiais
envolvendo a cartomancia, assim como uma multiplicacdo dos debates acerca do estatuto do espiritismo no
cenario republicano nascente.
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em torno de quem seriam aquelas pessoas que deteriam o status de se falar do futuro com
propriedade, que a cartomante atribui aquelas pessoas de “importacdo”, isto ¢, de origem
francesa. Entretanto, evidencia também um quadro das maltiplas referéncias culturais que se
entrecruzam na constituicdo das praticas adivinhatdrias de cartomancia em territério brasileiro,
que passam pela quiromancia cigana, pelas préaticas de adivinhacdo afrorreligiosas e sua
conjugacdo com oferendas, até a incorporacdo de préaticas espiritas de origem francesa no
manejo das cartas, através da influéncia kardecista.

E também dentro dos esforgcos em contrapor a tese de que o Brasil seria uma sociedade
catolica na sua esséncia que vemos, no campo académico, as primeiras mengdes a cartomancia
- encontradas por mim - ressaltando a influéncia dos cultos afro-brasileiros no seu uso, a partir
da obra “O Animismo Fetichista dos Negros Baianos”, de Nina Rodrigues. Descrevendo a
diversidade de feiticos observados em campo, 0 medico ressalta que seus usos ndo eram
comuns apenas entre negros, 0S quais S&0 mais uma vez mencionados sob um tom
extremamente racista, mas era requisitado também por outras classes sociais, tendo em vista a
ampla clientela que requisitava esses servicos magico-religiosos (Rodrigues, 2021, p. 59-60).
Essa ndo €, entretanto, a Unica menc¢édo que o autor faz a cartomancia, ainda que em todos 0s
casos sua descricdo prevaleca como um fio ndo-atado, um ponto em aberto, sem muitas
descricGes detalhadas sobre quais baralhos eram utilizados e quais rituais compunham a
performatividade oracular nesses contextos. No inicio do capitulo V, denominado de “A
conversdo dos Africo-baianos ao Catolicismo™, Nina coloca a cartomancia como integrante de
um conjunto de préaticas que recebem e reproduzem a influéncia da feiticaria e da idolatria
fetichista africana:

O animismo fetichista africano, diluido no fundo supersticioso da raca branca e
reforcado pelo animismo incipiente do aborigine americano, constitui o subsolo
ubérrimo de que brotam exuberantes todas as manifestacdes ocultistas e religiosas da
nossa populacdo. As crencas catélicas, as praticas espiritas, a cartomancia, etc., todas
recebem e refletem por igual o influxo da feiticaria e da idolatria fetichista do negro.
(Rodrigues, 2021, p. 113)

Por fim, nas ultimas paginas da sua obra, é possivel ler o relato dos servigos magico-
religiosos prestados por uma cartomante de nome Josefina. A mencéo a cartomante leva ao
encerramento do livro a partir de uma concluséo frente aos objetivos centrais do livro, que é

averiguar a sua tese de “ilusdo de conversdo catdlica™:

A mais afamada e consultada das cartomantes desta cidade é ainda uma mulata que
dirige candomblés. Ainda ha pouco tempo uma senhora da nossa melhor sociedade
comunicou-me confidencialmente que, tendo ouvido a cartomante Josephina sobre
os seus sofrimentos, esta aconselhou-lhe que mandasse dizer missas a diversos santos
catolicos, e fazer festas a Sangb e a Ogun. E como a senhora lhe declarasse que Ihe
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era facil satisfazer a exigéncia em relacdo aos santos catolicos, mas muito dificil em
relacdo aos orisds, a cartomante propds-lhe incumbir-se desta Ultima parte. A
cartomante Josephina tem residido em diversas partes desta cidade sempre com
grande celebridade e clientela; ouvida, afirma-se até por médicos distintos em apuros
de concurso na Faculdade. De um se diz que fez em concurso diagnoéstico psiquiatrico
por inspiracdo da cartomante. Tal é a disposicdo de animo da nossa populacdo em
geral. Continuar a afirmar, em face de todos estes documentos, que 0s hegros baianos
sdo catdlicos e que tem éxito no Brasil a tentativa de converséo, é, portanto, alimentar
uma ilusdo que pode ser cara aos bons intuitos de quem tinha interesse de que as
coisas se tivessem passado assim, mas que certamente ndo esta conforme a realidade
dos fatos. (Rodrigues, 2021, p. 135)

A partir dos registros historicos, torna-se evidente que desde o século XIX as préaticas
de cartomancia frequentemente se relacionam com elementos presentes nas religides de matriz
afro-brasileira. Essa associagdo ndo ocorreu por mero acaso, mas sim dentro de um quadro
académico que relacionava tais processos a discussdes em torno do sincretismo. Nesse contexto
mais abrangente brasileiro, as abordagens académicas, voltadas para a delimitagdo de um certo
grau de preservacdo das tradicdes africanas, tendiam a estabelecer uma dicotomia entre a
"pureza nag6" observada, por exemplo, em Salvador, e a deturpagdo desses cultos na regido
sudeste. O Candomblé nag6 foi colocado, durante as décadas de 1930 a 1960, como o
paradigma da religido auténtica, representando a pureza e tradicdo africana, enquanto a
umbanda e a macumba foram consideradas formas de degeneracéo ideologica ou magica desses
cultos (Negréo, 1996, p. 80).

Nesse cenario, as pesquisas de Dantas (1988) e Birman (1985) destacam 0s mecanismos
politicos, académicos e institucionais que foram utilizados para construir as tradicGes afro-
brasileiras, hierarquizando e favorecendo alguns grupos em detrimento de outros. Em
particular, os grupos associados as nagdes “ioruba” ou "nagd"” foram enaltecidos como mais
evoluidos e préximos da autenticidade africana em comparagdo aos grupos "bantu™. O conceito
de "sincretismo" desempenha um papel fundamental nesse processo, sendo amplamente
aplicado a heranca africana, mas especialmente associado aos grupos "bantu". Nesse contexto,
a cartomancia € considerada uma das praticas degeneradas, seja pela suposta menor
homogeneidade em termos de influéncias raciais, seja pelo predominio dos grupos "bantu”,
cujas crencas e cultura ndo foram consideradas tdo "evoluidas”, tornando-0s mais suscetiveis
ao "sincretismo™.

Além disso, a expressdo "baixo espiritismo"”, frequentemente associada a feiticaria
negra, a macumba e a cartomancia, ¢ amplamente utilizada em andlises sobre a trajetéria das
tradicOes "bantu”, abrangendo, de acordo com Giumbelli (2003, p. 252), os dois temas que
caracterizam essa abordagem: a ideia de degeneracdo da heranca africana e a presenca de

charlatanismo e curandeirismo. Dessa forma, a cartomancia pode ser entendida como inserida
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neste conjunto de préaticas influenciadas pelas tradi¢cdes africanas, mas vistas pejorativamente
dentro do contexto de sincretismo e degeneracéo, principalmente quando associadas aos grupos
bantu.

Para o autor, a nocdo de "baixo espiritismo" é importante para se pensar a historia das
praticas e dos cultos medidnicos no Brasil tanto sob a 6tica dos grupos espiritas, quanto dos
cultos afro-brasileiros, na medida em que coloca-o0s em relacdo dentro de um contexto histérico
especifico de criminalizagdo do espiritismo a partir das elabora¢6es do Codigo Penal de 1890
até a consolidacdo da categoria como um artificio penal no final dos anos de 1920. Enquanto
alguns trabalhos debrucaram-se sobre a maneira como tal categoria é incorporada dentro dos
discursos académicos e antropoldgicos, para o autor tais usos sdo secundarios a um outro papel
que a nogao de “baixo espiritismo” ocupa: na delimitagdo das praticas repressivas por aparatos
policiais e juridicos.

Nesse aspecto, vale ressaltar que, por mais que a categoria de “baixo espiritismo” tenha
sido incorporada pelos aparatos policiais e juridicos somente durante o final dos anos 20 e
inicio dos anos 30 em diante, seus usos pelos meios jornalisticos se mostram como anteriores.
Tais apontamentos se encontram em consonancia com as conclusdes de Giumbelli (2003), ao
afirmar que é nas atividades rituais e doutrinarias da Federacao Espirita Brasileira (FEB) que
a dicotomia entre falsos e verdadeiros espiritas é incorporada no sentido de construir o
espiritismo como religido. Essa oposicdo, para o autor, é integrada ao discurso jornalistico e
antecede a adogao da terminologia “baixo espiritismo” pelos 6rgados de repressao.

Trata-se de uma categoria que emergiu dentro do discurso institucional espirita e
jornalistico e €, enfim, incorporada pelos aparatos policiais ao longo dos anos 20. Os primeiros
registros documentados do "baixo espiritismo"” datam da virada do século XIX para 0 XX
(Nogueira, 2017)°. Em 1903, Jodo do Rio, jornalista carioca do jornal "Gazeta de Noticias",
publica uma série de artigos intitulada "As Religides do Rio". Nestes artigos, o autor explora

as principais manifestacdes religiosas da cidade, incluindo as duas formas de espiritismo, que

® Outros trabalhos académicos, além do de Emerson Giumbelli (2003), reforcam essa tese argumentando a
anterioridade do termo “falso espiritismo” em relagdo ao “baixo espiritismo”. Carvalho (2015) assinala que a
primeira mencao ao falso espiritismo foi encontrada em uma matéria do "Jornal do Brasil" de 13 de julho de 1901,
indicando seu possivel uso anterior. A expressdo "baixo espiritismo™ sé surgiu mais tarde, em 12 de outubro de
1904, no jornal "A Noticia", corroborando a ideia de que o termo "falso" j& estava em uso anteriormente. Ambas
as expressdes apareceram pela primeira vez em jornais do Rio de Janeiro. Uma das consequéncias dessa
transformagdo nominal elencada pelo autor é que o termo falso espiritismo, que tinha uma designac¢éo geral para
a qualificacdo da experiéncia do médium, ndo a um tipo especifico de reunido magico-religiosa (Carvalho, 2015,
p.482). Desse modo, indicava alguém capaz de realizar embustes ou abusos espetaculares de poder espiritual,
independentemente de ter um interesse religioso especifico. Com a sua transformagdo nominal em “baixo
espiritismo”, passa a designar um outro conjunto de coisas e pessoas, com recortes, ainda que flutuantes nas suas
dinamicas acusatorias, de grupos e praticas sociais especificas, adquirindo, contornos racializados e de classe.
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ele denomina de “o espiritismo entre os sinceros” e o “baixo espiritismo”, caracterizando este
ultimo como “os exploradores”. Em documentos da década de 1910, pude encontrar certos usos
da categoria “magia negra do espiritismo” em jornais como 0 Gazeta de Noticias: Sociedade
Anonyma, publicado no estado da Bahia, em 1913 (Ed. 00051). No quadro de telegramas, é
colocado o seguinte titulo “12 Pessoas enlouquecem - A Gazeta de noticias diz que uma familia
composta de 12 pessoas, sendo homens, rapazes e mocas, residentes a rua da Alegria,
enlouqueceu completamente pela magia negra do espiritismo”. Além disso, a partir da segunda
metade da década de 1910, tornou-se uma pratica comum nos meios jornalisticos reconhecer
que o "espiritismo" praticado pela FEB néo era considerado "falso™. Segundo Giumbelli, em
1919 o jornal “O Reformador” expressava satisfacdo em relagdo aos jornais, destacando que
“Hoje, até na imprensa profana ja se procura distinguir o verdadeiro do falso espiritismo, ja se
compreende que a doutrina espirita, como todos os demais credos, teorias e ciéncias, €
susceptivel de falsificacdes [...]” (Giumbelli, 2003, p. 266). Para o autor, ¢ no final da década
de 20, quando sucessivas medidas legais retiram das autoridades sanitarias suas atribuicoes
repressivas que intensificam uma ativa represséo policial. Uma expresséo disso é a emergéncia,
a partir de 1927, de campanhas visando reprimir as praticas de baixo espiritismo e
curandeirismo chefiadas pelo delegado auxiliar Augusto Mattos Mendes em todo o Distrito

Federal. Nesse sentido:

O relatério do chefe de policia, Coreolano Goes Filho, sobre as atividades de 1927
reconhece que “muito ha que empreender no sentido de impossibilitar a pratica do
baixo espiritismo, da cartomancia e de outras formas de exploracdo da credulidade
publica”; enquanto maiores precisdes legislativas ndo se estabelecem, continua o
relatorio, fica a cargo das autoridades policiais fazer “a distingdo entre os adeptos de
doutrinas respeitaveis pelos seus fins de assisténcia e educacao e praticantes do falso
espiritismo, cartomancia e demais formas de abusdo e mercancia” (Maggie apud
Giumbelli, 2003, p.44-46)

Também em um jornal baiano, denominado de “A Capital”, pude encontrar ja em 1926
(Ed. 00034 a Ed. 00037) mengdes explicitas ao termo “baixo espiritismo” através de certas
missOes jornalisticas que buscavam desvendar a sua presenca em Salvador. O texto jornalistico
intitulado "Da carteira do reporter - Uma semana entre falsos espiritas™ descreve a experiéncia
do repdrter ao investigar préaticas espiritistas em um "Centro Espirita” na Bahia. O repérter,
movido pela curiosidade, relata a sua incursdo em um centro daquilo que ele denomina se tratar
muito claramente de uma sessdo de baixo espiritismo. Ele descreve a cena no local,
mencionando a presenca predominantemente feminina na audiéncia, o presidente do centro e a

realizacdo de praticas espiritistas, que classifica como "baixo e perigoso espiritismo".
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Figura 8 — Uma semana entre falsos espiritas (1926)
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Desse modo, € na pratica repressiva policial, feita ela mesma através da interacdo com
grupos espiritas, como a acdo da Federacdo Espirita Brasileira (FEB), e suas preocupagdes em
reorganizar as atividades rituais e doutrinarias espiritas, que se formula uma oposicao entre
“falsos” e “verdadeiros espiritas”, em associa¢do com o discurso jornalistico. Nesse sentido, a
expressao “baixo espiritismo” teria conexdes com a de “falso espiritismo” na maneira como
nas declaracGes de policiais e juizes essas categorias convivem e se intercambiam durante certo
periodo, até se consolidar durante a década de 1930. (Giumbelli, 2003, p. 260)

1.3 O Codigo Penal de 1890 e a reacao espirita

A emergéncia do codigo penal de 1890 redefine o estatuto das préaticas de cartomancia
no ambito das praticas repressivas do Estado dentro de um quadro republicano nascente, de
crescente urbanizagdo e de abolicdo da escravatura. E a partir do decreto de 11 de outubro de

1890 que o Estado passa a criar mecanismos reguladores do combate a feiticeiros, cartomantes,
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espiritas e charlatées, através da instituicdo de trés artigos referentes a prética ilegal de
medicina, & exploracdo da credulidade publica e, por fim, & proibicdo do curandeirismo.

O dispositivo constitucional presente no artigo 11, paragrafo 2, da Constituicdo de 1891
representa uma clara delimitacdo entre o poder do Estado e a esfera religiosa, a partir de uma
absorgdo dos valores liberais da época, ao estabelecer que “E vedado aos Estados, como &
Unido: estabelecer, subvencionar ou embaracgar o exercicio de cultos religiosos”. Contudo, os
artigos 156, 157 e 158, aprovados um ano antes da constituigdo, institui um mecanismo
regulador das préticas terapéuticas, o que trouxe consequéncias profundas nas dindmicas de
divulgacdo e exercicio de servicos espirituais.

No ano de 1890, o Estado estabeleceu regulamentacdes para o exercicio profissional da
medicina, da odontologia e farméacia, com a restricdo da pratica apenas aos individuos que
pudessem comprovar sua habilitacdo, conforme estipulado no artigo 156. Além disso, préaticas
como o magnetismo animal, a hipnose, etc s6 poderiam ser exercidas caso houvesse habilitacéo
comprobatoria. No artigo 157, o Cédigo proibiu a utilizagdo da “magia, do espiritiSmo e seus

3

sortilégios”, assim como “uso de talismas e cartomancia,” definidos como exploragao da
credulidade pablica, quando empregados para incutir sentimentos de 6dio e amor, assim como
para prometer curas de doencas. Por fim, no artigo 158, vemos a definicdo do estatuto de
curandeirismo. Na retorica do artigo se pressupde que 0s sistemas e as praticas de
curandeirismo poderiam prejudicar a saude dos individuos que nelas confiavam. A ideia de
mando e ordem das prescricbes de receitas pelos curandeiros poderia comprometer o
funcionamento dos érgdos dos individuos, sobretudo em suas fisiologias e nas faculdades
psiquicas. (Gomes, 2013, p. 138)

Os juristas e médicos envolvidos nesse debate, que buscavam regulamentar o campo
profissional, debrucaram-se sobre questbes religiosas complexas, no sentido de buscar
discernir a distincdo entre o religioso e o magico, entre a verdade e a falsidade, entre
curandeiros e médicos. Vemos aqui um processo que pode ser aproximado a reformulacdo da
teoria dos campos em Bourdieu (1990), a partir da Otica da dissolucdo das fronteiras do
religioso, na medida em que a crenca no feitico e na possessdo articula um forte aparato
“suprarreligioso”, notadamente formado por componentes do ambito juridico. O proprio campo
médico é também tensionado, na medida em que os artigos surgiram como parte de uma
discussdo acerca do controle médico dentro de um contexto de institucionalizacdo, bem como
da regulamentacdo do exercicio de liberdade profissional.

Inseridos dentro de uma categoria mais ampla de “crimes contra a saude publica”, o

exercicio do espiritismo, da cartomancia e da feiticaria tinham como idiossincrasia a entidade
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lesada pela sua préatica. Enquanto tal, a cartomancia distingue-se de outros crimes porque ndo
lam contra a pessoa, a propriedade, mas prescrevem atos individuais criminosos cujas
consequéncias atingem a coletividade em sua virtualidade. Emerson Giumbelli (1997a, p. 82)
assinala que a suposicao era de que esses sistemas e praticas ilegitimas poderiam causar danos
a salde dos individuos que a eles se submetem, seja porque envolvem saberes ilegitimos, seja
porque sdo exercidos por individuos sem habilitagéo.

No contexto do Império, as préticas terapéuticas populares ndo eram proibidas pelo
Codigo Penal, e essas discussdes ganharam destaque com o processo de emergéncia da
republica, da abolicdo da escravatura e da urbanizacdo. A reforma civilizatéria do Rio de
Janeiro, que também tinha como mote a promogdo da satde publica, encontrava-se em curso.
Além disso, a politica voltada para a saude publica estabeleceu critérios de civilidade e
funcionava como um mecanismo de controle social ao estabelecer padrdes minimos de higiene
e saneamento para a cidade e sua populacdo. O pensamento médico se tornou associado a
modernidade e passou a direcionar as a¢fes do governo na capital do pais. A garantia da
salubridade urbana, desse modo, mobilizava uma série de instituicdes no sentido de se
constituir como o principal mote capaz de conferir a capital um carater civilizado (Rodrigues,
2009, p. 97)

Ademais, em 1904, os artigos penais que criminalizam o espiritismo, a feiticaria e a
cartomancia receberam um novo impulso com a implementagdo do Regulamento Sanitario, que
resultou em um aumento significativo no aparato de fiscalizacdo e na intensificacdo das
punicdes. O sanitarista Oswaldo Cruz elaborou um projeto de lei em 1904, conhecido como
Decreto 1151, com o objetivo de reorganizar o servico sanitario do pais. Esse decreto
estabelecia que a Diretoria Geral de Saude Publica passaria a ter a responsabilidade por todos
0s assuntos relacionados a policia sanitaria na capital, incluindo a higiene domiciliar. Além
disso, foi criado o Juizo dos Feitos da Saude Publica, encarregado da profilaxia e combate as
doencas infecciosas. O papel do Juizo era reprimir de forma agil a falta de higiene e
irregularidades relacionadas a salubridade publica (Giumbelli, 1997a, p. 134). A partir de tais
medidas legais, o Rio de Janeiro foi dividido em dez distritos sanitarios, cada um deles
contendo uma delegacia de satde. Os delegados de salde exerciam autoridade sobre o0s
inspetores sanitarios, aqueles que iam a campo averiguar as condicdes sanitarias no espaco
urbano, tendo contato direto com a populacéo.

No decreto em questéo, os artigos 250 e 251 séo de especial interesse porque buscaram,
de um lado, dar contornos mais claros para a definicdo de curandeirismo e, de outro, reafirmam

a criminalizacdo do espiritismo. O artigo 250 estabelece as condi¢fes para o exercicio da arte
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de curar, nas suas diversas formas e especialidades, vinculando-o a obtencdo de titulos e
qualificacBes académicas reconhecidas. Ja no artigo 251 séo estabelecidas penalidades para
profissionais médicos, farmacéuticos, dentistas e parteiras que, repetidamente, cometem erros
em suas fungdes. O crime previa privacdo do exercicio da profissdo por um periodo de, no
minimo, seis meses. O que é interessante € que, no paragrafo Unico, os praticantes de
espiritismo, magia ou que anunciarem a cura de doencas incuraveis estardo sujeitos as
penalidades descritas no artigo 157 do Codigo Penal, e a privacdo do exercicio da profissao por
um periodo igual ao da condenacdo das categorias profissionais estipuladas acima.

Esse olhar sobre os mecanismos juridicos de controle sobre o campo religioso foi foco
de estudos de uma série de antrop6logas e antropélogos no final do século XX. Yvonne Maggie
(1992, 2001) leva a cabo a analise dos processos criminais contra “charlaties”, “macumbeiros”
e “feiticeiros” no contexto da instaura¢do do Codigo Penal de 1890, mostrando a centralidade
da acusacdo a fim de diferenciar os “charlatdes” dos “verdadeiros” e distinguir os usos dos
poderes do bem ou para 0 mal. Com isso, Yvonne Maggie busca dar conta da constituicdo das
identidades e da legitimidade de tais praticas e grupos através da analise dos processos penais
aos quais eles estdo concretamente envolvidos.

Seus argumentos buscam trazer novas compreensdes ao que a autora denomina como a
relativizagdo da “hipotese repressiva do Estado as religides afro-brasileiras e ao espiritismo”
(Maggie, 1992, p. 24). A antropologa Vvé seu trabalho como uma continuidade dos argumentos
de autoras como Gois Dantas (1988), que buscaram relativizar a generalizacao dessa repressao
ao mostrar que enguanto alguns terreiros eram violentamente reprimidos, outros eram
protegidos por intelectuais da elite local e detinham o status de religido autenticamente
africana. Para Maggie, a insurgéncia do Codigo Penal de 1890 instituiu mecanismos de
regulacdo que ndo sdo capazes de extirpar a crenca, pelo contrario, foram fundamentais para
sua constituicdo, na medida em que (1) influenciou produtivamente, a partir de uma Gtica
foucaultiana (1977) em torno do poder, nas préprias fronteiras demarcadoras da identidades de
grupos espiritas e afro-brasileiros, e (2) compartilhava efetivamente dos pressupostos l6gicos
e das definicBes de realidade desses grupos que buscava criminalizar.

Nesse aspecto, os sistemas juridicos compartilham com a feiticaria a producao de um
discurso sobre tal préatica, que parte da pressuposi¢cdo da crenca na possibilidade de se causar
maleficios através das praticas magicas. Nao sé discurso constituido contra elas, mas discurso
de retorno. Os processos acusam, incitam e produzem um discurso de defesa que se baseia nas
mesmas categorias analiticas dos discursos acusatorios da qual a feitigaria se vale (Maggie,

1992, p. 81). Da mesma forma, a capilarizacdo do sistema juridico sobre tais praticas e a crenca
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na possessao e na feiticaria articula um forte aparato juridico formado por especialistas na
identificacdo, classificacdo e diferencia¢do dos objetos de magia maléfica.

Uma das maneiras por meio da qual juizes e policiais buscaram exercer tal poder foi a
partir da emergéncia historica e localizavel da categoria “baixo espiritismo”. Giumbelli (2003,
p. 254) argumenta, através da andlise dos autos de infragdo, que tal expressdo atua como um
demarcador de gradientes de praticas consideradas ilicitas. Nesse sentido, aquilo que aparecia
como uma categoria descritiva no discurso de médicos e antrop6logos passa a assumir uma
funcdo acusatoria a luz da pratica repressiva policial em conjuncdo com certos setores espiritas.

Dessa forma, o Cddigo Penal de 1890 age no sentido de reposicionar o estatuto do
espiritismo a partir de uma questdo ligada a sua legitimidade e o investimento ativo na
delimitacdo de fronteiras entre o verdadeiro e o falso. Nesta secdo, gostaria de me debrucar
sobre o “paradoxo da abjecdo” ligado a constituicdo dessas fronteiras, e a maneira como um
campo de agentes, identidades e praticas acaba se definindo nesse processo.

Butler (2019, p.18) retoma a nogao de “abjeto”, proposta por Kristeva (1982), como
relativa aquelas areas na vida social que sdo designadas como "zonas nao-visiveis” e
"inabitaveis”. A autora propde que, curiosamente, esses espacos sdo habitados de maneira
densa por aqueles que ndo conseguem adquirir o estatuto de sujeito. O abjeto representa um
local de pavorosa identificacdo, contra o qual - e em virtude do qual - o dominio do sujeito
define sua propria busca por autonomia e existéncia. Nesse contexto, o sujeito € construido
através da forca da exclusdo, gerando um exterior constitutivo, de carater abjeto que, em Gltima
andlise, esta interiorizado no sujeito como sua propria negacao fundacional.

Com isso, observaremos como, numa aplicacdo desse conceito ao campo das disputas
sociais, certos grupos sao criminalizados, expostos e vigiados sendo rejeitados pelo espiritismo,
mas, a0 mesmo tempo, assombram-no como sua fronteira intima constitutiva, sendo essenciais
para a conformagao do seu status enquanto “religido verdadeira” dentro de um Estado liberal.
Tensionado por leis penais e sanitarias que coibiram sua pratica para fins de curandeirismo,
esses saberes e intervengbes agiram concretamente sobre o campo espirita, levando-o a se
posicionar e a reagir, por estarem a eles concretamente envolvidos.

Nesse sentido, as elucidacdes de Emerson Giumbelli (1997a) parecem ser valiosas no
sentido de propor uma exploracdo antropoldgica da definicdo social e historicamente
construida dos critérios segundo os quais algo se constitui enquanto “religido”. No caso do
espiritismo, esse movimento parece especialmente interessante, na medida em que sua historia
especifica aponta, de um lado, para uma proliferacdo de discursos a seu propdésito durante o

final do século XIX e inicio do século XX e, de outro, uma efervescéncia de debates em torno
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do seu “estatuto”. O autor objetiva apreender os diversos discursos e préticas que se tecem
sobre o espiritismo que permitem que ele seja, a0 mesmo tempo, heresia para um poder
religioso, fendmeno para um poder cientifico, crime para um poder judiciario, doencga para um
poder médico, furo para um poder jornalistico e ciéncia experimental para uma parcela de
praticantes espiritas (Giumbelli, 1997b). Cada denuncia incita, nesse aspecto, o envolvimento
de uma série de atores como juizes, policiais, jornalistas, médicos, etc, cada qual com sua
perspectiva em torno do espiritismo, da feiticaria, da cartomancia, fazendo desse campo um
local proficuo de reflexdo em torno do processo histérico por meio do qual a definicdo do

estatuto do espiritismo se constrdi conjuntamente e em virtude da sua inversdo abjeta.

As reacOes espiritas a promulgacdo do Codigo Penal de 1890 foram constantes.
Articulando-se através dos meios midiaticos, uma série de reportagens foram publicadas
buscando contestar a deciséo juridica de insercdo do espiritismo nos crimes contra a saude
publica conforme os artigos 157 e 158. Ao longo do ano de 1890 foram publicadas no “Jornal
do Commercio” uma série de reportagens denominadas de “O Codigo Penal e o Espiritismo”,
nas quais trama-se um debate entre Bezerra de Menezes - sob 0 pseudénimo de Max -, em
nome do Centro Espirita do Brasil, entidade sediada na Federacdo Espirita Brasileira (FEB), e
o conselheiro Jodo Batista Pereira, redator do codigo penal em questdo. Para os espiritas, como
Max, a criminalizacdo do espiritismo tratava-se de um equivoco, na medida em que colocava
no mesmo patamar praticas muito distintas:

Ja demonstramos: que S.S escandalizou os manes do velho Genuense, confundindo
0 espiritismo com a magia e a nigromancia, pelo fato de pretender evocar 0s mortos.
Mostramos: que, se procede tdo singular sistema de concluir do particular para o
geral, o Sr. doutor é obrigado a confundir a chimica com a alchimia - e a astronomia
com a astrologia. [...] Se ndo falha a Idgica conhecida da humanidade - se: em ciéncia,
é erro de palmatoria, confundir duas coisas, s6 porque tem um carater comum; o Sr.
Baptista Pereira ndo pode deixar de sentir fugir-lhe a terra debaixo dos pés, enquanto
a sustentar a monstruosidade: de qualificar o espiritismo moderno na mesma classe
das velhas exploracdes nigromanticas e magicas. A justificacdo, portanto, ao art. 157
do codigo é emenda peior que o soneto. No desenvolvimento da defesa aquelle artigo,
o ilustre criminalista confessa: que foi por considerar o espiritismo em a mesma

categoria que a nigromancia e a magia, que condenou suas praticas. (O Novo Codigo
Penal e o Espiritismo IV, Jornal do Commercio, 1890, Ed. 361, p.4)

Nesse contexto, 0s criticos ao espiritismo acusavam-no de estar associado a magia e a
nigromancia, fazendo referéncia a praticas obscuras e sobrenaturais. Essa associa¢do causava
um certo escandalo entre os defensores da doutrina espiritista, que viam suas crencas sendo
estigmatizadas e mal compreendidas. Para argumentar contra a inclusdo do espiritismo no
cddigo penal, os espiritas utilizavam uma abordagem légica. Eles buscavam comparar essa

inclusdo a confusdo entre campos de conhecimento distintos, como a alquimia e a quimica, ou
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a astrologia e a astronomia. Argumentavam que assim como era um erro categorizar
erroneamente esses campos do saber, também era injusto e inadequado colocar o espiritismo
no mesmo patamar das praticas como a cartomancia e a feiticaria.

Desse modo, ao analisar a maneira como o estatuto do espiritismo se constitui, é crucial
evitar aborda-lo por meio de critérios externos, baseados em uma oposi¢ao preconcebida entre
0s campos da ciéncia e da religido, como se fossem capazes de categorizar territorios distintos
e universalmente definidos. Também é crucial compreender que a maneira como 0 campo
espirita se organiza frente a seu estatuto excede as teorizacdes de Kardec em torno do mesmo,
0 que faz dos noticiarios de jornais um material proficuo de compreensédo nativa dessa doutrina
no cendrio brasileiro.

Para Emerson Giumbelli (1997a, p. 69), a concepg¢do de um corpo doutrinario que se
constitui, de forma conjunta, enquanto conciliacdo e reacdo ao que se toma como ciéncia e
como religido € central na definicdo desse discurso espirita institucional. Uma das formas por
meio da qual o espiritismo, na perspectiva dos seus integrantes, diferenciava-se radicalmente
dessas outras préaticas dizia respeito ao seu estatuto enquanto ciéncia experimental que era
evocado diante da opinido publica. De um lado, sua dimenséo cientifica esta ligada ao olhar
sobre os fatos naturais ligados a existéncia da alma e sua continuidade ap6s a morte. Tambem
se fundava em uma metodologia experimental de tentativa de contato e comunicacdo com 0s
espiritos, possibilitada por um senso de progresso tecnocientificista, conforme apresentado
anteriormente. Por outro lado, a0 mesmo tempo em que defendia uma base de realidade
objetiva e experimental, o espiritismo também desenvolvia uma critica ao materialismo ateu e
ao positivismo, os quais negligenciaram a exploracdo de causas metafisicas mais profundas
(Giumbelli, 19973, p. 71). Essas criticas eram feitas sob a Otica de uma perspectiva filoséfica
ou moral, que aproximava o espiritismo dos valores cristdos, na medida em gque enfatizavam a
centralidade da caridade, da figura de Jesus, a existéncia da alma e a fidelidade ao evangelho.

A caridade, enquanto principio cristdo, € um dos principais pilares por meio do qual o
espiritismo busca se distinguir da cartomancia e da feiticaria, conforme descrito na sessdo 1.1
(ver pag. 29). Em Kardec (2013), na sua obra “O Livro dos Médiuns”, a mediunidade aparece
como uma atividade que deveria ser desinteressada em termos materiais e voltada para a
realizacdo da caridade. No contexto brasileiro, esse aspecto € também mobilizado tendo em
vista a delimitagdo das fronteiras a partir do seu “oposto negativo”. Retiro essa ideia de Johnson
(2011), na maneira como o0 autor, ao tragar uma genealogia da “possessdo”, assinala que tal
categorizacdo emerge do discurso demonoldgico cristdo e se destaca dele para se constituir

como um categoria protoantropoldgica universal da experiéncia enquanto o oposto negativo da
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constituicdo de um sujeito racional, autbnomo e dono de si dentro das concepgdes iluministas.
Nesse aspecto, tanto a ideia de sujeito autbnomo, quanto a de possesséo, de um sujeito colonial
despossuido de si, nascem de forma conjunta. O mesmo pode-se dizer sobre o estatuto do
espiritismo, que depende de uma oposi¢do negativa a um conjunto de outras praticas, conforme

descrito abaixo:

E assim é - deve ter visto S.S e aprendido com os pontifices da seita; que no spiritismo
ndo ha praticas ridiculas e supersticiosas da magia e nicromancia. -Hoje ninguém
acredita nelas e o spiritismo as condemna. - Na época em que florescia a magia, se
considerava os spiritos como seres dotados de um poder sobrehumano; ndo se
evocava sendo para obter ainda mesmo a troco da propria alma, os favores da sorte
e da fortuna, a descoberta dos tesouros ou processos para enriguecer-se; nada de
milagres ou prodigios, nem adivinhacfes ou apparicdes phantasticas; nada, enfim,
do que constitui o alvo e os elementos essenciais da magia; nao somente o spiritismo
recusa todas essas cousas, mas também demonstra sua ineficacia e impossibilidade.
Néo h4, pois, analogia alguma entre o fim e meios da magia e os do Spiritismo; querer
confundi-los ndo pode deixar de ser obra da ignorancia ou da ma fé; - e como os
principios do spiritismo nada tem de secreto, e sdo formulados em termos claros e
sem equivoco, o erro ndo pode prevalecer. [...] Como homem de bem, de boa fé, deve
emendar a mao e corrigir o erro, excluindo o spiritismo da companhia da magia,
feiticaria e cartomancia, o que disse ndo pode fazer em seu artigo de 24, que sera seu
eterno pesadelo, com todas as suas heresias e falsas apreciacdes. [...] Demonstrado
como tém sido a saciedade - que o spiritismo ndo pode ser confundido com magia,
nigromancia, cartomancia, uso de talismas e sortilégios, que, pelo contrario, 0s
repelle-; que profliga todos os abusos contra a vida, saude e honra das familias; ndo
sendo seu objectivo - despertar sentimentos de 6dio ou de amor - encarado sob sua
face material - inculcar curas de molestias curaveis ou incuraveis, enfim fascinar ou
subjugar a credulidade publica -, porque motivo ha de comecar o art. 157 do codigo
penal com taes palavras: praticar o spiritismo...magia...etc... para isto, para aquilo,
etc... dando assim uma triste ideia do nosso atraso intelectual e scientifico perante o
mundo civilizado? (O Novo Cédigo Penal e o Spiritismo VI, Jornal do Commercio,
1890, Ed. 363, p.4, grifo préprio)

Os spiritas brazileiros, vendo condenada pelo cddigo novo a parte essencial de sua
sua sciencia, que é a experimental, sem a qual nem um passo poderdo adiantar no
estudo das leis que perscrutdo, representardo contra o artigo do codigo, que consagra
esta ignominia para o Brazil: condemnar uma sciencia! O autor da obra, querendo
defendé-la por honra da firma, mas conhecendo que ella é indispensavel diante da
razdo, e até do senso commum, recorreu ao expediente: de attribuir aos spiritas
brazileiros empenho de derrogar o feio artigo do codigo, porque nele se combinam
penas contra 0s que praticam spiritismo em mal da sociedade, como 0s nigromantes,
0s cartomantes, e feiticeiros de dar fortuna! (O Novo Cédigo Penal e o Spiritismo
VII, Jornal do Commercio, 1890, Ed. 364, p.3, grifo préprio)

Em ambas as passagens, vemos como a ideia de uso da credulidade publica voltada para
a aquisicdao de fortuna pessoal nas praticas de magia e cartomancia aparecem como um
elemento de distingdo entre o falso e o verdadeiro, fazendo do exercicio da mediunidade
desinteressada ndo apenas um sinal revelador do verdadeiro espiritismo, mas também da
prépria conduta moral do médium espirita. A producgdo das fronteiras préprias do espiritismo
dependem, nesse sentido, de uma constante referéncia aquilo que é sua deturpacdo de

principios, um Outro na constituicdo de um Eu, a partir de certos contornos abjetos. Essa
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distingdo, promovida por entidades como a FEB, ganha reconhecimento e poder de circulagéo
a partir da atuacdo jornalistica e estatal que, em um movimento complementar ao das
instituicGes repressivas, integram certas praticas e agentes do espiritismo ao campo da
assisténcia social (Giumbelli, 2003, p. 268).

Um outro aspecto contrastivo que atua na delimitacdo dessas fronteiras é a oposicao
entre a ignorancia dos membros que praticam a cartomancia, feiticaria etc., e o estudo
envolvido na producdo de si enquanto um médium espirita. Na sua construcdo argumentativa,
constantemente o campo espirita buscou enfatizar a sua adesdo por “homens de reputacao
universal como os Crookes, os Wallace, os Zoellner, os Gibier, Flamarion, Victor Sardou,
Victor Hugo, Castellla, Gladstone, Bismarck e tantos outros que ndo € possivel aqui enumerar”
(O Cédigo Penal, Jornal do Commercio, 1890, Ed. 00359, p.3). Finalmente, vemos aqui como
a Federacdo Espirita Brasileira (FEB) age no sentido de tracar certas fronteiras fundamentais a
compreensdo do processo de nomeacdo no interior da formacdo das praticas religiosas
abarcadas dentro do “continuum mediunico”, retomando a terminologia de Camargo (1961).
Esses processos, conforme Carvalho (2015) assinala, teria como desdobramentos posteriores
colocar, ora em aproximacgéo, ora em oposi¢do, a Umbanda, a Macumba, o Candomblé e o

Kardecismo e, permita-me acrescentar também, a cartomancia.



52

CAPITULO 2 - SUJEIRA, CREDULIDADE E EXPLORACAO: AS CAMPANHAS
CONTRA AS CARTOMANTES NO SECULO XX

2.1 Nos dominios da intrujice

A partir da insurgéncia do Cddigo Penal de 1890 e uma série de outras medidas
legislativas ao longo das primeiras décadas do século XX, o exercicio da cartomancia passou
a sofrer uma intensa perseguicao a partir de uma alianca entre os instrumentos repressivos e o
discurso jornalistico. Durante os anos de 1910 e 1920, os jornalistas ja ndo mais se restringem
a espera passiva das noticias sobre a criminalizagdo da cartomancia e da feiticaria, mas, ao
contrério, empreendem investigacdes ativas ao explorar diversos grupos, associacdes, centros,
tendas espirituais e terreiros. Essas diligéncias resultam em descricdes minuciosas das préaticas
e dos praticantes envolvidos, bem como seus enderegos de residéncia, pedindo que a policia

atuasse sobre esses contextos.

Figura 9 — Noticia de campanha contra cartomantes (1911)
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Fonte: Correio da Manhd, 1911, Ed. 03540, p.2

Como resultado, emerge uma percepgdo até entdo inédita e claramente definida acerca
de elementos anteriormente caracterizados por ambiguidade e indefinicdo na sociedade, como

0s denominados "espiritas"”, "curandeiros" e "médiuns" (Giumbelli, 1997a, p. 256). Buscarei,
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nesse sentido, tomar como exemplo paradigmatico uma série de reportagens realizadas pelo
Correio da Manha (RJ) durante os anos de 1910-1919, compreendidas como um furo
jornalistico de “cunho moralizante e progressista” sobre a vida e atuagao dessas cartomantes,
denominado de “Nos dominios da intrujice ¢ da exploragdo”. Durante o comego do século XX,
o0 Correio da Manhd era um dos principais meios de comunicacdo que publicava anincios de
cartomantes. lronicamente, esse mesmo veiculo de midia iniciou uma busca e exposicao dessas
profissionais que usavam o jornal como forma de divulgacdo. Porque se permitia a sua
divulgacdo ao mesmo tempo em que se movimentam ativamente na sua perseguicao?

Nomes como Mme. Esmeralda e Mme. Sergipe facilmente podem ser encontrados,
edicdo por edicdo, nas publicacBes do Correio da Manhd ao longo da década de 1910. Tais
anuncios centram-se na oferta de servicos de leitura do futuro e aconselhamento. Eles destacam
beneficios e resultados positivos que podem ser alcancados atraves dessas consultas, como
resolver problemas, alcancar objetivos e trazer felicidade, além do uso de objetos como
talismés e ervas. Eles também fornecem informagdes sobre a localizagéo do servigo, indicando

0 endereco onde a cartomante pode ser encontrada, conforme descrito abaixo:

Cartomante de Sergipe, |é o futuro, aceita qualquer quantia, trabalho licito, consulta
das 10 as 8 da noite, na Rua da Alfandega, n. 124, esquina da Rua Uruguaiana.
(Correio da Manha, 1910, Ed. 03095, p.6)

CARTOMANTE: a mais célebre em suas descobertas. Mme Esmeralda é a Gnica que
possui 0 milagroso vegetal e varios talisméas que vende estes a 10$000 e aqueles a
5%000. Descoberta maravilhosa, com a qual fica-se imediatamente livre de qualquer
mal e se realiza qualquer negécio impossivel: casamentos, reconciliacfes, paz e
felicidade no lar, empregos, posicdes, paixdes, etc. Dissipar em poucos dias atrasos
da vida. Ja temos pouca quantidade. Rua General Camara, 305 - sobrado. (Correio
da Manha, 1911, Edicao 03500, p.8)

Em 1911, o Correio da Manha (1911, Ed. 03533, p. 3) publica sua primeira noticia
acerca da atuacdo de cartomantes no Rio de Janeiro, explicitando a necessidade de combate a
atuacdo de “cartomantes, feiticeiras, bruxas e curandeiras”: mulheres que exploravam a
crendice popular, ora receitando drogas sem as devidas aprovacdes sanitarias, ora adquirindo

dinheiro através do desvelamento do passado e do futuro. A despeito das leis de supressao a

essas praticas, seus oficios seriam amplamente divulgados em postes e jornais®, buscando

10 Nao consegui estabelecer historicamente 0 momento em que cartomantes adotam a distribuicdo na rua de
panfletos como uma estratégia de divulgacdo dos seus servicos, tendo em vista que tal empreitada necessitaria de
uma consulta para além do escopo de anéalise dos meios jornalisticos dessa pesquisa. Contudo levanto a hipotese
que as articulacdes entre imprensa e poder policial podem ter levado a um aumento da publicidade via folhetos
no espaco publico, em detrimento dos anlncios em jornais, como uma possibilidade de continuidade de seus
servigos em um contexto de repressdo. Também vejo interconexdes entre a adogdo dessas formas midiaticas de
publicizacdo dos seus servigos com 0s processos de urbanizacéo.
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angariar clientes e adquirir freguesia sem grandes consequéncias, ressaltando a necessidade de
acéo policial para combater esses numerosos abusos. Segundo o jornal, ndo se trata, contudo,
apenas de mulheres que teriam um perfil duvidoso: a cartomancia era também exercida por
maes de familia que tomam a pratica como um meio de vida. Nesse sentido, a noticia busca
chamar a atencdo para o progresso de préticas ilicitas, citando a cartomancia, bruxaria e
feiticaria como exemplos, que est&o sendo encobertas pelo desenvolvimento do espiritismo no
RJ.

Figura 10 - Nos dominios da intrujice e da exploracao |
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Fonte: Correio da Manh3, 1911, Ed. 03533, p.3.

A primeira cartomante que os jornalistas do Correio da Manha visitam é Mme. Sergipe.
Adentrando em sua residéncia, o jornal promove uma descricdo da cartomante como uma
“criatura feia, baixa, estrabica, de lenco atado a cabeca, mas lengo sujo, saias largas e
estupidamente engomadas, corpete vermelho e chinelas velhissimas” (Correio da Manhd, 1911,
Ed. 03533, p. 3). As mencdes a uma falta de higiene ndo param por ai e se estendem também
ao espago onde ela reside, sendo descrito como marcado por um cheiro acre. “Aquilo ali ¢ tudo;

depdsito de lixo, dormitério, escarradeira, o diabo...”, descrevem os jornalistas, e continuam:
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[...] Mal haviamos sentado, quando sentimos ranger a fechadura e encaminhar-se para
nds a cartomante, que foi logo tirando de uma prateleira suja um baralho mais sujo
ainda, e colocando-o sobre uma mesa de pinho imunda, com flores degradas e
cobertas de crochets.

-Passado, presente ou futuro?

-Nem passado, nem presente, nem futuro, minha senhora.

E puxamos uma forte fumaca do cigarro para esconder um pouco aquele cheiro.
Mas, qual, nem o fumo diminui o efeito. Mme. Sergipe, ao ouvir nossa resposta,
inquietou-se. Como tivéssemos pouco tempo e o tal cheiro nos enxotava dali,
ousamos declarar:

- O correio da manha resolveu pedir-lhe uma entrevista.

A cartomante tremeu, empalideceu, remexeu-se na cadeira, atirou o baralho sujo para
a prateleira imunda e, gaguejando, a fazernos boquinhas e risos amarelos, talvez com
medo mesmo ou fugir de nés. O Correio fez ela quase fugir, mas talvez como sua
perna tremesse, sua lingua pos-se em movimento e nos disse:

- Eu sou cartomante ha dois dias, mas ndo quero ser mais, porque as minhas colegas
sdo muito exploradoras. Para a semana eu vou deixar tudo isso, ndo sé porque eu ndo
dou para tirar cartas, como também porque os fregueses sdo muito exigentes: eles
qguerem saber tudo, nomes de pessoas, datas, 0 que vai acontecer. Eu ndo posso; isso
é bom para essa gente exploradora... Eu gosto muito do Correio da Manha e nédo
compro outro jornal, mas ele é contra a gente. O seu Evaristo de Moraes falou muito
para nos fazer mal. Ele parecia que ndo acabava.

-Mas Mme. Sergipe, que é cartomante ha dois dias, ndo foi envolvida, portanto, entre
as que foram combatidas.

-E. O Senhor pensa que me engana, dizendo que seu jornal é do nosso favor; ndo me
engana, mas eu gosto dele. Olhe, o senhor vai levar um anunciozinho para mim. Eu
costumo pagar trezentos réis. (Correio da Manhd, 1911, Ed. 03533, p. 3, grifo préprio)

A descricdo acima do encontro entre os jornalistas e a cartomante aponta para uma
iconografia da sujeira que atua na construcdo de Mme. Sergipe como uma figura abjeta.
Segundo McClintock (2010, p. 229), a sujeira entra no dominio simbélico do fetichismo no
contexto vitoriano no século XI1X com grande forca, de tal forma que a iconografia da sujeira
tornou-se profundamente integrada no policiamento e na transgressao das barreiras, apontando
os limites entre o trabalho normal e o sujo, a sexualidade normal e a suja, e o dinheiro normal
e 0 sujo.

Para McClintock, a sujeira é o resto do valor de troca, a contraparte da mercadoria e,
na cultura vitoriana, a relacdo com a sujeira revela uma conexao social com o trabalho. A classe
média masculina, em sua tentativa de se constituir enquanto classe distinta da aristocracia,
destacava-se de duas maneiras: por ganhar a vida (ao contrario dos aristocratas) e por possuir
propriedades (ao contrario da classe trabalhadora). No entanto, diferentemente dos
trabalhadores, especialmente as mulheres, os membros da classe média ndo podiam exibir
evidéncias de trabalho manual em seus corpos. A sujeira era vista como escandalosa durante a
era vitoriana, pois representava o residuo visivel persistente do trabalho manual, para além dos
avangos industriais.

Suas reflexdes sé@o inspiradas pela obra de Mary Douglas, na maneira como a autora

pensa a sujeira como exprimindo uma relacéo geral com um sentido de ordem social (Douglas,
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1966, p. 14). No contexto do século XIX, essa ordem é pensada fundamentalmente em termos
civilizatorios e higiénicos, como expresso pelas reformas urbanas e sanitarias, e também por
iSs0, 0 estatuto das leis do cddigo penal de 1890 que criminalizam as préticas de cartomancia
e espiritismo incorporam também uma iconografia da poluicdo, através da especificacdo dos
artigos 156 a 168 dentro de “crimes contra a saude publica”. Pune-se em nome da salubridade
social conforme os padrfes da burguesia, convertendo a limpeza em uma relacdo de poder
balizada pela diferenca de classe. A imagem da sujeira e, por conseguinte, da degeneracao e do
contégio faziam mengéo a uma relagdo paranoica das classes medias e altas em torno da ordem
das fronteiras. Seus desejos de sanitizacdo faziam com que a degeneracdo e a sujeira
justificassem uma politica de exclusdo desses sujeitos. Da mesma maneira, 0 panico em torno
do contégio sanguineo, a mesticagem e sua ambiguidade faziam do contagio racial uma fantasia
paranoica em torno da sanitizacéo das fronteiras sexuais (McClintock, 2010, p. 82)

Mme. Sergipe habitava o limiar entre o privado e o publico, fazendo da sua residéncia
seu espaco de trabalho. Conforme Veronese (2017, p. 119) apresenta, a cartomancia, uma arte
predominantemente feminina, representava uma oportunidade preciosa de trabalho e
rendimentos financeiros, a0 mesmo tempo em que permite que acessem um conjunto de
conhecimentos e praticas dentro da qual podem obter autoridade e conhecimento. Nesse
sentido, a autonomia financeira dessas mulheres cartomantes acompanha um processo historico
mais amplo de aumento paralelo da autonomia corporal feminina na autoincitacdo do estado
de sonambulismo. Cada vez menos dependentes da figura de um magnetizador, a cartomancia,
vidéncia e sonambulismo, na medida em que genderizados de maneira crescente, séo também
mais magicizados, na medida em que se desarticulam das praticas de “magnetismo cientifico”.
Enguanto tal, cartomantes, assim como prostitutas, rompiam as separacdes entre publico e
privado; masculino e feminino; ciéncia, religido e magia, fazendo do espaco doméstico uma
possibilidade de lucro sob uma ética genderizada, a despeito da negacdo masculina do valor
econdmico do trabalho doméstico.

Isso se mostrava expresso também na maneira como cartomancia e politica
frequentemente se entrelacaram. Notadamente as descri¢es sobre cartomancia aparecem como
mobilizadoras de um contingente populacional que envolve um fluxo de variadas camadas
sociais (Wissenbach, 2004, p. 32). Dando continuidade com a reportagem sobre cartomancia,
o Correio da Manha no dia 22 de marco de 1911, Ed. 03534, lanca uma outra matéria sobre
cartomantes, com enfoque dessa vez na narrativa de Mme. Maria Emilia.

No trecho, é narrado um dialogo entre um dos jornalistas e a cartomante em questao,

no qual o ceticismo do jornalista contrasta com as afirmac6es confiantes da cartomante sobre
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suas habilidades e conexdes com pessoas importantes. O dialogo se d& da seguinte maneira,

conforme relatado pelo jornal:

Figura 11 - Nos dominios da intrujice e da exploracao 11
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Fonte: Correio da Manha, RJ, 1911, Ed. 03534.

Confessamos a nossa missdo. Mme. Emilia arregalou mais ainda os olhos e disse-nos
- Porque ndo me falou logo?

Titubeamos umas desculpas do momento, desculpamo-nos e ella acrescentou:

- Com certeza ndo acredita? Pois muita gente boa vém aqui. mais de um politico tem
me visitado para saber si sobe na carreira, si vae bem.

- Mme Emilia nos ha de perdoar; nds fazemos justica aos politicos, elles ndo vem
ca...

A cartomante mostrou-se zangada, e, passeando na sala, comecou a falar:

- Eu ndo lhes digo os nomes porque sou discreta; podia fazé-lo, apontando homens
da camara alta, que me visitam muito a miudo e sdo bem delicados.

A cartomante, ao perguntar se o jornalista acredita em suas habilidades, sugere que
muitas pessoas importantes, como politicos, a procuram para obter conselhos sobre suas
carreiras ou assuntos relacionados. Contudo, ela é questionada pelos seus interlocutores que,
com veeméncia, acreditam que ndo ha politicos que poderiam se valer dos seus servicos. Nos
jornais, essas mencgoes, todavia, aparecem de maneira frequente. Na Gazeta de Noticias (RJ)
em 1890, Ed. 00239, foi publicado o seguinte trecho: “Elei¢des - uma cartomante foi consultada
sobre a politica do Estado do Rio de Janeiro, e declarou que os artigos publicados por um

Kuciusko, sdo da lavra do mesmo Dr. Jardim da Silva, que ndo quer ser Presidente da
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Reptblica”.

Também em continuidade com a campanha jornalistica contra as cartomantes
supracitadas, o Correio da Manhd publica uma visita a casa de Mme Zizina. A narrativa comeca
com uma revelacdo inicial de que o jornalista tinha uma ideia preconcebida e abjeta sobre a
cartomante antes de adentrar em sua residéncia. O visitante acreditava que ela seria uma velha
feia, malvestida, resmungona e que iria dizer asneiras, além de ter objetos associados ao
ocultismo, como livros de S&o Cipriano, baralhos de cartas e cabecas de coruja. No entanto, ao
adentrar na casa de Mme. Zizina, o jornalista percebe que suas expectativas estavam
completamente equivocadas. A descricdo revela que a casa da cartomante é luxuosamente
decorada, com “uma sala repleta de estofados, damascos e pelucias, com ornamentos bem
cuidados e repleta de estatuetas e enfeites ricos”. Falando sobre as pessoas que frequentam a
sua residéncia, Mme. Zizina afirma:

... Ja sei. Quer saber quem vem ca. Pois eu Ihe digo que muita gente boa. Aqui vém
senadores, deputados, comerciantes e muita gente boa. O senhor vai correr as
cartomantes. Ougca o que dizem a meu respeito, porque ha de ser interessante; uma s
dellas ndo se referird a mim com palavras bondosas. Todas me odeiam, porque eu ndo
presto sindo a deitar cartas, sem dizer o passado, porque isso € impossivel, sem
garantir o futuro, porque ndo sou Deus. Digo do passado com as dividas da carta,
digo do futuro com ellas mesmas. A [ilegivel] a minha casa tem sido grande, talvez
por isso mesmo. Sou professora de piano e nem 0 meu instrumento posso abrir.
Também, ndo era para menos, eu sou cartomante e que tenho acertado em previsoes
como: a victoria do marechal Floriano sobre a revolta da Armada; o desabamento da
casa n°6 da rua Primeiro de Mar¢o; as grandes catastrophes durante o governo do dr.
Rodrigues Alves e a explosdo do Aquidaban - predicdo feita em 15 de novembro de
1906 e revelado a dois distinctos jornalistas em outubro de 1908, no qual affirmei que
o dr. Affonso Penna néo chegaria ao fim do seu periodo governamental e a morte da
sobrinha do mesmo. llustre ex-presidente; e em 6 de julho de 1909 prognostiquei um
principio de incéndio no Hospicio Nacional, o qual se manifestou dai um més, isto €,

nos primeiros dias de agosto. Estavamos satisfeitos. Mme Zizina tinhanos enchido as
medidas com as suas previsdes. (Gazeta de Noticias RJ, 1890, Ed. 00239)

A cartomante se gaba de ter previsdes precisas e impactantes, o que pode reforcar sua
reputacdo como uma cartomante poderosa e bem-sucedida, capaz de atrair clientes importantes
e influentes. Nina Rodrigues também faz men¢éo ao uso da cartomancia por politicos, na sua
obra “O Animismo Fetichista dos Negros Baianos”. Descrevendo a diversidade de feiticos
observados em campo, 0 médico ressalta que seus Usos ndo eram comuns apenas entre negros,
0s quais sdo mencionados a partir de um tom extremamente racista, mas era requisitado
também por outras classes sociais, tendo em vista a ampla clientela que requisitava esses
servigcos méagico-religiosos:

O numero que elas avultam ali sobre a mesa fatidica da feiticeira, bem indica a riqueza
da clientela e a extensdo da crenca nas virtudes do feitico. Mas esta clientela ndo se
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recruta sempre nas negras bocais e ignorantes, sendo mesmo na melhor sociedade
da terra. Para ndo levantar as suspeitas que possam recair sobre as damas de
qualidade que a queiram consultar, a mée do terreiro fez instalar na sala principal da
casa, bem em evidéncia, uma loja de modista. E que ndo é de todo falso o boato que
com insisténcia correu aqui ha tempos, de que alguém néo se resolvera a aceitar a
presidéncia da provincia e mais tarde a pasta de ministro, sem prévia audiéncia de
uma cartomante mée de terreiro, prova a oferta que Isabel me fez, dos préstimos dos
seus fetiches para o caso de eu pretender ser senador! (Rodrigues, 2021, p. 59-60,
grifo proprio)

Em todos os casos supracitados séo feitas mencgdes ao envolvimento de cartomantes
com a politica e com a elite. Borrando as fronteiras entre o publico e o privado, a cartomancia
aparecia como um oficio que fazia do espaco doméstico um lugar de potencial intervencédo
sobre a vida publica, ocupado notadamente por homens. A luz de Wissenbach (2004, p. 32),
podemos dizer que as cartomantes detém uma perspectiva privilegiada em torno de certas
dindmicas politicas da sociedade, na maneira como acessam de fora os segredos mais intimos
da vida publica, algo proximo daquilo que Patricia Hill Collins (2016) conceitua como outsider
within na maneira como certos grupos sociais acessam posi¢des unicas dentro das estruturas de
poder e conhecimento dominantes, permitindo-lhes, ainda que de forma ambigua, adentrar nas
suas dindmicas constitutivas e intimas.

Wissenbach (2004) se utiliza de certos trechos de jornais para destacar a diferenca que
as pessoas estabelecem em termos de confissdo com as cartomantes e dentro do contexto
religioso institucionalizado. Enquanto as confissdes na Igreja tém um carater sagrado e séo
feitas para um sacerdote ou figura religiosa, os desabafos levados a essas figuras sdo mais
pragmaticos e capitalizados, além de parecerem ser mais informais e pessoais. Para a autora, a
funcdo de feiticeiras e cartomantes € unica e ndo pode ser substituida por outras formas de
confissdo mais institucionalizadas. Isso pode sugerir que as pessoas confiam na cartomante
como uma confidente e conselheira Unica, que oferece um tipo diferente de apoio e escuta em
relacdo as praticas religiosas tradicionais e que lhes permite um ponto de vista especial que
escapa a esses meios mais institucionalizados de confissdo, sé possivel através da capitalizacao
das préticas espirituais.

A mercantilizacdo da magia fazia da esfera domeéstica uma possibilidade de projecéo
da figura feminina a espacos de lideran¢a no campo da espiritualidade, transgredindo os limites
da classe média entre o privado e publico, o trabalho pago e a caridade. Para McClintock (2010,
p. 255), a preocupacdo burguesa com a demarcagdo de limites e a ansiedade em relacdo a
confusdo entre o publico e o privado deram origem a um intenso fetiche pela limpeza na época
vitoriana. Essa preocupacédo fetichista esta relacionada ao que o antropélogo Victor Turner

(1974) descreve como objetos liminares ou de fronteira. Enquanto zona limiar, sua casa e suas



60

cartas eram assombradas pela presenca esprectal da sujeira, o espaco de liminaridade e colapso
dessas fronteiras.

Na narrativa de McClintock, as empregadas domésticas vitorianas dedicavam grande
parte do seu tempo a limpeza meticulosa dos objetos de fronteira - botinas, macanetas, peitoris,
degraus e calcadas - ndo porque esses itens estivessem excessivamente sujos, mas sim para
realizar rituais de esfrega-los e poli-los (McClintock, 2010, p. 256). Isso tinha o proposito de
manter a fronteira clara entre 0 &mbito privado e o publico, conferindo a esses objetos um
carater fetichizado, ao servirem como marcadores de classe. Os objetos limiares, como as cartas
na descricdo jornalistica, encontram-se na fronteira entre o publico e o privado, de tal forma
que a poluicdo descrita revelam, de um lado, a vigilancia burguesa na tentativa de manutencao
de uma separacao entre o espaco doméstico e 0 mercado publico e, de outro, a sua falha.

A dimenséo dos odores e da sujeira aparece tambem nas descrigcdes jornalisticas como
uma forma de producdo de certas categorias acusatorias racializadas em torno da magia.
Wissenbach (2004, p. 29) aponta que, no contexto paulistano, o viés discriminatorio se tornava
ainda mais evidente quando se tratava de investigar ou relatar as a¢cdes de curandeiros negros.
Eram rotulados aprioristicamente como feiticeiros e macumbeiros, categorias fortemente
racializadas nas suas praticas acusatorias. Seus rituais eram prontamente associados a festivais
de depravacéo e lascividade. Além disso, as descri¢des de suas casas e locais de atendimento
enfatizam, de forma nitida e irbnica, a suposta primitividade dos objetos rituais e os odores
presentes. Conforme Wissenbach assinala, em noticia publicada durante o ano de 1913 no
jornal O Comércio (SP), é ressaltado o suposto primitivismo dos objetos e seus odores:

O feiticeiro habitava o Gltimo cdmodo desse grande cortico [na Rua dos Imigrantes].
O seu cubiculo estava repleto de raizes, ervas em confusao, peles de viboras, cornos
de boi, de carneiros e de cabras, couros de lagarto, de jibdia, um turbilhdo de ossos,
um fémur inteiro, uma tibia partida, fragmentos de 0ssos humanos, um cranio solto,

dois maxilares desdentados, guizos de cascavel, trancas louras, negras e castanhas,
um chumaco encarapinhado, dentes esparsos...(O Comércio de Séo Paulo, 1913)

Da mesma forma, em reportagem do Correio da Manha (RJ) denominada de “Arte de
Furtar” e publicada no dia 1 de novembro de 1910, Ed. 03393, ¢ feita uma comparagdo entre a
profusdo de andncios nas ruas de Paris e do Rio de Janeiro, mostrando a semelhanca entre tais
processos. Para o autor, as cartomantes, também denominadas como videntes e sonambulas, se
parecem todas, seja na Franca, na Italia, na Inglaterra, nos EUA ou no Brasil. O jornalista
aponta para a maneira como a policia carioca tem agido de maneira condescendente: ‘“Parece-
nos tdo escandaloso esse seu procedimento de publicar onde morar e por onde trabalham, como

seria 0 do simples gatuno ou do passador de moeda falsa, que puzesse taboleta ou pregasse
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cartazes na esquina”. Contudo, é ressaltado um aspecto singular da cartomancia brasileira em

detrimento daquela que se averigua na Europa:

Outrosim, o apparato impressionante que Puibarand e outros descrevem e que
contribui, nas capitais europeias, para aumentar as apreensfes e a crenca dos
consulentes, ndo é adotado, entre nos pelas cartomantes-sonambulas, nem pelas
outras. S6 os feiticeiros, propriamente ditos, quasi todos de origem africana
estudados com raro brilhantismo por Paulo Barreto, ajudam a impressédo de pavor
com as corujas e sapos empalhados, com as caveiras sinistramente iluminadas, com
0s manipancos horriveis, que presidem todas as cerimonias. As nossas cartomantes,
bruxas modernas art-nouveau, nem se esforcam para dar a ilusdo do mistério e do
sobrenatural. Confiantes na papalvice dos que as procuram e inercia das autoridades
publicas, limitam-se a por as cartas e dizer coisas vagas, muito equivocas, que cada
visitante interpreta a seu modo, conforme as suspeitas e as intencdes que o levaram a
consulta. Em breves dias, porém, faremos uma experiéncia publica, que
definitivamente desmoralizara todo esse pessoal. Veremos si ainda havera gente que
continue a crér em tais arrangistas e burl@es. (Correio da Manha RJ, 1910, Ed. 03393,
grifo proprio)

A materialidade envolvida na execucao dos servigos espirituais aparece, na reportagem,
como uma forma por meio da qual essas profissionais produzem credulidade no publico no
contexto europeu e que, contudo, se encontra ausente no contexto brasileiro, com excecao das
praticas de feiticaria. A feiticaria atua como uma categoria extremamente racializada dentro do
contexto analisado, com caracteristicas proprias e passivel de ser classificada e diferenciada
por uma ordem de peritos, que sabiam olhar os fetiches e distingui-los dos objetos de magia
benéfica (Maggie, 1992, p. 62), diferenciar a magia negra da branca, assim como o baixo
espiritismo e a macumba de outras formas superiores de espiritualidade. Um olhar atento sobre

0s materiais que comp6em a feiticaria é explicitado também no seguinte trecho:

O arsenal da intrujice - A magia distingue-se em alta e baixa magia, ou magia
branca e magia negra. A magia branca é a mais conhecida. Ela se nota nos
divertimentos publicos, principalmente nos teatros e nos saldes. A magia negra € a
que praticam os intrujdes, individuos que buscam recompensas de outrem,
prometendo a intromissdo do deménio e de espiritos maus para a consecucao de um
fim qualquer de dificil realizacdo. A magia negra sempre foi combatida, abrindo-se
capitulos nos cédigos contra ela e sendo mesmo 0s mégicos, durante a inquisicao,
condenados, por sua pratica, aos suplicios da roda e da fogueira. Foi da magia negra
que surgiu a feiticaria e a bruxaria, comuns no nosso interior, onda ha individuos que
chegam a gozar de fama e sdo respeitados como portadores de poderes sobrehumanos.
Essa gente, difundida do Amazonas ao Prata, dispde de um arsenal composto de
ninharias e que é o0 meio de que se serve para iludir aqueles que a procuram. Dificil é
enumerar um por um esses objetos que a crenca popular julga possuir poderes
sobrenaturais. Contudo, vamos dar aos leitores uma ligeira ideia do que sejam eles:
O espelho magico, pedaco de vidro que apresentam como sendo restos do espelho
maégico de Catharina de Médicis e que tinha a faculdade de reflectir o futuro; o vintem
cabalistico, moeda que goza do poder de voltar para o bolso de seu possuidor sempre
que for afastada; a pedra de cevar, a pedra femea e a pedra macho, que aproximam
0s amantes; 0s unguentos e pés com applicacdes varias, servindo ora para minorar 0s
sofrimentos physicos, ora para derimir as difficuldades da vida em suas multiplas
manifestacdes; a pedra d'ara, o calix bento, o santo lenho, a hostia consagrada, 0 0sso
dos apostos, a veste dos santos padres, o leite de Nossa Senhora, os collares, as
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medalhas, etc; No mundo vegetal, os feiticeiros e as bruxas vdo buscar como
elementos optimos a crendice: a cicuta, a dormideira, a hera, a malva, o cipd negro,
a erva de Santa Maria, 0 cip6 Chumbo, a arruda, o agrido, etc. No reino animal,
fornecem contingente: o gallo, a gallinha preta, o sapo, o camaledo, a vibora, a coruja
e o lobo.

A isso tudo ddo eles denominacdes particulares. O Dr. Aurelino Leal, em seus
multiplos trabalhos sobre o assunto, distingue o que sejam fetiches, amuletos e
talismans.

"O fetiche é um objecto vulgar, sem nenhum valor em si mesmo, mas que 0 negro
guarda, venera, adora, porque acredita que é a morada de um espirito. N&o é preciso
indagar o que pode ser um fetiche, aos olhos do negro; melhor se faria indagando o
gue ndo pode ser: uma pedra, uma raiz, um vaso, uma penna, uma concha, um panno
de cores, um dente de animal, uma pelle de serpente, uma caixa, uma espada velha,
tudo, enfim pode ser fetiche para esses meninos grandes”.

"0 amuleto é um objeto magico e impessoal, que afasta as influéncias malfazejas: o
amuleto ndo sabe o que faz, é uma forca inconsciente”

"O talisman é um objecto exercendo misteriosamente uma ac¢do determinada sobre
as coisas pra mudar-lhes a natureza ou o curso delas. O talisman é, como 0 amuleto,
uma coisa e ndo uma pessoa. O fetiche é diferente do amuleto e do talisma, porque é
consciente e tira a sua forca de si mesmo. Alguns desses objetos nos foram mostrados,
sendo os seus precos exorbitantes, principalmente o da pedra de cevar, que é vendida
0 macho de 30 a 50 e a fémea de 25 a 40 mil réis. (Correio da Manhd RJ, 1911, Ed.
03393)

A reportagem prop0e divisdes entre magia negra e branca, alta magia e baixa magia
tendo como indice os objetos que constituem o “arsenal da intrujice”, isto é, da enganagao. Se,
por um lado, a magia branca é voltada para o entretenimento, comumente realizada dentro de
saldes e teatros, a magia negra, por sua vez, seria voltada para vantagens e recompensas
pessoais, utilizando como recurso a intervencdo de demonios e espiritos malignos. Uma das
formas por meio da qual é possivel diferenciar tais praticas, segundo a noticia, esta relacionada
a materialidade envolvida na execugao desse “comércio da ilusdao”. (Wissenbach, 2004, p. 12).
A partir do final da década de 1920, as pericias de objetos apreendidos durante diligéncias
policiais tornaram-se mais sofisticadas, conforme apontado por Maggie (1992). Os policiais e
peritos trabalharam juntos com jornalistas para detalhar minuciosamente as praticas alvo de
acOes repressivas e também categoriza-las, situando-as em relacdo aquelas que ndo seriam
objeto de medidas legais.

O jornalista retoma uma distincdo proposta pelo Dr. Aurelino Leal entre fetiches,
amuletos e talismés, ressaltando as caracteristicas distintas entre esses artefatos, tendo como
fim a delimitacdo de uma esfera propria e identificavel da feiticaria. Nesse sentido, os relatos
jornalisticos apontam para certos usos racializados da nocdo de feiticaria e sua concatenacéo
com certas caracteristicas que buscam delimitar um campo préprio de tal pratica, frente a outras
modalidades de magia, tendo como base o culto aos fetiches, os odores ocres, a sujeira e um
excesso de materialidade. Entre o perigo e o desejo, a feiticaria negra, ainda que extremamente

estigmatizada e policiada, exercia um poder de atragdo forte entre sua clientela.
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O que ¢é interessante de se pontuar € como, para além dos esfor¢os dos aparatos juridicos
e policiais em delimitar fronteiras precisas, classificatorias, e diferenciar entre o verdadeiro e
o falso, a magia branca e a magia negra, a expressao “baixo espiritismo”, que atua como o

ponto nodal das formas de perseguicdo as praticas de cartomancia e feiticaria, é

fundamentalmente uma categoria movente. Sua caracteristica singular é que ela atua de forma
contextual aos cenarios acusatorios aos quais esta atribuida, apontando de forma deslizante
para processos paralelos de (1) genderizacdo das praticas espirituais relacionadas a propria
definicdo do seu estatuto enquanto magia; (2) racializagdo dos servigos espirituais dentro de
relacOes de perigo e poder; (3) publicizacdo da esfera doméstica como um espaco de lucro e de
capital espiritual. O que permite que uma mesma categoria abarque, contextualmente e segundo
dindmicas acusatdrias, grupos tdo distintos, tais como negros, brancos, mulheres imigrantes,
espiritas, cartomantes, curandeiras, sonambulas, pais e maes de santo?

Acredito que o baixo espiritismo emerge como uma categoria acusatOria proveniente
de uma histdria repressiva extremamente movente segundo seus contextos de atuacao, dada a
centralidade da acusacdo. Atraves de uma iconografia da sujeira e de abuso da credulidade, os
meios jornalisticos ensejam uma campanha contra a cartomancia e a feiticaria, fazendo delas
praticas abjetas, uma fronteira negada e reprimida que, em ultima instancia, retorna como o
limite indispensavel na constituicdo do espiritismo “verdadeiro”. As categorias de poluicao e
pureza, portanto, associam-se ao policiamento das fronteiras sociais, através de uma
justificativa higienista de intervencdo exatamente em contextos em que as divisdes entre
publico e privado, o espago doméstico e o mercado, magia, religido e ciéncia, etc sdo
tensionadas. Ademais, 0s proprios usos acusatérios de certas categorias participam da
construcdo de certas dindmicas repressivas nos quais as categorias formadoras da modernidade,
tais como classe, raca e género, so existem dentro de relacdes historicas de interdependéncia,
em processos que sdo, fundamentalmente, dindmicos e cambiantes. Nesse aspecto, as
antinomias cambiantes e instaveis da diferenca social se efetivam de maneira contextual dentro
dos cenarios acusatorios, apontando para o carater confuso, ambivalente, e incompleto das
identidades (Mercer, 1993 apud Mcclintock, 2010), fruto da ampliacdo das formas repressivas

por parte do aparato estatal.



64

2.2 “Traz de volta seu amor”: ressurgéncia dos antincios, redemocratizacio e novo
campo religioso brasileiro

Para além dos esfor¢os repressivos de abafar a divulgacdo dos servicos espirituais ao
longo de meados do século XX, pude observar sua reemergéncia a partir dos anos 80 nos meios
jornalisticos consultados. De fato, a partir dos anos 30, o aprofundamento do aparato repressivo
sobre as praticas ligadas ao “baixo espiritismo” leva a toda uma reordenacdo do campo
religioso brasileiro no que se refere a produgdo da categoria “religido”. Em 1934, a
responsabilidade por essa perseguicdo foi atribuida a jurisdicdo do Departamento de Toxicos e
MistificacOes, na secdo especial de Costumes e Diversdes, encarregada diretamente de lidar
com problemas atrelados ao alcool, drogas, prostituigdao, assim como o “baixo espiritismo”. A
consequéncia direta dessa decisdo foi que esses grupos religiosos, como terreiros e templos
espiritas, eram obrigados a solicitar registro especial dos departamentos de policia locais para
poderem funcionar, e a policia fixava suas proprias taxas de maneiras um tanto quanto
arbitrarias comumente (Brown, 1985, p. 13). Durante a década de 40, ja& no contexto da
emergéncia do novo Codigo Penal de 1940, a policia emitiu uma série de portarias que exigiam
que todos os centros da capital se recadastrassem na delegacia daquela jurisdicdo, devendo
suspender suas sessdes até que o fizessem. Além disso, constava-se a necessidade do “centro
espirita” ter sede propria e foi proibida “manifesta¢cdes de sonambulismo durante as sessoes
publicas” (Giumbelli, 2003, p. 273).

Esse endurecimento das praticas repressivas leva a um reordenamento do campo
religioso no que se refere as ac¢Oes institucionais de busca por legitimidade. Vemos em 1939,
como consequéncia direta da insurgéncia da Secdo de Toxicos e Mistificaces policial, a
fundacdo da primeira Federacdo de Umbanda, a Unido Espirita de Umbanda do Brasil (UEUB),
tal qual operado pela FEB no século anterior, cujo objetivo principal pautava-se na mediacéo
entre os seus templos filiados e o Estado. Também em 1941, é organizado o 1° Congresso
Brasileiro do Espiritismo de Umbanda, cujos objetivos estavam concentrados, de um lado, em
uma reorganizacdo interna do culto, no sentido de promover unificacdo através de uma doutrina

pautada no exercicio da caridade, e, de outro, uma movimentagio exdgenal!, através de

11 Essa necessidade de sistematizacdo do corpo ritualistico umbandista a partir de certos pressupostos
racionalizantes se encontra na consonancia de argumentos propostos por autores como Ortiz (1999), no qual o
autor leva a cabo uma andlise dos processos institucionais de moralizagdo, burocratizacdo e racionalizacdo da
Umbanda, a partir de uma perspectiva macrossocioldgica que a localiza nos processos mais amplos da
Modernidade. O autor compreende que a Umbanda seria uma resposta cultural a um tipo peculiar de sociedade de
classe, urbanizada e industrializada, insurgente a partir dos anos 30. Para Ortiz, a racionalizacdo da nova religido
estaria obrigatoriamente vinculada ao aparecimento de um ethos de origem especificamente urbana e que se
dispusesse a buscar solucdes para o problema da sistematizacdo do cosmo religioso (Ortiz, 1999, p. 182).
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sistematizacdes de explicagdes de cunho cientifico que pudessem desmistificar os rituais
magicos que se mostravam vigentes na religido umbandista para a sociedade civil, como a
utilizacdo de banhos com ervas, defumadores, tabaco e, até mesmo, pdlvora para realizar os
descarregos (Oliveira, 2007, p. 13) Oliveira (2007) nos mostra como esses esforcos de
institucionalizacdo umbandista, enquanto um movimento publico e oficial, sdo paralelos a
insurgéncia do Estado Novo e se alimentam da ideologia estadonovista como forma de
exercicio da sua liberdade de culto. Desse modo, se por um lado os adeptos de religides como
0 Candomblé buscaram, ao longo do século XX, exaltar a pureza das tradi¢des nagd (Capone,
2010; Dantas, 1988), os intelectuais umbandistas adotaram outro tipo de discurso, em
confluéncia com as préprias ambicdes do Estado varguista, que tinha no seu centro a ideia de
mesticagem e de unidade nacional, a partir da veiculagdo da Umbanda como uma verdadeira
“religido brasileira”.

No caso das cartomantes, vemos como essa série de medidas repressivas e
reorganizacdo do campo religioso leva também a um reordenamento das suas proprias praticas
de midiatizacdo. Entre os anos 30 até os anos 70, pude perceber que ha um abafamento
profundo da divulgacdo de servigos espirituais pela via jornalistica nas minhas fontes
consultadas. A profusdo de anuncios caracteristica do final do século XIX e inicio do seculo
XX dé lugar a uma série de casos de prisdo em flagrante, no qual vigora-se em muitas noticias
um tom irénico ligado a suposta incapacidade dessas profissionais de preverem a propria
prisao.

Nas péaginas iniciais do jornal Correio da Manha (RJ), em 1967, Ed. 22681, por
exemplo, vemos a chamada “Cigana ndo prevé sua sorte”, no qual ¢ relatada a prisao de Rosa
Micchi Aristides, uma mulher que se apresenta como cigana e afirma possuir habilidades como
espirita-vidente, cartomante, quiromante, adivinha, necromante, telepata e versada em todos os
mistérios da Cabala. Os agentes da Delegacia de Crimes contra a Saude Publica efetuaram a
prisdo apds penetrarem no local onde a mulher, conhecida como Madame Irene, e localizada
na Rua Carolina Machado n°1000 no Rio de Janeiro, realizava atividades como resolver
“problemas familiares, estreitar lagos de amizade e organizar casamentos”, cobrando NCr$1,00
por seus servicos. Na delegacia, ao saber que seria autuada, ameagou o0 delegado Caetano
Maiolino com um vodu, descrito no noticiario como um “feitico para matar a distancia”, e

acabou sendo solta sob fianca.
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Assim como em muitos outros casos'?, a prisdo ¢ feita em flagrante tendo como
responsavel a Delegacia de Crimes contra a Sade Publica, em alguns casos fazendo mencéo
também a Delegacia de Costumes e Diversdes ou a Secdo de Toxicos e Mistificagdes. Em
muitas dessas situagdes, autuadas dentro do Art. 27 da Lei das Contravengdes Penais, decretado
em 1941, era previsto como infragdo penal “explorar a credulidade publica mediante
sortilégios, predicao do futuro, explicacdo de sonho, ou praticas congéneres”. Na secao “Radio
e Magia” da mesma noticia, vemos uma descri¢cdo apurada dos objetos que compunham suas
praticas, que agem no sentido de construir, no curso da narrativa, o “antro de magia negra”
descrito: “caveiras humanas e de burro, frascos contendo ‘filtros encantados’ e terra de
cemitério, além de pedacinhos de mortalha e lasquinhas de ataudes, bem como gaiolas
contendo sapos, lagartixas ¢ um gato preto com coleira ericada de pontas”. Para além dos
esforcos policiais de supressao do fenomeno da cartomancia através da articulagao do “baixo
espiritismo” como categoria repressiva, ironicamente, € a propria categoria que vai caindo em
desuso ao longo do século XX, concomitante a reemergéncia dos anincios ao longo da década
de 80, a partir de certas transformag6es no cenario politico e religioso brasileiro. Durante esse
periodo, a concepc¢do de ressurgéncia democratica ganhou destaque crescente, embora tenha
sido objeto de disputas incessantes diante de um regime autoritario que, ainda que exaurido,
persistia. Vemos nesse periodo também a maneira como a configuracéo da pluralidade religiosa
brasileira se transforma com a ascensdo do movimento Nova Era, levando a questionamentos
no gue tange as teses de secularizacdo na Modernidade.

Compreendida como um processo que moldou as sociedades ocidentais, a secularizacao
esteve intrinsecamente ligada ao avanco da modernidade e a expansdo da industrializacéo.
Sucintamente, a secularizacdo pode ser definida como a reducgédo do poder e da influéncia da
religido, fenémeno que nao pode ser limitado apenas a separagdo formal entre religido e Estado,
mas também envolveu a transformacdo da religido, de uma fonte exclusiva de respostas para
os fendbmenos do mundo para uma entre varias perspectivas em meio a um panorama social
mais diversificado. Weber, em sua sociologia, constatou, mais do que pensou, o retraimento da

religido na razdo direta do avanco da modernizacdo capitalista (Pierucci, 1998), fazendo da

12 para mais noticias envolvendo a prisao em flagrante de cartomantes ver, por exemplo: “Cartomante detida em
acdo” (Tribuna da Imprensa RJ, 1952, Ed. 00622); “Nao adivinhou a policia” (Tribuna da Imprensa RJ, 1952, Ed.
00673); “Nao adivinhou a chegada da policia” (Tribuna da Imprensa RJ, 1952, Ed. 00723); “Presa em flagrante
ao ler o futuro” (Correio da Manha RJ, 1953, Ed. 18396); “Pedida a captura de Cartomante” (Correio da Manha
RJ, 1955, Ed. 19114); “Quiromante detida faz estranha revelacdo” (Correio da Manha RJ, 1958, Ed. 19871);
“Cartomante sofre condenagdo na justica do E. Rio” (Correio da Manha RJ, 1966, Ed. 22548); “Cartomante”
(Correio da Manha RJ, 1966, Ed.22573); Cartomante resiste a policia (Correio da Manhd RJ, 1967, Ed. 22686);
“Cartomante ¢ presa na Bahia” (Jornal do Brasil RJ, 1974, Ed. 00048). Disponivel na Hemeroteca Digital.
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secularizacdo um dos principais paradigmas sobre a religido na modernidade.

Conforme Casanova (2008) apresenta, para uma compreensdo mais aprofundada da
"secularizacdo" é essencial distinguir trés conotag¢6es do termo que, por sua vez, resultam em
trés significados distintos: a secularizagdo como "declinio das praticas e crengas religiosas nas
sociedades modernas”, como "privatizacdo da religido" e como "diferenciacdo das esferas
seculares ou emancipagdo das normas e instituicdes religiosas delas (estado, ciéncia,
economia)"”. De um conceito que buscava expressar um movimento quase inevitavel no curso
da Modernidade, a partir da década de 1960 o secularismo passa a ser objeto de criticas
substanciais, tendo como base o surgimento da Nova Era, o desenvolvimento de novos
movimentos religiosos'® e o crescimento dos fundamentalismos religiosos. Ao terem como
consequéncia uma reavaliacdo significativa na compreensdo da religido na modernidade, em
vez de se aterem as ideias de secularizacgdo e desencantamento, levaram a um reposicionamento
das discussbes académicas em torno do tema, que passaram a incorporar termos como
“revanche do sagrado”, “dessecularizagdo”, “ressurgimento religioso” e “reencantamento do
mundo” (Veronese, 2017, p. 77). Algumas noticias obtidas através do levantamento
documental realizado ao longo dessa pesquisa expressam esse mesmo tipo de anseio de uma
modernidade secularizada que ndo se concretizou. No Diario de Pernambuco (1980, Ed. 00010,
p. 8) ¢ questionado “Porque persistem, nas diversas sociedades, essas crengas?”’. Mais tarde,
no mesmo jornal em 1981, Ed. 00174, ¢ publicada a noticia “Vocé ja apelou para a Magia?”,
que se debruca sobre a busca contemporanea por respostas magicas, argumentando em torno
de uma volta ciclica desse fenbmeno em nivel universal e em todas as camadas sociais. O artigo
parte de uma divisdo de classe na reemergéncia dessa figura do “mago”, tendo em vista que,
enquanto que para pessoas importantes ele assume a forma de um “status-symbol”, para as

pessoas mais comuns, buscar servigos espirituais atua “quase como uma necessidade”.

3 Conforme Tavares (2012) apresenta, a nogdo de “novos movimentos religiosos” emerge nos EUA durante os
anos 1970, quando comeca a ser observado a insurgéncia de grupos de movimentos controversos, classificados
como “seitas religiosas”, tais como Children of God, Hare Krishna, The Unification Church, Meditagdo
trasncendental, Love Family e a Cientologia. Apesar das suas diferencas significativas, apontavam para certas

dinamicas constitutivas, como enfoque em nocdes de “despertar”, “novo fomento religioso” e “nova consciéncia
religiosa”.
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Figura 12 - Vocé ja apelou para a magia? (1981)
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Fonte: Diario de Pernambuco, 1981, Ed. 00174.

Além disso, a reportagem levanta a questdo da possivel dependéncia do cliente em
relacdo aos magos, comparando a magia a uma forma de psicoterapia. S&o apontadas diversas
motivacOes para a procura por praticas divinatérias, incluindo o desejo de ouvir garantias
positivas, a soliddo, a necessidade de desabafar, o anseio por compreensédo e a curiosidade
diante de situac@es disruptivas na rotina. Nesse aspecto, a psicanalise é também invocada para
explicar que, nos dias atuais, o individuo contemporaneo sofre com uma perda de sua
identidade coletiva e seguranca, levando-o a buscar satisfacdo nas necessidades irracionais por
meio da magia e de figuras como gurus, sugerindo uma espécie de retorno a infancia do
“adulto-crianga”, buscando figuras de autoridade, em quem depositar total confianca para
explicar a vida.

Essa falta de instituicdes sociais capazes de trazer seguranca em um mundo moderno
é ressaltada também por outras noticias. O Correio da Manhd - RJ (1969, Ed. 23500, p. 45)
assinala que a divulgacdo de novas descobertas cientificas e o avango tecnolégico ndao foram
capazes de desestabilizar a crendice popular nas quiromantes, cartomantes ou nos horéscopos.
Na verdade, unicamente fez como consequéncia que as pessoas passassem a ter vergonha de
acreditar nesses atores, buscando-0s em segredo. Para a reportagem, 0s progressos da ciéncia,
acarretando uma maior complexidade do relacionamento do homem com o mundo,
ironicamente, parecem ter aumentado a necessidade de confiar nos adivinhos, ja que “o simples

avanco tecnoldgico ndo conseguiu responder ao anseio geral: seguranga”. (Correio da Manha,
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Rio de Janeiro, 1969, Ed. 23500, p. 45).

Nos anos 80, observamos nos principais veiculos jornalisticos uma proliferacdo de
anuncios que refletem uma nova dindmica religiosa no que tange as formas midiaticas de
proliferacdo do fendmeno religioso (Meyer, 2006, 2008), assim como suas estratégias publicas
de persuasdo (Monteiro, 1994), que se concretiza de forma mais evidente durante os anos 90.
Vemos, nesse sentido, o reaparecimento dos anincios nos classificados dos jornais, juntamente
de certas denominagdes que, enquanto publicidade, sdo inéditas. Em 1982, o Jornal do Brasil
(RJ), Ed. 00124, publica em seu Classificados, na secao de ‘“Notas Sociais”, as seguintes

descricdes:
CARTOMANTE ESPIRITA VIDENTE - faz qualquer tipo de trabalho,
principalmente em casos amorosos. R. Siqueira Campos n°® 67 Casa 3, Tel. 256-4057
CONSULTAS com Maria Mulambo 3° e 5° feiras. Tel 192-8755 trab. garantidos
IALORIXA MARIAZINHA DO OGUM QUIMBANDEIRA - Bahiana executa
qualquer trabalho quimbanda candomblé Tel. 350-6725 ou 350-4055.
JOGO DE BUZIOS - Joga-se Buzios Trabalhos p/ todas as finalidades. Cobramaos
apos resultado. Pai de Santo recém chegado ao Rio. Marcar consulta 342-0709. Pai
Adilson Jacarepagua. (Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, 1982, Ed. 00124, p.41)
Temos aqui novidades no que se refere a oferta de servigos espirituais, porque assinala
a possibilidade de divulgacdo de certas préaticas que, anteriormente, ndo eram publicizadas.
Essas mudancas dizem respeito, principalmente, a possibilidade de emergéncia no espaco
publico de préticas relacionadas as religides afro-brasileiras, como consultas de bizios sendo
oferecidas, consultas com entidades e mesmo menc¢6es a quimbanda (Prandi, 1990). Penso que
esse movimento se encontra em consonancia com o apazaguiamento da repressdo policial
contra os terreiros®® e ganha intensidade com o clima de abertura politica dos anos de 1980.
Ademais as novidades ndo cessam somente nesse aspecto: juntamente da oferta de
servicos de cartomancia, vemos também a profusdo de outros servicos sendo divulgados, a
partir de uma combinacéo de diferentes cosmologias religiosas, num processo de sincretismo,
bricolagem e ecletismo constante (Tavares, 2012, p. 19). Nesse aspecto, vemos também
servicos de astrologia, parapsicologia, ensino de praticas magicas, leitura de tarot etc., toda
uma nova gama de servicos e de experiéncias religiosas que sdo possibilitadas através do

consumo (Amaral, 2001).

14 A critica ao ideéario do progresso e da cientificidade, e a valorizagdo da magicizacdo da vida sdo constitutivos
do movimento da contracultura e de seus desdobramentos posteriores no movimento Nova Era. No Rio de Janeiro,
a partir do final dos anos de 1960, a circulagdo de jornais alternativos como “O Pasquim”, notadamente a Coluna
Underground, propiciou uma circulagdo de referenciais alternativos, misticos e espiritualizantes nas camadas
médias cariocas, favorecendo a popularizacdo de praéticas divinatorias e de autoconhecimento como a astrologia
e o tarot nos anos de 1980. (Tavares, Duarte e Cognalato, 2010).

15 Até 1976 era obrigatdrio, na Bahia, o registro dos terreiros na delegacia policial mais proxima.
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Isso se expressa também na emergéncia de sessbes especializadas em questdes de
“ocultismo” em certos jornais dos anos 90. Essa mercantilizagdo das praticas espirituais revela
uma adaptag@o ao contexto contemporéaneo, onde a busca por orientacdo espiritual se tornou
ndo apenas uma demanda, mas também um mercado consolidado.

De fato, a divulgacdo de servigcos espirituais durante os anos 90 adquire contornos
notadamente distintos daqueles observados ha cerca de um século. Ao longo do final do século
XIX, as associa¢Oes entre cartomancia, magnetismo e sonambulismo produziam um certo tipo
de terapéutica relacionada a disposicOes especificas no tratamento de questdes envolvendo a
cura de moléstias, notadamente aquelas que o campo médico ndo se mostrava capaz de

resolver. J& no final do século XX, hd um desaparecimento da figura da sondmbula e do

magnetizador e um enfogue numa terapéutica da vida privada, na dimensdo dos sentimentos e

no desenvolvimento de disposicdes individuais produtoras de autoconhecimento.

E nesse momento também, durante os anos 80 e 90, que pude encontrar as primeiras
mencgodes a estabelecida frase “Trago seu amor de volta” e seus correlatos. Ainda que o amor
sempre tenha aparecido como uma dimensao passivel de intervencéo, essa frase atua hoje como
um jargao extremamente consolidado dentro desse universo, de tal forma que penso que sua
insurgéncia aglutina esse conjunto de transformacdes ligadas ao reordenamento do campo
religioso brasileiro no que tange a um movimento de deslocamento e redefini¢do da terapéutica
e a possibilidade de novos servigos espirituais serem publicizados, dada certa diminuicdo na

repressao explicita em um contexto de redemocratizacéo.

Figura 13 - Trazemos a pessoa amada em 3 dias Figura 14 - Traz de volta seu amor (1989)
(1987)
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Fonte: Jornal do Brasil, 1987, Ed. 00321 Fonte: Jornal do Brasil, 1989, Ed. 00292
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Isso ndo significa dizer, contudo, que passou a vigorar uma total liberalizag&o na oferta
de servicos espirituais ou que estes profissionais ndo tenham tido questdes com o poder policial
em um contexto pos-redemocratizacdo. Ainda que, durante os anos 90, as disposi¢des contidas
na Lei das Contravengdes Penais, conforme descritas no art. 27 em relacéo a exploracdo de
credulidade publica, tenham sido revogadas e se tornando destituidas de efeito legal, veremos
como o indiciamento desses profissionais passa a assumir outras formas de persecucdo penal
na contemporaneidade, recapitulando as nocbes de producdo de sujeira atribuidas a esses
profissionais, tratadas na secdo anterior deste trabalho, no que tange a circulagdo dos anuncios

no espaco publico.
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CAPITULO 3: PESSOA, DESENVOLVIMENTO ESPIRITUAL E
MEDIUNIDADE ENTRE OFERTANTES DE SERVICOS ESPIRITUAIS

3.1 Percorrendo caminhos em Salvador

Quando se caminha pelos grandes centros urbanos no Brasil é comum ver, colados
em postes ou muros, cartazes que prometem a resolucao de problemas dos mais variados
tipos. Voltam-se para a solucdo de problemas amorosos, de salde, de inveja, de
desemprego, conflitos juridicos, entre outros. Entre os diversos recursos disponiveis
utilizados no combate a esses maleficios, destaca-se 0 uso de oréaculos, necessarios na
producdo de diagndsticos. Além disso, os chamados “trabalhos” sdo também um dos
recursos em jogo, no qual séo executados rituais que se manifestam na forma de oferendas
a certas divindades do pantedo afro-brasileiro, como orixas e entidades, no sentido de

buscar obter aquilo que se deseja.

Os estudos em torno da magia e dos oraculos ocupam um lugar notadamente
classico dentro do campo de reflexdo antropoldgica e podem ser localizados desde as
origens da disciplina. Atualmente no Brasil, entretanto, poucos sdo os estudos que se
dedicam a tratar da questdo da oferta de servigos espirituais: conhece-se ainda pouco
sobre seus praticantes, suas trajetorias de vida, suas motivacgdes e 0s significados atrelados
ao seu exercicio profissional que, muitas vezes, fogem de uma esfera religiosa

institucionalizada.

Calvelli (2011) propde a denominacao de “profissionais do sagrado” para se
referir a esses sujeitos, no sentido de diferencia-los de outros agentes religiosos presentes
na contemporaneidade, levantando a hipdtese de que os estudos das praticas de sortilégio,
benzecdo e possessao, articulados com a logica simbdlica da sociedade moderna, abrem
margem para compreendermos como o tradicional € reposicionado de tal forma que
religido e consumo passam a adotar fluxos convergentes'®. A autora define esses agentes
da seguinte maneira:

As profissionais do sagrado, a partir do encontro e da mistura de elementos
originarios do catolicismo popular, com simbolos e signos da sociedade
moderna, realizam adaptacOes para melhor atender a seus clientes, através do
uso de diferentes “bens religiosos™ retirados de contextos religiosos variados.
As profissionais do sagrado mantém, neste contexto cultural, uma relacdo mais

profissional com seus clientes e se utilizam de recursos como a propaganda em
folhetos e jornais para divulgar seu oficio, podendo, dessa maneira, concorrer

16 Amaral (2000) segue na mesma direcdo ao argumentar que as espiritualidades Nova Era se realizam na
media¢do com o consumo (e ndo em conflito com o mercado).
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com outros servicos espirituais e de cura divina no mercado de bens religiosos.

(Calvelli, 2011, p. 360)

Compreendidas como mediadoras simbolicas entre tradicdo e modernidade,

Calvelli (2011) vé na sua atuacéo profissional autbnoma a possibilidade da oferta de uma

variedade de servigcos, como vidéncia, tarologia, cartomancia, passes, benzecdes etc., em

uma sociedade urbanizada e de consumo, compativel com um certo ethos individualista.

Vemos iSs0 se expressar na maneira como a sua insurgéncia nos locais de grande

circulacdo criam um campo de oferta desses servigcos afim ao anonimato urbano, que faz

da procura de servigos espirituais uma possibilidade de resolucéo de certos problemas

para além das amarras da religido de pertencimento, a partir de uma l6gica pragmatica da

resolucéo do problema enfrentado.

Figura 15 - Andncio de espiritualista em Salvador

Fonte: Acervo Pessoal, 2023.

<«

/A

Em uma leitura da obra de Simmel, Levine (1971) nos mostra como a

especificidade do fendmeno urbano e suas formas de organizagdo e interagdo social,

coloca a possibilidade de transito e circulacdo entre diferentes grupos e meios a partir de

uma expansdo dos valores individualistas que tém na cidade sua possibilidade de
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manifestacdo. Os cartazes colados nos postes, nesse sentido, podem ser pensados como
uma forma de reinvencdo do fenémeno religioso através da introdugdo de novas midias
(Meyer, 2006) dentro de um processo que se consolidou ao longo do século XX,
compativel com a urbanizacao e o desenvolvimento desse ethos individualista e que preza

pelo consumo andnimo de bens mégicos.

Podemos observar descricdes acerca da forma como a procura pelos servigos
anunciados nos cartazes transcende as limitagdes de uma religido de afiliacdo, no estudo
conduzido por Menezes (2018), no qual a autora delineia as idiossincrasias de género
associados ao consumo de feiticos e outros bens espirituais entre homens e mulheres.
Conforme seu trabalho assinala, as mulheres representam o publico que mais busca esses
servicos. Frequentemente provenientes de tradigdes catdlicas ou evangélicas, enfrentam
desafios familiares, buscando orientacéo para questdes como o cuidado de filhos e outros
entes queridos, muitas vezes envolvidos com uso de drogas e atividades criminosas.
Também levantam questfes ligadas a problemas relacionados ao amor e ao casamento:
elas buscam o retorno ou aproximacdo do namorado, ex-marido, e também vinganca
contra ex-parceiros (Menezes, 2018, p. 133). A centralidade das questfes familiares e
amorosas/sexuais contrasta com a busca central dos homens, que estd mais ligada ao
sucesso nos negocios, problemas de impoténcia sexual ou problemas de justica, assim
como questdes gerais de saude. Nesse sentido, a clientela percebe o uso de recursos
méagicos como uma ferramenta para alcancar seus desejos, a partir de uma logica

mercadologica e pragmatica, que vai além da necessidade de conversao religiosa.

Assim, dei inicio a minha pesquisa tentando coletar, durante meus deslocamentos
diarios pela cidade de Salvador e, de forma mais secundéria, também por Belo Horizonte,
diversos numeros telefénicos contidos em panfletos e lambe-lambes referentes a servicos
ligados a préaticas adivinhatOrias. Esse tipo de atuacdo profissional, tomada inicialmente
por mim, de maneira generalizada, como sendo constituido por “cartomantes”, na verdade
mostrou-se como sendo um campo de enorme diversidade interna, no qual floresce ndo
apenas uma multiplicidade de autodenominac6es (videntes, maes/pais de santo, magistas,
professoras etc.), mas também de praticas, sendo possivel observar um forte carater
inventivo e sincrético na execucdo de um “saber-fazer” proprio (Chaves, 2011, p.111),

que aponta para a combinacgéo de diferentes fundamentagdes e egrégoras.

Segundo llheo (2021), a presenca desses anuncios remete a certas mudangas no

campo e nas praticas religiosas - individuais e coletivas, e em suas expressées no espaco
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publico brasileiro. De um lado, a autora aponta para o estigma em torno dessas praticas,
suas desconfiancas de charlatanismo e associacdo com o mal e, de outro, aponta para
certas condigcdes de possibilidade e reemergéncia dessas formas midiaticas a partir da
égide da laicidade e secularismo, que culmina na descriminalizagdo dessas praticas?’.

Esses estigmas se expressam também na maneira como se reproduz certas
distingGes entre producdo e consumo de bens magico-religiosos em uma sociedade
marcada por fortes distin¢bes socioculturais. Calvelli (2011), a partir de sua pesquisa com
tais profissionais em Juiz de Fora, Minas Gerais, observa que a incumbéncia de realizagdo
dos trabalhos e compra do material fica nas maos dos ofertantes de servigos, porque 0s
clientes comumente ndo sabem comprar o material especifico ou ndo possuem disposicdo
para ir a lugares como as matas, cachoeiras, praias, muitas vezes necessarios para a
realizacdo dos mesmos. Outra razdo é o desejo de sigilo e ndo envolvimento com tais
praticas, buscando-se apenas seus efeitos, como no caso de pessoas conhecidas, como
médicos, advogados, politicos, entre outros que ndo se arriscam a serem Vistos
“envolvidos fazendo mandinga” (Calvelli, 2011, p. 369). Conforme a autora apresenta,
para alem da divisdo do trabalho religioso em termos de saber-fazer, ha uma separacao
simbolica também entre “fazedores de mandinga” e “consumidores de mandinga”, que
adquire sentidos negativos comumente associados & macumba e se expressa na maneira
como consulentes de classe média e alta procuram se afastar do exercicio dessas praticas,

ainda que recorrendo-as de forma sigilosa.

Inseridos em locais de grande circulacdo de transeuntes, os anincios encontram-
se principalmente concentrados na regido préxima da orla, no caso de Salvador, tal como
bairros da Barra, Graca, Ondina, Rio Vermelho, Pituba, Armacdo e lItaigara, a rua
expressando esse espaco social no qual diversos grupos sociais encontram-se em relacéo.
Também pude averiguar a presenca, ainda gue menor, em regides mais antigas da cidade,
como Nazaré e Barris. Um expressivo montante desses anunciantes € composto de
mulheres, na sua maioria brancas, que se autodenominam como “cartomante espirita”,
“espiritualista”, “tardloga” e “Mae de Santo”, residindo em bairros de classe média em

Salvador, proximos as regides onde 0s cartazes que as anunciavam se encontravam

colados.

17 Conforme destacado pela autora, este processo nao esté dissociado do surgimento de outras modalidades
de regulagdo, particularmente associadas as questes concernentes a publicidade no dominio publico,
categorizada como "publicidade irregular” e "polui¢do visual" dentro de um contexto democratico liberal
(Iheo, 2021, p. 527).
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Contudo, ao longo da pesquisa tive contato também com dois homens ofertantes
de servigos espirituais que se autodenominavam a partir das categorias “Mestre” e “Pai
de Santo”. Tive contato com um deles em certas andangas pela regido da orla de Salvador
e, COmo em outros espacos, pude perceber que nesse contexto havia uma sobreposicdo de
cartazes entre profissionais distintos. Nesse aspecto, perseguir 0s cartazes parecia seguir
certas camadas arqueoldgicas de um tempo e um espaco em disputa. Os cartazes se
sobrepdem uns aos outros, revelando um certo conflito e concorréncia pelo uso desses

espacos publicos.

Figura 16 — Sobreposicdo de cartazes em poste |

Fonte: Acervo Pessoal, 2023.

Tratava-se de uma regido na qual havia uma predominancia de cartazes
especificos de uma cartomante denominada de Odete, na regido proxima ao apartamento
onde eram realizados seus atendimentos. Apos fotografar alguns cartazes, pude ver que
na area havia também cartazes antigos de um outro cartomante - um dos poucos do género

masculino, chamado Mestre Zenon. No interior do bairro, os cartazes de ambos se



77

sobrepunham pelos postes. Também pude observar alguns cartazes de Odalia. Parecia,
portanto, um espaco de disputa entre os principais cartomantes que se usavam da colagem

de cartazes nas ruas como uma forma de divulgacéo.

Figura 17 - Sobreposicao de cartazes em poste 11 Figura 18 - Sobreposicdo de cartazes em poste 111
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Fonte: Acervo Pessoal, 2023.

Por esse motivo, decidi me aproximar do local onde eram realizados o0s
atendimentos de Odete, sentando-me préxima a uma banca que servia comidas, ao lado
do seu apartamento. Odete, também conhecida como “Professora Odete da Bahia” ¢ uma
mulher branca, de cabelos loiros que se autodenomina como cartomante, espirita e
vidente. Acomodei-me a sombra da banca e dei inicio a uma conversa com a gentil
proprietaria, cujo nome ela revelou ser Cristina. Curiosa, indaguei-lhe sobre sua
familiaridade com Odete, e ela prontamente afirmou conhecé-la, embora nunca houvesse
recorrido aos seus servicos. Entre sorrisos e conversas triviais, Cristina compartilhou que
Odete exercia suas habilidades entre os dominios de duas cidades no estado da Bahia,
destacando-se como uma renomada cartomante que ja havia percorrido diversos lugares
do territdrio brasileiro. Apesar da dona da banca jamais ter buscado seus servicos, relatou-
me que conhecidos seus ja haviam sido consultados por Odete, dando inicio a dois relatos.
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O primeiro deles, conforme delineado por Cristina, concernia a uma vizinha
residente em uma cidade no interior da Bahia. Segundo seu relato, a vizinha consultou
Odete, que, por meio de préaticas oraculares, anteviu a imagem de um caixdo como
prenuncio de sua iminente morte. Haviam enfeiticado a consulente e Odete estava
cobrando trés mil reais pela realizacdo de um trabalho. Tendo a vizinha se recusado a
fazer o trabalho, Cristina veio me dizer que ela faleceu depois de um tempo. Perguntei a
Cristina do que sua vizinha havia morrido e ela me disse que havia morrido de “morte
morrida”. “Sua barriga havia inchado e depois, quando secou, ela morreu”. Cristina

termina falando que “isso dai ¢ coisa que ndo d4 para brincar.”

Um outro caso relatado por Cristina envolvendo consultas com Odete, dizia
respeito a uma mulher que queria um homem de volta. Ela veio a fazer um trabalho de
amor e, conforme Cristina me falou, essas coisas demoram um tempo: sete dias, sete anos.
Ela conseguiu o seu marido de volta, que estava na época saindo com outras, e que hoje
ele & extremamente apaixonado pela mulher. Por fim, perguntei a Cristina se ela
acreditava nessas coisas, recebendo a intrigante resposta, apos ter relatado tais eventos

que aconteceram com pessoas ao seu redor, que “nem acreditava, nem desacreditava”.

Na busca por tracar algum esbogo dessa questdo que me parece extremamente
desafiadora, gostaria de recuperar alguns apontamentos que podemos tomar como
aprendizados da obra de Favret-Saada, principalmente no que tange ao lugar da crenca e
da descrenca nas suas teorizacdes e como elas informam uma certa ontologia especifica
do humano. Em Deadly Words: Witchcraft in the Bocage, Favret-Saada (1980) identifica
gue, comumente, as narrativas em torno da crenca e da descrenca em forcas misticas séo
ambivalentes e contextuais na maneira como emergem etnograficamente, sendo um dos
seus objetivos descrever a “ambiguidade de qualquer crenga em feitigos” (Favret-Saada,
1980, p. 62). Nesse sentido, praticas contraditdrias e posicdes ambiguas e flutuantes frente
a magia aparecem ndo como um problema conceitual a ser resolvido, de modo a se
produzir uma coeréncia interna analitica, mas uma realidade intrinseca desse tipo de
problema conceitual. Sua apreensdo é fundamentalmente etnografica porque esta
preocupada em descrever 0s arranjos, configuracdes relacionais e eventos nos quais tais
declaracdes de crenca ou descrenca emergem. Como assinala Kyriakides (2016, p. 75),
ndo esta entre os interesses da autora elucidar a significancia cosmologica e social das
crencas misticas ou a validade da crenga enquanto uma categoria heuristica, incursdo feita

posteriormente por autores como Latour (2002). Seu objetivo é, na verdade, desvelar as
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circunstancias ambiguas e incertas que propiciam a manifestacdo dessas crengas na

percepcdo humana, além das dimensdes afetivas que tais crengas incorporam.

Divergindo de posicGes classicas em torno da crenca, na obra de Evans-Pritchard,
crenca e descrenca, ainda que reconhecidas como presentes na sociedade Azande,
ocupam, simultaneamente, cada qual um lugar dentro da estrutura social. Vejamos como
anocao de crenca é fundamentada em uma explicacdo holistica da sociedade Azande. Em
um de seus famosos exemplos de um infortanio (Evans-Pritchard, 2005), em que um
individuo se acidenta batendo o pé em um toco de madeira, 0 que se estd em jogo ndo é
o fato de ter se machucado, o qual os Azande tem total consciéncia da relagcdo de
causalidade légica entre 0 machucado e a batida no toco de pedra, mas porque esse evento
ocorreu no exato momento em que o individuo andava, apesar de estar atento e, além

disso, porgue 0 machucado demora a se recuperar, ao qual é atribuido o efeito da magia.

Dessa maneira, a bruxaria € a conexao que liga um individuo a uma cadeia de
causalidades, localizada dentro de uma temporalidade e espacialidade especifica, de
modo a explicar o infortunio que acomete essa pessoa. A bruxaria conectaria, assim,
eventos a histdrias pessoais, ndo em busca de trazer uma explicagdo em torno do
questionamento do “Como algo aconteceu”, mas tendo como enfoque o “porqué” de algo

ter acontecido naquele exato momento.

Além disso, a partir das relagdes entre bruxaria, magia, oraculo e feiticaria, Evans-
Pritchard busca defender a ideia de que existe um tipo de coeréncia e racionalidade
circular interna a esse sistema, a qual reside a sua forca social, a partir do conceito de
“elaboragdes secundarias da crenga” (Holbraad, 2012, p. 63). Essas crencas e praticas
formariam um tipo de teia de pressupostos mutuamente coerentes internamente que
tendem a se reafirmar enquanto um sistema coeso. E a ideia de circularidade que faz com
que exista um tipo de coeréncia ou racionalidade em torno das praticas oraculares e

magicas, vistas como crengas, e subjugadas a “postura cética”® vigente na antropologia

'8 Retomando a forma como os debates oraculares foram desenvolvidos ao longo do século XX, o
antropdlogo aponta uma histérica incongruéncia entre aquilo que é enunciado pelos atores sociais
envolvidos com essas praticas magico-religiosas e a interpretacdo que se fez do campo. Essa “postura
cética” parte da ideia de que aquilo que ¢ enunciado a partir das praticas divinatdrias ¢, no minimo, aberto
a davida ou, como muitas vezes tomado, como falso em si. Em contraposi¢ao a essa postura, 0 autor coloca
que seu objetivo seria, assim, produzir uma ontografia do conceito de verdade a partir da préatica
adivinhatoria. Esse conceito de ontografia se inspira nas reflexdes do antropélogo Eduardo Viveiros de
Castro (Viveiros de Castro, 2002; 2011) como parte de sua critica aquilo que chama de “solucéo
antropologica classica” para o problema de como levar a sério afirmagdes espantosas do tipo “os pecaris
sdo humanos” — seu exemplo amerindio predileto. Viveiros de Castro sustenta que a “solugdo classica” é
um conjunto de variages em torno de um pressuposto comum, no qual, incapazes de admitir que os pecaris



80

da época (Holbraad, 2012, p. 55). As crengas na adivinhacdo s6 se sustentam quando
ancoradas por outras crengas, como a magia e a bruxaria, que agem de maneira circular,
reafirmando a validade de cada ponto nessa teia, de modo a construir um todo coerente

entre si.

Por outro lado, Evans-Pritchard ndo deixa de assinalar que existem momentos em
que a descrenca e a desconfianca se encontram vigentes e possuem, elas mesmas, suas
funcdes para o funcionamento do todo. O antropdlogo inglés assinala que os Azande tém
consciéncia de que alguns feiticeiros se valem de truques para convencer o0s outros das
suas habilidades magicas. Apesar disso, sua descrenca em uns ndo anula sua crengca em
outros, estes verdadeiramente capazes de combater as for¢as magicas com quem lidam.
A descrenga recai sobre magicos especificos, incapazes de lidar com o desenfeiticamento,

sem que com isso, a propria crenga na magia em si caia por terra.

Kyriakides (2016, p. 71), a partir de uma leitura do texto do antrop6logo inglés,
assinala que enquanto a crenca serve para manter a cultura, a tradicdo e a cosmovisao
Azande, a descrenca serve para afirmar e redistribuir a crenca em feiticeiros confiaveis.
Nesse aspecto, tanto a crenca quanto a descrenca sdo consideradas elementos essenciais
na sociedade Azande, sem 0s quais sua existéncia seria inviavel, ainda que tomados como
estados de claridade distintos. Contudo, no relato etnografico de Evans-Pritchard, a
ambiguidade, que Favret-Saada considera crucial para as crencas misticas, € incorporada
a uma analise estrutural-funcionalista, na qual € atribuida importancia conceitual a crenca
e a descrenca em relacdo ao funcionamento da sociedade e da cosmovisdo Azande. Desse
modo, a crenca é dissociada da descrenca no dominio psicoldgico, enquanto, no ambito

social, ambas sdo percebidas como desempenhando fungdes especificas.

Favret-Saada, por outro lado, opta por seguir uma via alternativa daquela
estrutural-funcionalista ao colocar a crenga ndo como o ponto de partida humano, mas
exatamente o ponto de virada situacional, emergente de certas circunstancias especificas
no qual a descrenca era muitas vezes pressuposta. Notadamente, suas incursdes
etnogréaficas apontam para contextos nos quais 0 que se encontra em voga € um jogo de

vida e morte: a feiticaria ndo existe a ndo ser quando existe (Barbosa Neto, 2012, p. 245).

possam ser humanos, os antropdlogos concluem que sua Unica opgao é enunciar as condi¢des sociais sob
as quais os nativos poderiam produzir nogdes tdo aparentemente esdrixulas. O método ontografico, a partir
de contrastes entre 0s enunciados nativos e nossos pressupostos habituais, busca transformar os sentidos
dos nossos proprios conceitos, de modo que se produza, ao enunciar discursos nativos, enunciados
verdadeiros a partir de uma tor¢do trans-ontoldgica.
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Nesse sentido, ao se debrucar sobre as condi¢es de emergéncia tanto da crenga
quanto da descrenca, ao invés de toma-las como dispositivos analiticos fechados da
cogni¢cdo humana ou da estrutura social, pode-se toméa-las como estados ambivalentes que
emergem conforme 0 sujeito se encontra em condicOes perigosas de morte, seja de
parentes queridos, seja a sua propria. Os estados de crenca, enquanto realidades
etnogréficas e ndo termos acusativos, emergem em certos contextos como resultado de
arranjos violentos nos quais alguém esté envolvido, quando o sujeito se vé frente a seres
e forcas que ndo podemos perceber ou compreender, mas, mesmo assim, é afetado por
elas. (Kyriakides, 2016, p. 78) Essa ambiguidade ndo implica uma forma de transparéncia
ontoldgica do sujeito frente a si mesmo; pelo contrério, envolve um fortalecimento das
forcas misticas, decorrente do reconhecimento humano de que algo maligno e
potencialmente mortal estd além da percepcdo e compreensdo do mundo isto €, a

opacidade do humano frente a si mesmo e frente ao social.

An ontology of the opaque subject goes against what | previously deemed to
be an ontology of a godly, transparent subject, that is, a subject that has a
complete, rationalized understanding and perception of a social field, the
relations it entertains, and its own relation to such relations (affectively good
or bad) (Kyriakides, 2016, p. 77)

Retomo aqui como o problema da crenga emerge dos meus dialogos com Cristina.
Mais do que tensionar sua crenca pessoalmente, penso que a pergunta tinha como objetivo
tensionar o proprio estatuto da crenca no curso da minha pesquisa pessoal. Apds relatar
0S casos supracitados, pensei que sua resposta apontaria para uma positividade em torno
da crenca, pressuposicdo que foi tensionada exatamente pelo lugar ambivalente que
Cristina a colocou. Tratava-se de um contexto profundamente “favret-saadiano” no qual
a davida emerge etnograficamente como paradigma, sendo mobilizada de forma

contextual em momentos em gue a morte emerge como ameaca.

Dimensbes atreladas a morte, a desconfianca e ao segredo mostraram-se como
constitutivas do empreendimento que estava levando a cabo, trazendo consequéncias
concretas para a conducdo da pesquisa. A divulgacdo da minha identidade de
pesquisadora apresentou-se como um obstaculo significativo para a realizacdo da
pesquisa de campo, provocando em mim sentimentos recorrentes de frustracdo, medo e
tensdo. Desse modo, debrucar-se sobre magia, buscar saber sobre ela, ndo se constitui
como um conhecimento cujo valor reside unicamente no acumulo de informagées, um

saber que contenha no proprio ato de saber sua razdo de existir.
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Perguntar sobre, querer saber mais é um ato que traz desconfianca e, no meu caso,
gerou consequéncias na minha inser¢do em algumas situa¢fes. Dando continuidade as
andancas, busquei adotar a mesma metodologia de perguntar para as pessoas ao redor
sobre a cartomante da regido, dado o meu relativo “sucesso” na situagdo anterior narrada.
Odalia se auto-intitula como uma cartomante espirita, mae de santo e taréloga, realizando
h& mais de vinte anos trabalhos esotéricos e espirituais em sua propria residéncia, assim

como atendimentos de blzios e tarot.

Figura 19 - Cartazes da cartomante Oriana em orla de Figura 20 - Cartazes de cartomante Oriana em orla de
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Fonte: Blog do Rio Vermelho, 2013'° Fonte: Blog do Parque, 2014?°

Através de uma pesquisa rapida, pude ver um site no qual condenava a colagem
dos cartazes no bairro em questdo, condenando-a pela producdo de sujeira e publicidade

irregular. No post do blog, denominado de “Odalia ndo estd nem ai para a Sucom” ¢

19 Disponivel em: https://blogdoriovermelho.blogspot.com/2013/06/odalia-nao-esta-nem-ai-para-
sucom.html
20 Disponivel em: https://blogdoparque.blogspot.com/2014/09/denuncia-contra-cartomante-odalia.html



https://blogdoparque.blogspot.com/2014/09/denuncia-contra-cartomante-odalia.html
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abordada a “ironia” subjacente a situacdo em que, simultaneamente ao aumento da
fiscalizacdo da propaganda ilegal na cidade pela prefeitura, conduzida pela
Superintendéncia de Controle e Ordenamento do Uso do Solo do Municipio (SUCOM),
a cartomante Odélia retoma suas atividades de divulgacdo via panfletos, cobrindo os
postes com seus cartazes, apesar de sua pratica ser contréria as normativas legais vigentes.
J& em outro site, pude encontrar também um post, de tom mais agressivo, no qual um

internauta realiza uma denuncia a cartomante que, conforme ele aponta:

...ha meses incontaveis, continua sujando, impunemente, quase todas as
superficies disponiveis com o0s seus cartazes, no bairro Rio Vermelho.
Gostaria, ainda, de saber se ela estd pagando o imposto devido para a
publicidade e se a prefeitura permite este tipo de divulgacdo. Se ndo permite,
por que ndo toma providéncias contra a sujismunda? O telefone dela estd em
todos os cartazes e é facil de ser localizada, portanto. Precisamos nos livrar
dessa sujeira visual (DENUNCIA..., 2014)

Vemos aqui como a iconografia da sujeira ja presentes e atreladas as praticas
persecutorias as cartomantes no seculo XX, conforme apresentado no capitulo 2, sdo hoje
reinventadas em um contexto de redemocratizagéo atraves de novas formas de persecucao
penal, principalmente no gue tange ao controle legal da publicidade no espaco publico.
Conforme estipulado no decreto municipal de Salvador 5.503/99, artigo 52, inciso |1, que
proibe explicitamente atividades como "riscar, borrar, fazer pichacdes, colar cartazes,
pintar inscri¢des, afixar publicidade ou propaganda de qualquer natureza em desacordo
com os dispositivos desta lei e legislacdo especifica”, a responsabilizacdo penal desses
profissionais tem como fundamento a necessidade de se regular as diretrizes de
publicidade no espago publico, assim como “aperfeicoar a estética da cidade"??,

preservando seus valores paisagisticos.

Proxima a residéncia de Odalia, hd uma banca que vende produtos alimenticios,
como ovos, picolés, verduras, entre outros. Em uma tarde especifica, decidi visitar a
pequena banca, proxima a casa da profissional. Como pesquisadora intrigada pelas
praticas magico-religiosas na regido, meu objetivo era obter informagdes sobre uma

cartomante conhecida que, segundo rumores, residia nas proximidades.

Ao me aproximar da banca, fui saudada pelo simpatico senhor que a gerenciava,

2 Disponivel em: “Semop notifica cartomante por publicidade irregular”

https://comunicacao.salvador.ba.gov.br/semop-notifica-cartomante-por-publicidade-irreqular/; “Prefeitura
remove 35 mil  pecas de  publicidade irregular  nas  ruas de Salvador”
https://www.correio24horas.com.br/minha-bahia/prefeitura-remove-35-mil-pecas-de-publicidade-
irreqular-nas-ruas-de-salvador-0823. Acesso em 13/12/2023



https://comunicacao.salvador.ba.gov.br/semop-notifica-cartomante-por-publicidade-irregular/
https://www.correio24horas.com.br/minha-bahia/prefeitura-remove-35-mil-pecas-de-publicidade-irregular-nas-ruas-de-salvador-0823
https://www.correio24horas.com.br/minha-bahia/prefeitura-remove-35-mil-pecas-de-publicidade-irregular-nas-ruas-de-salvador-0823
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um rosto familiar para muitos frequentadores da regido. Iniciei a conversa pedindo a ele
um picolé para quebrar o gelo e Ihe perguntando sobre a cartomante em questdo,
mencionando o nome de Odalia. O homem assentiu com a cabega, confirmando que ela
era, de fato, uma figura conhecida na area. Ao longo da conversa, fiz uma série de

perguntas sobre Odalia, indagando sobre sua reputacdo, métodos e clientela.

O dono da banca, enquanto dispunha alguns jornais sobre o balcdo, comegou a
perceber minha persisténcia e curiosidade crescentes. Em certo momento, ele franziu o
cenho e, com uma expressdo intrigada, questionou a razéo pela qual eu desejava tantos
detalhes sobre a cartomante e, com uma suspeita pairando no ar, ele brincou perguntando
se eu “por acaso era uma policial?”. Neguei a ele, dizendo que nao fazia muito o perfil de
policial. Respondi educadamente, explicando meu interesse académico nas praticas
culturais e espirituais da regido, sem saber que aquilo se tratava de uma metéafora muito
utilizada em Salvador quando alguém esta perguntando coisas demais. No entanto, apesar
de negar veementemente, a desconfianga persistiu no seu rosto. Ele continuou relutante
em compartilhar mais informacdes, mantendo um ar de mistério em torno da cartomante
e suas atividades na comunidade. Mesmo com minha tentativa de esclarecer meus
motivos, ele permaneceu cauteloso, deixando-me com mais perguntas do que respostas,

quando desisti de fazer outros questionamentos e me retirei.

Dias apds a minha visita a banca e a tentativa de obter mais informacdes sobre a
cartomante Odalia, decidi tentar um contato direto com ela através do telefone que esta
disponivel nos seus cartazes. Ao me apresentar a Odalia, expliquei que estava conduzindo
um estudo sobre transi¢es de género e que gostaria de consultar algumas cartomantes,
incluindo-a, para discutir minha prépria jornada de transi¢do através de uma consulta

oracular que faria parte da minha pesquisa.

Com honestidade, perguntei sobre a possibilidade de gravar a consulta ou fazer
anotacdes durante a leitura oracular. Odalia, porém, perguntou se eu era a pesquisadora
que havia passado na banca dias anteriores perguntando sobre ela, revelando que houve

um dialogo entre ambos no qual minha presenca e intengdes foram guestionadas.

Afirmei que sim, tentando dissipar qualquer resquicio de desconfianca.
Entretanto, ela respondeu com firmeza que ndo trabalhava dessa maneira, que seu
trabalho ndo era com aprendiz e sim com espiritualidade. Os guias e orixas nao permitem
esse tipo de atitude se vocé ndo ¢ aprendiz. E que “aqui nds trabalhavamos assim, aqui

era um lugar de espiritualidade e ndo de aprendiz”. Ela me recomendou que, caso
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desejasse levar a cabo meus interesses de pesquisa, deveria buscar alguém que estivesse
aberto para ter um/uma aprendiz, funcdo que ela ndo pratica. Conforme me foi dito, ela
nao trabalha dessa forma e nem os orixas dela permitem: “Os guias e orixas v€, ndo aceita

e ndo permite”.

Curiosamente, ja havia me deparado com essa frase ao longo da pesquisa em
outros contextos. De um lado, ela aponta para certas dificuldades na conducdo de certas
pesquisas envolvendo questdes como magia, feiticaria, sigilo, entre outros, na medida em
que coloca a propria figura do pesquisador(a) como um local ndo-neutro. Favret-Saada
(1977, 1990, 2005) talvez seja uma das autoras que mais se aprofundou nesses desafios
préprios da pesquisa que tematiza questdes como magia, feiticaria etc., ao propor que
para descobrir o que é a feiticaria, € necessario se deixar enredar em suas tramas. Somente
aceitando o diagnostico de estar enfeiticada, buscando a cura a partir do enfeiticamento e
mais tarde se tornando ela mesma uma aprendiz de curandeiro, Favret-Saada pode

acessar informacdes sobre este topico. Conforme a autora afirma:

So they started talking to me only when they thought | was "caught up in it,"
that is, when reactions escaping my voluntary control showed them that | was
affected by the real - often devastating - impact of certain words and ritual acts.
At this point some thought | was an unbewitcher and spoke up to ask me to
officiate, and others thought that | was bewitched and spoke up to help me out.
Except for the local bigwigs (who readily talked about witchcraft, but only to
discredit it), nobody thought of speaking to me about it because | was an
ethnographer. [...] In other words they wanted me to enter the network as a
partner and to commit my own existence as it stood at the time. At first, | felt
tom between what seemed to be two pitfalls: if | "participated,” my fieldwork
would turn into a personal adventure, the opposite of a professional venture; if
I tried to "observe," that is to keep my distance, there would be nothing left for
me to "observe." (Favret-Saada, 1990, p. 191-192)

Anteriormente, considerava-me confrontada com um dilema ético substancial, o
que de fato era o caso, mas que parecia sem escapatoria: como conduzir uma pesquisa em
termos éticos se a minha propria posicionalidade como pesquisadora é um empecilho para
a execucdo do campo? No entanto, a0 me deparar com as reflexdes de Favret-Saada,
percebi que dificilmente minha estratégia poderia ter sido outra que ndo assumir uma
posicdo de cliente, uma vez que etnografar magia, com suas intrincadas tramas e
interconexdes, envolvia a manutencdo de certos segredos, tdo caros também ao préprio
universo que analisava. Nesse contexto, o etnografo sé pode ocupar um papel de falante
como qualquer outro, sujeito as mesmas forcas ou intensidades feiticeiras. Mantendo-se
etnografo, preservando a sua posicdo de observador, de atopos, ndo haveria etnografia

para escrever. (Barbosa Neto, 2012, p. 241)
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Além disso, aponta para uma forma especifica de engajamento com o espiritual,
no qual sua atuacdo profissional encontra-se mediada por uma série de agentes ndo-
humanos que ativamente interferem nas suas escolhas. Seja ao longo de sua trajetoria de
vida ou durante as préaticas cotidianas envolvidas na prestacdo de servicos espirituais,
como 0 manejo oracular, as narrativas desses profissionais em torno da sua atuacgao
fundamentam-se em uma histéria de contato ativo e diario com o mundo espiritual, suas

demandas, necessidades e bencaos.
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3.2 “Eles nio deixam”: oraculos, entidades e desenvolvimento meditinico?

Em um dos meus primeiros contatos presenciais com cartomantes na cidade de
Belo Horizonte durante o ano de 2019, recebi um panfleto que divulgava os servicos de
Marilia. No papel, encontrava-se escrito a disponibilidade para realizacdo de consultas
com cartas e blzios, assim como para a realizacdo de trabalhos de forma répida, garantida
e sigilosa, para questBes de unido, separacdo de casais, sSUCeSSO nos negdcios, na vida
sentimental e familiar, bem como para tratar de vicios e impoténcia sexual.

Através inicialmente de uma ligacdo a profissional, assumi o papel de uma
potencial cliente interessada em tirar algumas duvidas. Naquele momento, anterior a
minha transicdo de género, encontrava-me interessada nos processos de realizacdo de
“trabalhos” de forma geral e quais eram seus tipos no ambito da minha pesquisa. Marilia
relatou que havia vérios tipos de trabalhos possiveis de serem feitos, entre os quais,
aqueles voltados para o amor, para a vida sexual, para cura e também para questdes
judiciais. Busquei lhe questionar sobre os trabalhos de amor mais especificamente,

questionando-lhe acerca de como se dava a sua realizacdo. Ela relatou que anteriormente

a execucdo de um trabalho era necessario fazer uma consulta aos oraculos para averiguar
se a amarracdo se mostrava apropriada para a situacdo especifica. Além disso, seus
trabalhos eram todos realizados na presenca do consulente. Diante disso, optei por marcar
uma consulta com Marilia, de forma que combinamos um horéario para que eu pudesse

encontra-la em sua casa.

No dia em questdo, encontrava-me acompanhada de uma amiga e fomos em
direcdo ao centro da cidade de Belo Horizonte, préximo ao Pirulito da Praca Sete, uma
regido de grande circulacdo de pessoas por se tratar de uma zona comercial. Ao chegar
em seu apartamento, localizado em uma area extremamente movimentada do centro,
proxima a Praca Sete, pude perceber que as consultas se realizavam em um espaco
especifico da casa. Marilia era uma mulher negra de aproximadamente cinguenta anos e

desde o comeco se apresentou muito hospitaleira e comunicativa.

22 Esta secdo do capitulo recapitula alguns aspectos abordados em meu trabalho de conclusdo de curso,
dedicado ao estudo do baralho cigano (Cruz, 2021). O presente texto incorpora tanto elementos previamente
explorados quanto introduz apontamentos inéditos e novas articulacdes tedricas, contribuindo assim para a
ampliacdo e aprofundamento da andlise sobre o tema, principalmente no que tange a relacéo entre pessoa e
manejo oracular.
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Enquanto esperavamos a consulta, ela relatou um caso de uma experiéncia
negativa com uma cliente que havia maltratado seu cachorro enquanto aguardava por uma
consulta. Constatando tal situacdo, Marilia se recusou a atender a cliente, ainda que esta
tenha insistido em pagar uma quantia a mais. Outras situagdes me foram relatadas, como

conflitos com os vizinhos, devido ao estigma relacionado ao seu exercicio profissional.

Apos esse relato, fui chamada a consulta e perguntei se minha amiga Ana poderia
me acompanhar. Marilia disse que isso ndo seria possivel porque “Eles” preferiam que eu
ndo estivesse acompanhada durante a leitura das cartas. Quem seriam eles e qual a
influéncia desses seres sobre seu exercicio profissional? Esse questionamento ressoou por
muito tempo dentro de mim, como um daqueles momentos de encontro etnografico que
nos marcam e nos incitam a questionamentos. Na sala, havia uma mesa larga com varias
estatuas de santos catolicos, como de S&o Jorge, e também de entidades que compdem o
universo umbandista, como caboclos. Havia também um quadro da deusa hindu Shiva
suspenso na parede. No centro da mesa, pude observar um jogo de buzios, assim como
um baralho de cartas, uma vela acesa e um copo com agua. Ao fundo da sala, havia duas
grandes velas que, como Marilia veio me dizer posteriormente, queimavam por 90 dias e
eram provenientes da Bahia. A cartomante, além disso, havia colocado uma espécie de

“jaleco” branco de mangas curtas e também se encontrava com guias de contas.

Quando questionada se queria uma leitura de cartas ou de buzios, respondi que
gostaria que fosse realizada uma leitura oracular com as cartas do Baralho Cigano (BC).
Marilia, entdo, fez algumas perguntas iniciais como qual era meu signo, onde eu morava,
qual era meu estado civil e minha data de nascimento. Mesmo solicitando o jogo de
baralho, Marilia ndo deixou de fazer inicialmente uma consulta aos bizios para averiguar
algumas questdes de “caminho”. Em seguida, comegamos propriamente a leitura das
cartas, cortando as cartas de tal forma que elas se dividissem em trés montes. Através
deles, as cartas foram distribuidas em uma disposicdo especifica, em formato de cruz,
cada qual produzindo uma geografia do corpo espiritual ao remeter a aspectos corporais

especificos, como o coracdo para tratar do amor e a cabeca sobre 0s pensamentos.

De maneira geral, a leitura ocorreu de maneira extremamente densa, com uma
série de informac6es. Inicialmente, Marilia pediu que eu ndo a interrompesse, com
excecdo dos casos em que eu ndo havia entendido alguma coisa dita por ela. Quando
entramos na tematica do amor, ela perguntou se eu tinha alguém na minha vida naquele

momento. Acabei me abrindo e relatando que sentia que minha vida amorosa se
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encontrava meio estagnada. A cartomante, entdo, respondeu que minha “linha do amor se
encontrava cortada” e que isso fazia com que todas as minhas tentativas de
desenvolvimento de uma relagdo acabassem por ndo dar certo. Como resposta a uma de
suas perguntas, relatei também que ja havia namorado, mas que fazia cerca de dois anos

gue me encontrava solteira.

Em seguida, passamos para outra tematica, ligada a espiritualidade, quando a
questionei acerca desse aspecto na minha vida pessoal, relatando que queria desenvolveé-
la mais. No que tange a essa questdo, Marilia me disse que nao precisaria fazé-la dentro
de um terreiro ou centro, uma vez que isso iria me exigir muito tempo de dedicacdo,
tempo este que eu deveria investir na minha carreira e nos meus estudos. Enquanto
exploravamos o ambito da espiritualidade, Marilia compartilhou uma jornada pessoal
notavel. Ela revelou que em determinado momento ja havia tentado se distanciar da
religido a qual se dedica desde os tenros oito anos de idade. Foi por intermédio de uma
Mae de Santo na Bahia que Marilia teve sua iniciagdo, marcando o inicio de sua conexao
com esse caminho espiritual. Contudo, ainda que reconhecesse que seu oficio lhe trazia
muitas responsabilidades e também desgastes, a cartomante via que esse era seu lugar no
mundo, uma espécie de chamado ou dom que a tinha levado aquela profissdo, e que

literalmente “poderia morrer” caso tentasse fugir disso.

Apesar das obrigacdes consideraveis e dos desafios que o seu oficio acarretava,
Marilia reconhecia que era dentro desse dominio que ela encontrava sua verdadeira
esséncia. Para ela, a mediunidade era mais do que um trabalho ou uma prética espiritual;
era o seu lugar de pertencimento no mundo. Era uma vocacdo que transcendia a mera
escolha profissional e estava enraizada em um chamado que ela sentia em sua esséncia

mais profunda.

Muitas vezes, ao longo de sua trajetoria, Marilia se deparou com as demandas
emocionais e espirituais que seu oficio exigia dela. Contudo, a sensacédo de propdésito que
ela experimentava a mantinha firme e comprometida. Era como se esse dom fosse um fio
condutor que a ligava a algo maior, a uma tradicdo ancestral e a um papel que ela sentia
ter sido escolhida para desempenhar. Ela compartilhou, com uma mistura de gratidao e
reconhecimento, que tentar se afastar desse caminho seria como negar a propria esséncia
de quem ela era. Era como se 0 ato de renunciar a essa vocacao fosse equivalente a negar

uma parte vital de si mesma. Essa visdo transcendia a simples ocupacgéo profissional; era
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uma questdo de identidade e de honrar a sua conexdo com algo que ela sentia estar

intrinsecamente ligado ao seu ser.

Chegando ao final da leitura, Marilia me disse que, se eu confiasse nela, poderia
atuar sobre minha situacdo. Perguntei se era o caso de fazer algum trabalho de amor ou
realizar um banho de ervas, o que ela negou. Lembro-me também da cartomante relatar
que ela ndo traz amor de volta em trés dias, retomando uma frase muito comum de ser
vista nos lambes pregados nas ruas. Como alternativa a minha situacéo, era necessario
acender duas velas de 90 dias, cada uma em uma extremidade do quarto. Também me foi
orientado a acender uma vela de sete dias numa sexta-feira e que fosse escrita uma prece,
pedindo por sucesso no &mbito profissional e emocional, colocando-a em um lugar acima
da minha cabega. Por fim, ap0s o final da consulta, também foi recomendado tomar um
banho de cachoeira com uma roupa velha e rasga-la sob a queda d’agua.

—

Essa secdo busca discorrer acerca das maneiras como se d& o processo de oferta
de servicos espirituais a luz do desenvolvimento mediunico desses profissionais e suas
relagbes com o mundo espiritual. Seja inserido em uma concepgdo mais abrangente de
sentido de vida ou destino, seja imerso nas complexidades do cotidiano, suas descri¢oes
baseiam-se em uma histdria intersubjetiva que se estabelece com o mundo espiritual,
responsavel por moldar sua consciéncia de si mesmos como um locus de intervencao
divina que, por sua vez, produz consequéncias nos seus pensamentos, acoes e trajetorias
de vida (Espirito Santo, 2015, p. 7). Depois do encontro narrado acima, nunca mais
encontrei com Marilia, ainda que diversas das coisas que ela havia me falado ainda
ressoem dentro de mim, tanto em termos antropoldgicos quanto pessoais. Penso que hoje,
depois de tantos anos, ndo seria capaz de reencontrd-la novamente. Contudo, as
possibilidades de atuacdo oracular atraves das cartas em conjuncdo com entidades foi um
desses aspectos que, atualmente, compreendo como uma dimensdo inovativa trazida na
execucdo da cartomancia no Brasil.?3

Os estudos em torno da magia e dos oraculos ocupam um lugar notadamente
classico dentro do campo de reflexdo antropoldgica e podem ser localizados desde as
origens da disciplina (Lévy-Bruhl, 2008; Evans-Pritchard, 2005; Turner, 1975; Devisch,

ZAlguns trabalhos (Del Priore, 2014; Rodrigues & Rosendo, 2023) confirmam essa tese, ao apontar que,
mais do que atrelada a influéncia do ocultismo europeu, a cartomancia no Brasil remonta e se alimenta da
religiosidade popular do século XIX. Nesse contexto, as cartas eram concebidas como um meio de conexao
com o0 além-mundo, moldando uma peculiaridade no imaginario brasileiro ao estabelecer a leitura de cartas
como um instrumento para estabelecer vinculos com agentes ndo-humanos.
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1985; Gluckman, 2014). Séo trabalhos que se aprofundam em um conjunto de
probleméticas especificas no que tange a questdo da verdade e da racionalidade, a
existéncia de sistemas de pensamento multiplos e as formas de gestdo de conflitos dentro
de uma sociedade. Da mesma maneira, encontram-se deveras consolidadas certas
descrigdes e teorizagbes acerca de oraculos dentro do universo afro-brasileiro, como os
bazios e Ifa (Bastide, 2000; Braga, 1980; Prandi, 1994). Ndo tdo expressivo, contudo, sdo
os trabalhos que se debrucam sobre o Baralho Cigano, ferramenta oracular que vem
ganhando destaque no processo de oferta de servigos espirituais. Esses trabalhos podem
ser encontrados, principalmente, em dissertacdes e artigos que visam tratar, dentro de um
cenario mais amplo, do culto aos ciganos no universo afro-brasileiro (Vale, 2018; Waga,
2019) ou de préticas de benzecgdo (Calvelli, 2011; llheo, 2018; Santana, 2020).

Em funcdo disso, tomo como um caso paradigmatico as formas de saber-fazer
referentes ao uso do Baralho Cigano como ferramenta oracular, no sentido de sondar as
relagbes que esses sujeitos estabelecem com o mundo espiritual e como tal vinculo cria
um sentido para a sua atuacao profissional cotidiana. Muitas cartomantes, pais e maes de
santo, fazem uso desse oraculo que possui como idiossincrasia uma necessidade de
conjugacdo mediunica com certas entidades, assim como a manutencao de certos cultos
a esses agentes nao-humanos, fortalecedor do vinculo entre pessoa e espirito. A pessoa,
nesses contextos, na medida em que composta por um conjunto de entidades, €
experienciada por intermédio da interacdo intersubjetiva com agentes ndo-humanos que
acompanham seu destino. E o caso dos chamados “baralhos de entidade”, como o ja
consolidado Baralho Cigano, assim como novas modalidades oraculares que vém
emergindo no cenario religioso brasileiro, como os Baralhos de Pomba-gira ou de

Malandro que pude averiguar em campo.

Vale (2018, p. 42) se debrucou sobre a presenca de espiritos ciganos no
Catimbd/Jurema em um terreiro na cidade de Caicé (RN). Segundo o autor, nas praticas
de consulta empregadas com o Baralho Cigano, os praticantes da tradicdo religiosa
Jurema concebem que as entidades espirituais ciganas se comunicam através das cartas.
Por esse motivo, antes de iniciar a leitura do baralho é comum que ocorra uma prece
dedicada a essas entidades. Além disso, a realizacdo da leitura oracular depende de uma
conexao espiritual com essas entidades, podendo, ainda que ndo tdo comum no contexto

brasileiro, ocorrer a incorporagdo em certas circunstancias.
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Aquilo que se compreende como baralho Le Petit Lenormand que, no Brasil,
adquire o nome de Baralho Cigano, pode ser entendido atualmente como um sistema
oracular que compGem uma matriz de baralhos estilisticamente distintos, mas
relacionados a partir de certos aspectos constitutivos comuns, como sua composigédo de
trinta e seis cartas, cada qual contendo uma imagem central especifica. Além das diversas
versdes artisticas disponiveis, o baralho possui um pilar comum que compde sua
estrutura, relacionado ndo apenas a caracteristicas estilisticas e simbolicas associadas ao
Sistema Lenormand, mas também diferenciando-se tanto dos buzios quanto do tarot. 1sso
se estende também a relacdo entre o oraculista e o baralho, configurando um espaco de
reflexdo sobre como as manifestagdes medilnicas de contato com agentes ndo-humanos
desempenham um papel constitutivo em seu manuseio. As entidades ciganas, nesse
aspecto, mostram-se como atores eficazes, ativamente interventores sobre a vida
cotidiana, protegendo o destino daqueles que resguardam de forma produtiva, ainda que
também de modo processual e, frequentemente imprevisivel (Espirito Santo, 2015, p. 6).

Dito isso, o Sistema Lenormand possui trinta e seis cartas, cada qual caracterizada
por uma imagem central, denominada de “emblema”, um naipe, € um numero. Os
elementos iconogréaficos que integram as imagens centrais podem ser entendidos como
simbolos que permeiam a vida cotidiana de grande parte das pessoas, como as flores, a
casa, a arvore, o jardim e o cachorro. De fato, a simplicidade iconografica das cartas, no
qual ha, em geral, um enfoque imagético em torno do elemento principal que a define,
faz com que certas associac¢oes simbolicas possam ser produzidas, valendo-se de um certo
“imaginario social” em torno dos seus significados. E 0 caso, por exemplo, da associacio

entre a figura do cachorro e a ideia de companheirismo, lealdade e companhia.

Além disso, o Sistema Lenormand pode ser entendido como uma estrutura
narrativa, tanto no que se refere a constituicdo iconografica das cartas, quanto nos modos
combinatorios de se realizar a leitura oracular. A no¢ao de “emblema”, na concepcao
nativa, pode ser entendida como uma caracteristica que difere os oraculos pautados no
sistema Lenormand em relacédo a outros baralhos dentro do campo da cartomancia, como
o Tarot, que se valem da nogao de “arquétipo”. Muitos cartomantes, contemporaneamente
inspirados nas ideias de Jung em torno desse conceito, entendem as cartas do tarot em
termos de arquétipos simbdlicos, isto &, imagens primordiais que habitam o inconsciente
coletivo da humanidade, de tal forma que podem, na concep¢do junguiana, serem

observados em diversas dimensdes da vida humana, como sonhos e narrativas miticas.
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Nesse sentido, conforme apontado por autoras como Cavalcanti & Rosendo
(2023), a taromancia vem passando por um processo de secularizacdo, passando a ser
compreendida ndo como uma pratica esotérico-espiritual, como o é para muitos tarélogos,
mas como um exercicio que desvincula seu exercicio do sobrenatural e da religiosidade,
incorporando uma perspectiva terapeutizante e psicologicista. Esse movimento ja havia
sido notado por estudos pioneiros como o de Tavares (1999), que se debruca sobre o
campo de tarélogos na Zona Sul carioca durante a década de 80 e 90, no qual a autora
observa uma tensdo no processo iniciatico do tarot entre os dominios intuitivos e

racionais. Sobre a ideia de emblema, diz-nos a cartomante Renata Tafo:

... Eu entendo que o Lenormand, ele € narrativo em varios aspectos, tanto na
concepcdo da parte simbdlica dele, porque o emblema era uma forma de
linguagem que foi desenvolvida nesse periodo ai entre o século XVI e XVIlI e
que ele tinha a ideia de, através das imagens, contar uma histéria. Foi uma
época que se queria usa-los como os hieroglifos, entdo, simbolos que contam
historias. Entdo, o emblema em si é um desenho ou uma pintura, uma imagem
de elementos concretos da realidade desses séculos na Europa no contexto
cristdo, e que ele tem uma funcéo pedagdgica e moral. Entdo, sé de olhar para
a imagem... Vocé ndo precisa saber ler, s6 de olhar para a imagem, como
aquilo fazia parte do repertério cultural, vocé ja conseguia falar sobre aquilo
sem precisar ler, né... E ai o que acontece, quando vocé junta varios, vocé
conta uma historia, entdo ele € narrativo nesse aspecto, a partir da composicao
do que é emblema. Tanto que no Lenormand, quando vocé usa, é diferente do
Tarot, que vocé faz uma leitura simbodlica da imagem, entdo vocé descreve
“Ah, o céu € azul, nessa carta vocé tem uma uma grama verde, ou vocé tem
um caranguejo para um lado, ou vocé tem a lua aqui e isso interfere na
interpretacdo, ja no Lenormand ndo. Nao interessa se o céu é azul ou preto, ou
se o dia esté ensolarado, o que interessa € o emblema central e a partir daquilo
que vocé mobiliza o significado para dar uma resposta. Entéo, sdo imagens que
falam. (Renata Tafio, Entrevista pessoal, Agosto de 2021)

Segundo a cartomante, essa distingdo entre emblemas do Lenormand e arquétipos
do Tarot produziria efeitos distintos no que tange a maneira de se realizar uma leitura
oracular. Em oposicédo ao Tarot, no qual cada elemento imagético leva a um adensamento
da leitura a, e interfere naquilo que, se busca interpretar durante a leitura, no Sistema
Lenormand ha, em geral, um enfoque interpretativo em torno do elemento principal que
a define. Em funcdo dessa questdo, na perspectiva do cartomante Alexsander Lepletier,
mudancas iconograficas importantes relativas ao Lenormand merecem ser assinaladas,

uma vez que:

Enquanto o tard obedece a padrdes mais rigidos, onde cenarios, personagens e
suas posigdes precisam seguir certas regras como, por exemplo, [a carta] “O
Mago” que deve segurar uma varinha e ter uma mao erguida e outra abaixada,
0 Lenormand ja ndo apresenta essa necessidade. A cegonha, independente de
estar se alimentando no lago, cuidando de seu ninho ou voando, mantera seus
atributos inalterados. Suas imagens podem ser elaboradas de forma mais livre
ndo estando presas as cadeias simbolicas, sendo mais simples. (Lepletier,
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2015)

Ainda que seja possivel encontrar pessoas que usam s6 uma carta para responder
perguntas a partir do Lenormand, entende-se que isso seja uma técnica importada do
Tarot, j& que a estrutura do Lenormand, para muitos cartomantes, pauta-se na constitui¢ao

de uma narrativa a partir da combina¢do de duas cartas no minimo.

Figura 21 - Imagem comparativa entre a carta ""A lua" no Baralho Cigano e no Tarot

Fonte: Clube do Taré?,

Existem outras diferencas entre o Baralho Cigano e o Tarot. Podemos citar, por
exemplo, a questdo da quantidade de cartas. Enquanto o BC possui trinta e seis cartas, 0
Tarot possui, em geral, setenta e oito. As cartas do Tarot se dividem entre arcanos
menores e arcanos maiores. Os arcanos menores correspondem as cinquenta e seis cartas
do baralho convencional: as cartas numéricas, que vdo do As ao 10, e 0s quatro
personagens, valete, cavaleiro, rainha e rei. totalizando catorze cartas que se repetem em
quatro naipes diferentes: ouro, copas, espadas e paus. Os arcanos maiores incorporam de
maneira mais profunda a nocdo de arquétipo, expressos nas suas vinte e duas cartas.
Entende-se que, em detrimento dos arcanos maiores, 0s arcanos menores complementam

a leitura dos arcanos principais, oferecendo detalhes sobre aquilo que se I, segundo o seu

2 Disponivel em: <http://www.clubedotaro.com.br/site/index.asp>. Acesso em 10/01/2022.
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naipe e sua numerologia.

O uso do Baralho Cigano pode ser entendido, de forma crescente, como uma
ferramenta utilizada por Pais e M&es de Santo nas suas praticas como oraculistas,
entendendo-as como uma dimens&o do seu exercicio sacerdotal, assim como se manifesta
em forca na oferta de servigos espirituais por profissionais autdbnomos, tais quais
conceituados por Calvelli (2011) como “profissionais do sagrado”. Tendo como enfoque
na sua dissertacdo a realizagdo dos denominados “trabalhos espirituais”, Chaves (2011)
discorre sobre a presenca conjugada do uso das cartas nesse processo, a partir do seu
trabalho etnogréfico em terreiros umbandistas na regido de Limoeiro do Norte, Ceara.
Abordando as funcgdes exercidas por uma Méae de Santo, o autor assinala:

Conforme ja informado, Dona Leuda também coloca cartas. Essa pratica ndo
ocorre separada do seu papel como rezadora e mde de santo umbandista.
Alguém que vai pedir uma reza decide também botar o baralho. Depois de o
baralho revelar o diagnéstico, a pessoa continua o caminho e paga para fazer
um trabalho com alguma entidade. Tal qual acontece com Pai Salviano, com
Dona Leuda as trés atividades se integram e passam a funcionar como uma
coisa s6. No que diz respeito a cartomancia, Dona Leuda tem dominio sobre

mais de um tipo de baralho. Ela, contudo, faz uso principalmente do tar6
egipcio e do baralho cigano. (Chaves, 2011, p. 117)

Ainda gue no Brasil sejam mais incomuns casos de cartomancia conjugados com
praticas de transe, muitos desses profissionais relatam a necessidade de se cultuar as
entidades ciganas como uma forma de desenvolvimento das habilidades oraculares
envolvendo o BC. Essa necessidade de culto a sua entidade individual como uma forma
de desenvolvimento da mediunidade coloca, portanto, uma relagdo entre a materialidade
e 0 mundo espiritual, na maneira particular como esses universos sao etnograficamente
concebidos. Alguns apontamentos em torno dessa questdo me foram explicitados a partir
da fala de um interlocutor que via no culto a possibilidade de produzir “aproximacgao”.
Discorrendo sobre as entidades ciganas, Thiago Tavares, um cartomante que faz uso do

Baralho Cigano e compartilha seus conhecimentos pelas redes sociais, afirma:

Sim, a gente que cultua entidades, a gente, para uma questao de aproximagéo,
tudo comeca com a parte do culto. VVocé precisa comegar a cultuar a energia,
vocé precisa se afinar com a energia, com a entidade, para que ela se aproxime
de vocé. Entdo, se vocé quer que uma entidade cigana se aproxime de vocé, a
primeira coisa que vocé precisa fazer € prestar culto a essa entidade. Ai vocé
prestando culto a entidade, em uma certa continuidade, é possivel e bem
provavel que em determinado ponto desse culto que vocé vem prestando com
certa regularidade, essa entidade se aproxime de vocé e te dé provas da
existéncia dele no seu caminho a partir dai (Sorte Lenormand, 2016)
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Essa aproximacdo foi descrita também por alguns de meus interlocutores a partir
da nogdo de que uma entidade pessoal estava “encostada”, agindo no sentido de produzir
disposicGes corporais e mentais ampliadas no curso da interpretacdo oracular. Encostar,
desse modo, esta associado a um estado relacional com os espiritos de proximidade que
pode anteceder uma incorporacdo ou ndo. De fato, € possivel identificar relatos de
entidades encostadas como um momento pré-incorporacdo dentro de uma gira, mas seus
sentidos ndo se restringem a isso. Ter uma entidade encostada pode ocorrer quando um
sujeito esta imerso na vida cotidiana e é capturado por um processo de deslocamento de
si a partir da percepc¢éo da acdo de uma entidade sobre pensamentos, sensacfes corporais
etc.

Assim como no caso do espiritismo cubano, descrito por Diana Espirito Santo
(2015, p. 188), ter um corpo implica um certo tipo de relagdo conectiva entre a pessoa e
0s espiritos que produzem formas ampliadas de acéo, efeito e conhecimento por meio de
diferencas de afeto, sentimento, imaginacdo e somatizacdo. Tratando de praticas
adivinhatorias no contexto cubano, a autora discorre sobre a vivéncia de uma “espiritista”,
chamada de Teresita, que € cartas de baraja espafiola, um oraculo composto de 40 cartas
conhecido por ser vagamente baseado nas cartas que compdem o tarot. Sua narrativa
evidencia a capacidade de Teresita de receber insights antes mesmo de realizar os rituais,
revelando uma interacdo complexa entre praticas divinatdrias, entidades espirituais e

percepcao sensorial, conforme assinalado:

Teresita, of the baraja espafiola mentioned above, assured me that her cards
belong entirely to the domain of her Gypsy spirit, Azucena, who is the one that
really throws them. However, as she said, every spirit has its own method. With
her “Africano” Teresita throws the obbi (four polished and round coconut-shell
pieces borrowed from Santeria), which furnish her with solid yes or no answers
in tight situations. But Teresita’s powers of discernment do not limit
themselves to overt results. “Sometimes before tossing the coco the spirit has
already passed me the answer and I have it in my mind,” she said (Fieldnotes,
September 2005). That these categories of information evoke different
“feeling” qualities tells us that muertos are born from just such associations.
Teresita’s Gypsy began as a tingling sensation at the back of her neck, painful
even, until she understood that the feeling was the spirit and its knowledge.
Her Africano, on the other hand, constituted his presence by reverberating
through Teresita’s body as a feeling of certainty, erupting into specific imagery
to which she then attends. (Espirito Santo, 2013, p. 16-17)

Nesse contexto, a constru¢cdo do senso de identidade profissional ocorre
significativamente por meio da interacdo com os espiritos protetores e suas manifestagdes
sensoriais, tal qual expresso a partir do conceito nativo de “encostar”. Da mesma maneira

a relacdo com objetos e elementos materiais desempenha um papel crucial na
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manifestacdo dessas entidades na vida do individuo. Essa materialidade, conforme
apresentado por Thiago Tavares na maneira como narra a centralidade para gerar
“aproximac¢do”, ndo apenas reflete ou simboliza a presenca e influéncia dos espiritos, mas
também produz disposicBes especificas, amplificando sua atuagdo pragmatica e
conferindo-lhes uma dimensdo palpavel e visivel na realidade cotidiana. Ao atender as
necessidades e as demandas das entidades espirituais, 0 mundo material também as serve,

fortalecendo o vinculo entre o espiritual e 0 humano.
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3.3 Mestre Zenon e o caminho espiritual

Mestre Zenon é, provavelmente, um dos cartomantes que mais se utiliza dos
cartazes como uma forma de divulgacdo dos seus servigos pela cidade de Salvador.
Espalhados ndo sé pela regido onde atua, mas também por outras partes da cidade, em
torno da orla e da regido historica, seus cartazes classicamente possuiam a imagem de
Sdo Jorge, seguida da oferta de consultas de blzios e cartas. Marquei a consulta pelo
Whatsapp a partir do telefone que havia sido disponibilizado pelo panfleto, no qual
perguntei sobre mais informacdes em torno dos servigos que eram ofertados. De primeira,
Mestre Zenon me mandou alguns videos e audios que continham algumas informag6es
acerca da sua atuacdo profissional.

No primeiro deles, o mestre espiritual, conforme ele mesmo se autodenomina,
continha uma publicidade dos seus servigos realizada em um programa de TV,
denominado de Brasil Urgente. Conforme o apresentador relatava, todas as pessoas,
independentemente de religido, trazem mediunidade e todos 0s seres vivos representam
semente de s6 um Deus. Da mesma forma, todas as pessoas sofrem com perseguicdes,
inveja e traicdes. A vida espiritual € um espaco de intervengdes suscetivel a interferéncias
negativas que € preciso cuidar. Para aquelas pessoas que estdo buscando orientacdes e
ndo estdo encontrando respostas, Mestre Zenon de Oxossi busca atuar nos casos em que
as pessoas estdo emocionalmente fragilizadas, cansadas de sofrer, relacionamentos com
problemas, empregos com problemas. Com 34 anos de experiéncia, Mestre Zenon se
autodenomina orientador espiritual e especialista em abertura de caminhos, vicios, curas
espirituais, filhos problematicos e afasta todas as influéncias negativas que estdo
interferindo na vida de uma pessoa. “Sempre imitado e nunca igualado” aparece em seu
material de divulgacdo. No segundo video, uma imagem de Mestre Zenon de Oxossi com
um cocar indigena, ao lado de algumas figuras de entidades atuava como o fundo de uma
pergunta que se encontrava no centro: “Precisando de ajuda espiritual?”. Seus servicos
disponiveis envolviam limpeza espiritual, abertura de caminhos, trabalhos para o amor,
unido de casais e problemas financeiros. Também atuava com amarracdo amorosa,
adocamento de unido e casamento espiritual.

Ja no audio, Mestre Zenon explicava as etapas que envolviam a realizacdo de
qualquer servico espiritual e a resolucdo de problemas, seja de ordem espiritual ou
material. A primeira etapa envolvia a realizagdo de uma consulta para fazer os

levantamentos necessarios da vida como um todo em torno da situagdo que a pessoa esta
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vivendo. Conforme ele aponta, para que seja realizado algum tipo de trabalho, “é
necessario que se consulte o orixd”, pois se trata de algo que envolve seriedade e
responsabilidade. A tiragem dos blzios tem como objetivo realizar a confirmacéo com
Orixa.

Marcada a consulta, combinei de ir ao seu local de atendimento as 11 horas da
manhd de uma terca feira. Sua casa se encontrava em uma regido de classe média de
Salvador, caracterizada por uma grande concentracdo de casardes. A exuberancia da casa
contrastava com a casa de outras cartomantes que havia visitado e, conforme fui
adentrando no interior da casa, esse sentimento s aumentou. Toquei o interfone e quem
me recebeu era uma moca que parecia uma funcionaria da casa. Ela fumava um cigarro
branco enquanto me recebia e dizia para eu aguardar enquanto Mestre Zenon se preparava
para o atendimento. Ao passar pelo portdo da casa, havia uma piscina com a agua limpa
e, ao seu redor, proximo a algumas plantas, pude ver que havia alguns ebos arriados.
Adentrando no interior da casa, 0 cenario de exuberancia s6 aumentou: na sala havia
tapetes maravilhosos e estatuas de ledes que eu sO havia visto anteriormente em revistas
de design de interiores.

Mestre Zenon apareceu vindo de um corredor e me informou que eu seguisse em
direcdo a uma sala, ao lado da sala de estar. Nela havia uma mesa principal e, no centro,
se encontrava o jogo de buzios. Estatuas de orixas e entidades se encontravam ao redor
de todo o espaco, algumas de tamanho médio e outras que tinham a estatura de metade de
uma pessoa. Na parede atras da mesa, havia uma série de certificados.

Mestre Zenon perguntou meu nome, signo, data de nascimento, profissao e se eu
era da religido. A questdo do nome apareceu hovamente. Quando ele me perguntou meu
nome, disse o nome social, mas conforme ele me informou, nas consultas de Blzios “era
necessario” utilizar o nome de registro. Entdo, informei meu nome de registro seguido
das outras informac@es que ele me havia pedido.

Em seguida, ele deu inicio a consulta pegando os buzios e saudando 0s orixas em
yoruba. Conforme ele ia falando os nomes dos orixas e suas respectivas saudacoes, o
mentor espiritual ia agitando os blzios nas suas mdos. Ao soltar os buzios, o pai de santo
relatou que a primeira pessoa que falava no jogo era Oxala. Conforme ele relatou, Oxala
vinha para relatar coisas que ndo eram necessariamente boas, mas que precisavam ser
ditas. Através do buzios, Mestre Zenon constatou a presenga de um egun na minha vida,
fruto de feitico realizado através de um vodu de cabeca pra baixo. Quando ele me

perguntou quem eu achava que havia feito isso, ainda que alguns nomes tenham vindo a
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minha cabeca, principalmente pessoas com quem j& havia tido conflitos no passado,
pensei que nenhum deles de fato poderiam ou saberiam como mexer com esse tipo de
magia, entdo respondi que ndo sabia.

Os buzios também relataram a forga da linha da esquerda na minha vida. O
interessante € que ele pontuou que ndo trabalha com linha de esquerda e quando lhe
perguntei porque, ja que havia uma série de estatuas de pomba-giras ao nosso redor, ele
disse que a espiritualidade o havia levado a esse “caminho” e ndo se tratava de uma
escolha pessoal. Seu foco era nas entidades de direita, como preto-velhos, caboclos,
ciganos etc. Por esse motivo, também relatou que eu buscasse uma casa que trabalhasse
com linha de esquerda, que poderia atender melhor as minhas demandas. Para mim, foi
interessante ouvir isso, porque nas consultas sentia uma clima de suspeigéo toda vez que
ouvia que havia sido realizada magia contra mim. A ideia que eu tinha era que, uma vez
constatada a presenca de eguns influenciando negativamente minha vida, o proprio
cartomante iria, necessariamente, apontar a necessidade de realizacdo de um trabalho por
parte dele, uma espécie de “venda casada”. Contudo, a necessidade de um banho de
limpeza, uma puxada de egun e um trabalho de desobsesséo, pareciam ser atribui¢des que
estavam para além, ndo do conhecimento de Mestre Zenon, mas do seu ‘“caminho
espiritual”. Eram necessarias manipulac6es de certas energias com as quais ele, por uma
questdo de destino, ndo trabalhava oferecendo servicos espirituais.

——

Muitos profissionais com quem tive contato sdo capazes de determinar um certo
marco nas suas vidas pessoais, no qual had a compreensédo da presenca desses agentes na
sua vida, uma espécie de “chamado” que se expressa, comumente, em certas
manifestacdes ja na infancia. Sonhos, sensacdes corporais incompreendidas, aparicdes
espirituais, doencas e enfermidades que a medicina ndo consegue explicar sdo algumas
das formas por meio das quais hd um ponto de virada na vida desses sujeitos, de
reconhecimento das suas habilidades espirituais. Notavelmente, a mediunidade espiritual
ndo exige, em Ultima instancia, conversdo no sentido formal do termo (Espirito Santo,
2015, p. 160); em vez disso, implica na descoberta de habilidades profundas, embora
anteriormente ndo reconhecidas. Esse reconhecimento se mostra revelador da presenca
desses agentes ndo humanos na constituicdo dos seus processos espirituais individuais,
isto é, na constitui¢do de si enquanto pessoa (Mauss, 2003), muitas vezes narrados a partir

da ideia de autocompreensdo do seu “caminho espiritual”.
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Tanto no caso de Mestre Zenon quanto no de Marilia, supracitado, a mediunidade

emerge simultaneamente enguanto dom e obrigacdo. Suas narrativas em torno do seu

exercicio profissional também enfatizam, comumente, um chamado ou miss&o espiritual,
seja adquirido através do dom, como algo que nasce com a pessoa, seja desenvolvido ao
longo da vida. De fato, meu encontro com Marilia e suas preocupacdes de morte ao se
afastar da sua profissdo mostram que, em certas circunstancias, a mediunidade é vivida
como uma transformacdo radical, tornando-se irreversivel, visceral e até mesmo

prejudicial.

Diana Espirito Santo (2015, p.158) nos mostra como, no caso do espiritismo
cubano, esse chamado espiritual se expressa ndo apenas em certas disposi¢coes ampliadas
na infancia, expressa em sonhos, capacidade de contato com o0s mortos, previsdo do
futuro, entre outras formas de manifestacdo, mas também em certos eventos, como
adoecimentos e a possibilidade de morte, que sdo tomados fundamentalmente como

pontos de virada e de revelacdo da necessidade de desenvolvimento.

Mestre Zenon de Oxossi, que se autodenomina como “mentor espiritual”, divulga
em seu site algumas histdrias pessoais que remonta aos eventos que compreende como o
inicio da sua missao espiritual. Em uma sessao chamada de “Historias de Mestre Zenon”,
h& um relato no qual o profissional desfaz um feitico para o seu pai quando crianga. Na

sua descrigdo:

Quando crianga, conseguiu desfazer um trabalho contra seu préprio
pai carnal, de maneira inocente, enquanto brincava de mergulhar no
rio de sua cidade natal. Encontrou uma garrafa boiando, contendo um
trabalho, mas ao destampar a garrafa, sairam varios unguentos e
preparados, nos quais continha o nome do seu pai e de uma outra
mulher que o perseguia, ficando claro que ndo era trabalho do bem,
pois, até entdo, seu pai sofria muito com problemas com outras
mulheres e, a partir de entdo, esses problemas se acabaram. (Mestre
Zenon)®

Posteriormente, em sua pagina, Mestre Zenon afirma que todos possuimos
mediunidade, com distintos graus e protecdo, concedidos pelo Criador. Para ele, a
divergéncia reside na selecdo de alguns individuos para um grau mais elevado de
mediunidade, impondo-lhes uma consideravel responsabilidade para com seus

semelhantes. Ao enfatizar a universalidade da mediunidade, mas reconhecendo variacoes

% Disponivel no seu site de divulgagao de seus servigos espirituais, mantido em anénimo.
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em seus graus, Mestre Zenon propde uma perspectiva inclusiva, considerando-a uma
caracteristica intrinseca a todos os seres humanos. Contudo, a énfase recai sobre aqueles
com um grau mais pronunciado de mediunidade, os quais carregam uma responsabilidade
mais significativa para com seus semelhantes, demandando um uso responsavel em prol
dos outros e da sociedade quando se manifesta de forma intensa. 1sso ressalta a natureza
altruista dos usos da mediunidade, percebendo sua atuagédo como ligada a obrigacdo de

empregar suas habilidades para o auxilio e orientagdo daqueles que necessitam.

Tratando do processo de desenvolvimento espiritual dentro das préticas afro-
cubanas, denominado nativamente de desarollo, Garoutte e Wambaugh (2007, p. 140)
assinalam que nesses contextos ha a producéo de uma realidade espiritual multifacetada
que fundamenta a existéncia fisica, distribuida por meio de ritos iniciaticos. Ha em curso,
nesse empreendimento, uma transformacéo ou reconstrucdo da autoidentidade dos seus
membros (Hagedorn, 2001, p. 215), tomada em religides como a Santeria cubana e o
Candomblé como a producgéo de um duplo pessoa-orixa que se encontra em conjuncéo
(Goldman, 1984). Se, nesses casos, ha um enfoque mais profundo em um certo “modelo
iniciatico” de producdo da pessoa, autoras como Espirito Santo (2013), tratando do
espiritismo cubano, optam por uma compreensdo mais volatil de producéo da pessoa,
melhor conceituada a partir da ideia de “emergéncia”, no qual o eu se constitui a partir de
uma distribuicdo participativa de agéncias de entidades pessoais que guiam 0s caminhos
dessa pessoa. Mais proximo de um “modelo dadivoso”, um espiritista cubano seria uma
pessoa que possui uma qualidade interior especifica e ndo um titulo reconhecido por uma

comunidade religiosa através de rituais formalizados.

Tratando do contexto brasileiro, eu diria que, enquanto modelos ideais, tanto o
modelo inicidtico quanto o modelo dadivoso em si mesmos sdo insuficientes para
descrever a maneira como cartomantes, videntes, pais e maes de santo articulam sua
capacidade de intervencdo espiritual. Se, por um lado, casos como o de Mestre Zenon,
gue remetem a uma historia pessoal de emergéncia do dom, enfatizam a ideia de um saber
inato e uma habilidade que emerge das relacbes cotidianas para lidar com o infortdnio,
quase todos os profissionais com quem tive contato eram também pais e mées de santo
iniciados. O que € interessante de se pontuar € como essa constatacdo emerge dentro do
contexto etnografico ndo necessariamente a partir de uma fala explicita dos meus
interlocutores, mas a partir daquilo que eu denomino de um “modelo de verificabilidade

burocratico”.
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Nas diversas consultas que realizei, havia algo de “denominador comum” na
maior parte dos casos na construcdo do espaco de atendimento. Entre estatuas, oraculos
e a mesa de consulta, de maneira recorrente encontravam-se nas paredes diplomas
emoldurados e alvaras concedidos por Federac6es e Associa¢fes de Umbanda e ReligiGes
Afro, de uma maneira geral. Penso que tais apontamentos trazem certas consequéncias na
maneira como se constrdi a legitimidade nesses profissionais espirituais e a subsequente
confianga que seus clientes depositam neles. De um lado, o “boca a boca” e as indicagdes
sdo uma forte maneira de prospeccdo de clientes e comprovacdo da eficacia magica:
aqueles que ja foram consultados e tiveram sucesso nos seus desejos acabam por
recomendar os profissionais a outras pessoas. De outro, entre 0 dom e a iniciacao,
instaurava-se também uma certa “magia do papel” como uma forma de regime de

verificabilidade dos prestadores de servicos espirituais legitimos.

Esse recurso tatico se mostra como uma possibilidade de defesa buscada por esses
proprios profissionais no sentido de conferir legitimidade ao seu exercicio profissional,
dentro de um contexto de entrecruzamento de praticas tradicionais, regimes modernos de
verificacdo burocratica e a historia repressiva da cartomancia e dos servicos espirituais
de maneira geral. Muito atrelada a uma historia especifica de repressdo do baixo
espiritismo, conforme vimos anteriormente, a burocratizacdo promovida pelos seus
lideres federativos foi ela mesma uma forma por meio do qual os cultos mediunicos
conseguiram respaldo institucional para suas praticas (Brown, 1985; Concone & Negréo,
1985; Seiblitz, 1985), um modo por meio do qual o campo kardecista e umbandista ele
mesmo produziu fronteiras moventes entre a religido, a macumba, a magia negra e o baixo

espiritismo ao longo do seculo XX.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nesta dissertacdo, debruco-me sobre a historia e a perseguicdo de ofertantes de
servicos espirituais, engendradas por cartomantes, videntes, espiritistas, pais e maes de
santo, entre outras formas de denominagéo, a partir da combinagdo entre uma perspectiva
historica e antropoldgica, tendo como referéncia suas formas de publicizacdo no espaco
publico a partir de anuncios em jornais e cartazes em postes. Os cartazes em analise
referem-se a andncios relacionados a oferta de servicos espirituais destinados a atender
as necessidades daqueles que procuram intervencao espiritual como meio de resolugéo.
Estes servicos sdo direcionados para abordar uma variedade de questfes, incluindo
assuntos amorosos, disputas legais, preocupacdes de saude, manifestacdes de inveja e
questdes de sexualidade. Notavelmente, esses servigos valem-se de uma série de oraculos
como forma de produzir diagnosticos em torno desses problemas, sendo necessaria em
alguns casos a realizagao de certos “trabalhos”, isto €, oferendas a certos entes espirituais,
no sentido de buscar a resolucdo de problemas que aparentam ser de dificil
encaminhamento sendo pela intervencdo espiritual.

Tendo como referéncia a construcao de um aporte empirico que fundamentasse a
proposi¢do do conceito de “fronteira abjeta”, debrucei-me inicialmente sobre a histéria
de constituicdo do espiritismo kardecista francés durante o século XIX e 0s movimentos
que Ihe serviram de fundamentacdo. Vimos como o Mesmerismo, enquanto um certo
tipo de terapéutica que emerge no final do século XVIII, tendo como fundamento a
hipdtese do fluido magnético e seus efeitos curativos, rapidamente tem suas concepcoes
tensionadas a partir da disseminacéo do espiritualismo norte-americano, a partir de 1848
e 0s eventos experienciados pelas Irmas Fox, trazendo como inovagdes a popularizacao
ndo s6 das mesas girantes (tables tournantes), mas também de um par genderizado
expresso na figura do magnetizador-sonambula. Enquanto um estado de “sono licido”, a
sonambula frequentemente era uma mulher que, induzida em uma espécie de transe, tinha
suas disposicOes sensiveis e cognitivas ampliadas, marcando o inicio da era moderna da
cura psicoldgica, ao explorar empiricamente as possibilidades de producdo de estados
mentais alterados e for¢as inconscientes (Crabtree,1994).

Rapidamente associando-se as praticas de especulacdo e comunicacdo metafisica
com o mundo dos mortos, a figura da sondmbula representava um ponto de tensdo entre
uma perspectiva mesmerista de perspectiva mais terapéutica, voltada para a cura e fins

supostamente mais cientificos, e outra de cunho mais metafisico, voltado para a
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comunicacdo com o além. As transformacdes tecnoldgicas experienciadas durante o
século XIX pareciam propiciar um novo momento para a humanidade, ndo apenas de
resolucéo da crise da factualidade da religido colocadas pelas tendéncias secularizantes
pos-iluministas, mas também de conciliagdo entre o materialismo e o idealismo, a partir
do contato com o0s espiritos e suas manifestacdes tangiveis. O progresso se expressaria
nao apenas em um dominio do mundo fisico, mas também através de um aprofundamento
com o mundo espiritual.

O espiritismo kardecista se alimenta desse entusiasmo da época, absorvendo os
principios do mesmerismo espiritualista e a febre das suas mesas volantes e sessdes de
contato com os espiritos (seances), de tal forma que a figura da médium, da cartomante e
da sondmbula rapidamente se encontram associadas. Nesse sentido, inspirada por autoras
como Veronese (2017), busquei averiguar o lugar dado a essas mulheres pelo espiritismo
na escrita da sua suposta historia oficial.

Ainda que essenciais no processo de canalizacdo da doutrina espirita e do famoso
“Livros do Espiritos”, figuras como Mme. Japhet sdo tomadas como meras coadjuvantes
no processo de sistematizacdo do Kardecismo francés, processo que adquire fortes
contornos genderizados na medida em que apontam para o sonambulismo como um lugar
passivo, de modo a enfatizar o protagonismo masculino, para além da sua centralidade na
constituicdo das praticas e organizacado do corpus doutrinario dessa religido nascente.

Silenciadas, esquecidas e ocultadas, essas figuras impuras surgem como O
elemento que o espiritismo tentou expulsar para se tornar uma “religidao”, mas que persiste
como sua fronteira constitutiva intima. Isso se expressa mais fundamentalmente quando
observamos a propria emergéncia dessas figuras no contexto brasileiro e o lugar relegado
a elas intimamente ligado a constituicdo de um corpo de repressdo, condenacdo e
classificacdo de cultos medilnicos no periodo republicano por aparatos policiais,
jornalisticos e judiciarios (Giumbelli, 1997a) em virtude das nascentes resolucdes do
Cadigo Penal de 1890. Advogo, nesse sentido, pela tese de que o lugar do esquecimento
e de coadjuvantes relegado as mulheres na historia do espiritsmo referente ao século XIX,
conforme sustentado pelas teses de Veronese, mantém-se ao longo do século XX, mas de
uma maneira extremamente singular a partir do Codigo Penal; diria até qualitativa, no

que se refere ao modo de producdo desse esquecimento, tendo em vista a cria¢cdo de um

corpo repressivo ativo contra essas cartomantes, sonambulas, espiritualistas, etc.
A promulgacdo do Codigo Penal de 1890 reconfigura o status das préticas de

cartomancia no contexto das medidas repressivas do Estado, inserido em um cenario
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republicano em ascenséo, marcado por urbanizagdo crescente e a abolicdo da escravatura.
A partir do decreto de 11 de outubro de 1890, o Estado estabelece mecanismos
regulatorios para combater feiticeiros, cartomantes, espiritas e charlatdes, por meio da
introducdo de trés artigos relacionados a prética ilegal de medicina, a exploracdo da
credulidade publica e, por fim, a proibicdo do curandeirismo.

A analise dos anincios dessas profissionais nos jornais durante o final do século
XIX e inicio do século XX fundamentou o aporte empirico para chegarmos a essas
conclusdes. A partir deles, foi possivel constatar um cenéario de florescimento e
associacao entre praticas de cartomancia, magnetismo e sonambulismo no terreno da cura
e da terapéutica. Trabalhos académicos e jornalisticos, como o de Nina Rodrigues e Jodo
do Rio, também nos revelam que as praticas de cartomancia frequentemente se
relacionam com elementos presentes nas religides de matriz afro-brasileira em cidades
como Salvador e Rio de Janeiro, reunindo “o estudo das cartas a necessidade dos
despachos africanos” (Rio, 2012, p. 236-237).

Alem disso, é através da analise do material jornalistico que foi possivel observar
que, anterior a sua incorporacdo pelos aparatos policiais e juridicos a partir do final dos
anos 20, o emprego da expressao “baixo espiritismo” ¢ efetivado pelos jornais, no sentido
de denotar um conjunto de préaticas que vdo desde a cartomancia e o curandeirismo a
macumba, magia negra e feiticaria. As intersec¢es entre género, classe e raca na
construcdo dessa categoria enquanto termo acusatorio sdo notaveis na maneira como se
associam com noc¢0es de sujeira, enganacdo e embuste, fazendo desse campo um local
proficuo de elaboracéo da tese de que, conforme argumentei, o processo historico por
meio do qual a definicdo do estatuto do espiritismo enquanto religido € conjugado a
producdo da sua inversao abjeta, seu oposto negativo.

Dessa forma, a delimitacdo das fronteiras caracteristicas do espiritismo enquanto
religido esta intrinsecamente ligada a uma constante referéncia ao que representa uma
deturpacdo de seus supostos principios, configurando um "Outro™ na construcdo de sua
identidade, delineado por certos contornos abjetos. Essa diferenciacdo, promovida por
organizagdes como a FEB, obtém reconhecimento e disseminacao por meio da influéncia
jornalistica e médica, em um movimento de confluéncia as acbes das instituicGes
repressivas na delimitacdo do falso e verdadeiro espiritismo. Durante os anos de 1910 e
1920, os jornalistas empreendem investigacOes ativas ao explorar diversos grupos,
associacOes, centros, tendas espirituais e terreiros. Essas diligéncias resultam em

descrigdes minuciosas das praticas e dos praticantes envolvidos, bem como seus
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enderecos de residéncia, pedindo que a policia atuasse sobre esses contextos, o que se
efetiva a partir de uma perseguicédo policial a esses agentes a partir do final dos anos 20,
sob a dtica da perseguicdo ao “baixo espiritismo”.

Conclui, dessa maneira, que tal expressdo, utilizada nas perseguicfes a praticas
como cartomancia e feiticaria, € uma categoria movente que se adapta aos seus cenarios
acusatérios, permitindo que seja aplicada a uma diversidade de atores como espiritas,
cartomantes, feiticeiras e feiticeiros, curandeiras, sonambulas, pais e mées de santo. Para
além dos esforcos juridicos, institucionais espiritas e policiais em estabelecer fronteiras
precisas para a definicdo do seu estatuto, ela aponta para processos paralelos de (1)
genderizacdo das praticas espirituais relacionadas a propria definicdo do seu estatuto
enquanto magia; (2) racializacdo dos servicos espirituais dentro de relacbes de perigo e
poder; (3) publicizagdo da esfera doméstica como um espaco de lucro e de capital
espiritual. Assim, as categorias de poluicdo e pureza entrelagam-se na vigilancia
implacavel das fronteiras sociais, justificando intervenc@es higienistas precisamente nos
momentos em que as divisdes entre publico e privado, espaco doméstico e mercado,
magia, religido e ciéncia sdo colocadas em suspeicéo.

O abafamento da possibilidade de publicizacdo de antncios de servicos espirituais
nos jornais parece acompanhar de maneira crescente o periodo de repressao policial mais
intensa que se estende desde os anos de 1910 até 1970. Nesse periodo, vemos uma
reducdo intensa dos anuncios, chegando ao seu desaparecimento nas fontes consultadas
por mim pelo menos entre as décadas de 50 a 70, um momento em que 0s noticiarios
concentram-se no andncio de casos de apreensdo em flagrante de cartomantes,
principalmente. Suspeito que, nesse periodo, o forte aparato repressivo ndo tenha levado
ao fim completo das formas de publicizacdo dos anuncios espirituais, mas tenha agido no
sentido de reordenamento dos mesmos, afins aos processos de urbanizacao crescentes, no
sentido de priorizar e intensificar outros modos de engajamento com o publico,
principalmente através dos panfletos nas ruas em postes ou distribuidos manualmente.

A ressurgéncia dos anincios nas décadas de 1980 nas fontes que compuseram o
corpus da pesquisa revela-se como um fenémeno intricado ao contexto de certas
transformacdes no campo religioso brasileiro e ao processo de redemocratizacdo do pais.
Nesse periodo especifico pude observar ndo apenas o retorno dos andncios das classicas
cartomantes, mas também a entrada em cena de novos atores, notadamente
candomblecistas declarados, que é paralelo também a emergéncia de anuncios de perfil

mistico-esotérico, caracteristicos da Nova Era. Ambos os espectros, em alguma medida,
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buscam-se diferenciar-se da atuacao de cartomantes: de um lado, os ofertantes de servigos
espirituais candomblecistas que mobilizam seus discursos de eficdcia magico-religiosa
em nogdes de tradicdo e pureza, de outro, os tarélogos e outros integrantes da corrente de
Nova Era, que traziam de maneira crescente interpretacdes psicologizantes a sua prépria
atuacdo. Nesse sentido, vejo a possibilidade de reemergéncia dos anincios nos anos 80
como uma combinacgdo de trés fatores principais interrelacionados: (I) Fim de certos
aparatos repressivos como a Delegacia de Costumes; (I1) redemocratizacdo do pais em
um contexto pos-ditadura; (I11) Emergéncia da Nova Era e do mercado terapéutico a ela
associado.

Tomei também o aparecimento dos primeiros anuncios que tratam da ideia de
“trazer o amor de volta” como um ponto de consolidacao de transformagdes na oferta de
servicos espirituais durante esse periodo, principalmente no que tange ao
desaparecimento da figura da “sonambula” e uma mudanca de enfoque na terapéutica da
cura de moléstias, conforme observado nos primeiros anuncios, para uma terapéutica da
vida privada e do cotidiano, focada na dimenséo dos sentimentos e no desenvolvimento
de disposicdes individuais produtas de autoconhecimento.

Esse momento persiste até os dias de hoje, conforme pude observar, migrando de
um estudo sobre os arquivos jornalisticos para a producdo de um etnografia da oferta de
Servicos espirituais contemporaneamente nas cidades de Salvador e, em menor peso, de
Belo Horizonte, resgatando certos dados etnograficos de pesquisas anteriores. Através de
certas andancas principalmente pela regido da orla de Salvador, onde pude averiguar uma
concentracdo desses anuncios em postes, observei um perfil socioeconémico semelhante
entre atores, principalmente em funcdo da localizacdo em que residiam e outros
marcadores sociais da diferenca, que balizavam também onde seus cartazes eram colados.
Tratando-se na sua maioria de mulheres brancas, residentes de bairros de classe média, vi
um certo contraste entre essas ofertantes com aquelas que tive contato em Belo Horizonte,
que residiam em zonas menos privilegiadas. De um lado, Salvador parece mobilizar um
grande fluxo de capital em torno da oferta de servicos espirituais, assim como, em termos
interregionais, atualiza-se enquanto capital simbdlico no caso belo-horizontino, de tal
forma que a origem baiana € utilizada por muitas cartomantes como uma fonte de poder
e eficacia magica.

Neste estagio da pesquisa, é pertinente salientar algumas ponderagfes que venho
desenvolvendo em relacdo as disparidades geograficas no que concerne a oferta de

servicos espirituais. Em virtude de a pesquisa etnografica ter sido mais minuciosa em
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Salvador, careco de dados suficientes para afirmar que o perfil identificado, composto por
cartomantes de classe média e brancos, é passivel de generalizacdo para outras
localidades. Efetivamente, as escassas consultas conduzidas em Belo Horizonte
indicaram um panorama socioecondmico divergente, ainda que nao conclusivo, no qual
a manifestacdo da abjecdo se delineou através de contornos racial e economicamente
distintos, como no caso de Marilia e os conflitos que ela narra com a vizinhanca e clientes
relativos ao seu exercicio profissional. Tal constatacdo implica que tais figuras, rejeitadas,
mas indispensaveis enquanto fronteira e limite da “religido” auténtica, exibem contornos
diferenciados entre a abjecdo branca e a abjecdo negra na sua légica e consequéncias
praticas, questionando, assim, qualquer apelo universal ao emprego desse conceito.

A partir da realizacdo de consultas com meus interlocutores, pude me debrucar
sobre os aspectos intersubjetivos da sua atuacdo profissional, considerando o seu
desenvolvimento medidnico e suas interagcdes com o plano espiritual, que age no sentido
de influenciar seus pensamentos, acoes e trajetorias de vida. Tomei certas idiossincrasias
ligadas ao desenvolvimento oracular através do Baralho Cigano, um oraculo comumente
utilizado nas consultas, como um ponto focal de analise dessas interrelacdes. Isso porque,
diferentemente da maneira como a cartomancia se desenvolveu em outros paises, no
contexto afro-americano € possivel observar casos etnograficos no qual o manejo das
cartas é paralelo ao culto de certas entidades. No caso do Baralho Cigano, alguns
interlocutores ressaltam a necessidade de se prestar culto as entidades ciganas como uma
forma de produzir “aproximag¢do’ que, por sua vez, esta ligado a uma no¢éao de corpo que
implica um certo tipo de relagcdo conectiva entre a pessoa e 0s espiritos, capaz de produzir
formas ampliadas de acdo, efeito e conhecimento Uteis no curso da leitura oracular.

Suas narrativas também apontam para como o descobrimento das suas
capacidades medilnicas emergem concomitantemente enquanto dom e obrigacdo.
Através de alguns casos etnogréaficos, conclui que suas praticas profissionais destacam
comumente um chamado ou uma missdo espiritual, muitas vezes expresso na ideia de
“caminho”, no qual a mediunidade é vivenciada como uma transformacao radical, ligada
a certas disposicoes sensoriais, preditivas e de contato com o mundo espiritual ampliadas,
mas que, por outro lado, adquire também certos contornos irreversiveis, viscerais e, em

alguns casos, até mesmo prejudiciais, caso se busque seu afastamento.
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