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Resumo

O artigo oferece uma leitura alternativa
de Hampa afro-cubana: los negros brujos,
do cubano Fernando Ortiz y Fernandes,
e discute a necessidade de problematizar
as diferentes ideias expostas pelo autor.
Para isso, contesta leituras de alguns
comentadores influenciados por sua
obra. O artigo sugere algumas pistas
acerca do que Ortiz y Fernandes entendia
como forcas capazes de agir e manifestar-
se nos “corpos” de sujeitos afetados pela
agéncia dos acusados de envolvimento
com praticas e objetos magicos. Debruca-
se sobre a criacao dos brujos — conforme
descritos por Ortiz y Fernandes — como
um objeto epistémico e discute os
argumentos e praticas de conhecimento
necessarios a sua fabricagao.

Palavras-chave: ciéncia; etnografia;
criminalidade; Fernando Ortiz y
Fernandes (1881-1969); Havana.

Abstract

This article offers an alternative reading of
Hampa afro-cubana: los negros brujos, by
the Cuban Fernando Ortiz y Fernandes, and
discusses the need to make the different ideas
expounded by the author more complex. For
this reason, it disputes the interpretations

of some commentators influenced by his
work. The article suggests some clues with
regard to what Ortiz y Fernandes understood
as forces capable of acting and manifesting
themselves in the “bodies” of persons
dffected by the activities of those accused of
being involved with magical practices and
objects. It examines the creation of witches

— as described by Ortiz y Fernandes — as an
epistemic phenomenon and discusses the
arguments and the practices and knowledge
required for this purpose.

Keywords: science; ethnography; criminality;
Fernando Ortiz y Fernandes (1881-1969);
Havana.
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iante dos registros da correspondéncia de Fernando Ortiz y Fernandes mantida pela
DBiblioteca Nacional José Marti, em Havana, seria possivel imaginar que, além das
referéncias do bacharel cubano a obra do médico brasileiro Raymundo Nina Rodrigues, os
dois autores trocassem cartas contendo impressoes sobre temas de interesse comum por
volta de 1903. Da leitura de uma carta em especial, percebe-se que Ortiz y Fernandes pode
ter tido contato com textos produzidos por missiondrios e viajantes sobre a costa ocidental
da Africa a partir das indicacdes de Nina Rodrigues. Para o médico brasileiro, eram obras
como a de “A.B. Ellis sobre os negros da ‘Costa dos Escravos’ que melhor estudaram as
associacoes” (Nina Rodrigues, 25 ago. 1903) sobre as quais o bacharel cubano se interessou.’
Ainda que os termos da correspondéncia ndo nos sejam plenamente conhecidos, ndo é
impossivel que por “associacdes” Ortiz y Fernandes (1917, p.17) tratasse da relacdo que
observava intensa e direta entre “crencas primitivas” e criminalidade.

Talvez nao seja mero acaso que, a partir da leitura do material analisado pelo colega
brasileiro em L‘animisme fétichiste de négres de Bahia (doravante AFNB), publicado em 1900,
Ortiz y Fernandes tenha considerado outras possibilidades de compreensdo do que Nina
Rodrigues (2006, p.29) chamou de “teologia”. Contudo, possiveis efeitos das ideias e do
material estudado por Nina Rodrigues nos primeiros escritos de Ortiz y Fernandes sao
apenas parcialmente identificaveis. Em Hampa afro-cubana: los negros brujos (doravante LNB),
publicado em Madri em 1906, Ortiz y Fernandes (1917, p.17) fornece detalhes de como
estorias de barbarie envolvendo feiticeiros de tez escura e criancas brancas deveriam ser
compreendidas: “Com ciéncia, sem paixdes ou 6dio”.> Dessa mesma espécie de crenca nas
leis da ciéncia parecia partilhar Nina Rodrigues, ao distanciar-se das “controvérsias em que se

12

debatem ‘os methaphysicos da matéria e os do espirito’” (2006, p.28; destaques no original).

Lugares-comuns em textos com propositos diversos que pretendem mapear ou produzir
historias de configuracdes intelectuais e institucionais no campo cientifico no qual ambos
se moveram, sdo de dificil precisdao aproximacodes entre as preocupacdes do jovem Ortiz y
Fernandes — dos primeiros artigos sobre direito penal, datiloscopia e “etnologia criminal”
publicados entre 1902 e 1920 - e de Nina Rodrigues — dos estudos sobre criminalidade e
responsabilidade penal publicados nos dltimos anos de sua breve trajetéria profissional
(1894-1906).> Em outras palavras, diferentes ideias ndo s6 foram cogitadas, abandonadas e
apropriadas por Ortiz y Fernandes como, quando associadas aos argumentos e ao material
fornecidos por Nina Rodrigues, produziram efeitos bem mais complexos que a generalizacdo
da nogao de “influéncia” parece supor. Ortiz y Fernandes (1917, p.40 e s.) devotou-se a tratar
cientificamente a brujeria,* um fené6meno por ele definido como sociolégico. Isso quer dizer
que levou a efeito procedimentos cientificos no tratamento do objeto do seu experimento —
a observacdo de praticas de cura e magia envolvendo homens e mulheres conhecidos como
brujos pela imprensa cubana nas primeiras décadas do século. No entanto, varias outras
coisas foram feitas ao longo do experimento de Ortiz y Fernandes, pois foi necessario associar
as coisas criadas pelos brujos — os objetos, os afetos e as féormulas simpaticas (enunciados e
conhecimentos utilizados para a producdo de maleficio conforme analisado no terceiro e
no quarto capitulos de LNB) — com ideias, conhecimentos e conceitos produzidos alhures.
Entre eles, as interpretacoes acerca do primitivismo de E.B. Tylor, as reflexdes sobre magia
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de Henri Hubert e Marcel Mauss, a circulacdo de espiritos de Alan Kardec e as descri¢oes da
criminalidade nas colonias de Armand Corre. *

Ainda assim, alguns autores vém demonstrando por que LNB representou um esforco de
compreensao e interpretacdo de uma realidade pds-colonial verdadeiramente transatlantica
(Matory, 1999; Palmié, 2006; Bronfman, 2002, p.564). O livro resultou de intensa circulacao
de ideias e recriacdes conceituais que atravessaram escritos e praticas cientificas de natureza
diversa em diferentes lugares. Essa mesma observacdo poderia ser utilizada para descrever
o trabalho de Nina Rodrigues: o didlogo entre autores, ideias e dados oriundos das suas
incursdes aos terreiros de candomblé em Salvador. No entanto, os efeitos das possiveis relacdes
entre esses conhecimentos pode nao ter sido percebida pelos seus leitores contemporaneos
da mesma forma. Em uma apreciacdo da sua “elegante monografia”, o autor foi criticado
justamente por ndo fazer aquilo que indicara ao proprio Ortiz y Fernandes na carta citada
no inicio deste texto. Em uma resenha de AFNB, Marcel Mauss lamentava a auséncia da obra
de A.B. Ellis® sobre a cosmologia yoruba nas interpretacdes do médico brasileiro. Acreditava
que entre “entre os yorubds e seus parentes brasileiros” (Mauss, 1901, p.225) existiam rituais
e crencas comuns. Ao desconhecer a obra de Ellis, observava Mauss, Nina Rodrigues acabara
por desviar o foco de suas analises para questdes como hipnose e histeria. A critica tinha
como alvo certa reducdo no tratamento de problemas cujo entendimento ganharia outra
perspectiva, caso submetido a comparacdo. De certa maneira, Nina Rodrigues respondeu a
critica de Mauss. Na introducdo da versdo em franceés, reconhecia ter lido Ellis s6 depois de
haver coletado, analisado e publicado seu material em fasciculos na Revista Brazileira em 1896.
Uma vez que a leitura de Ellis corroborava os dados que havia analisado em Salvador - a
existéncia de uma “fusdo de elementos diversos”, e nao uma simples transposicao de crencas —
considerava desnecessario modificar o que escrevera “ha quatro anos” (Nina Rodrigues, 2006,
p-138). O material analisado por Ellis ndo era suficiente para explicar as alteracoes de forma
e conteudo que, devido as especificidades locais, haviam produzido uma readaptacdo nos
“cultos fetichistas” na Bahia.”

O esclarecimento que Nina Rodrigues deu aos seus leitores europeus me parece revelador,
pois ndo parecia mais preocupado em se apoiar em Ellis e missionarios africanos que nos seus
informantes e pacientes nos terreiros e consultérios de Salvador. Se isolarmos as justificativas de
Nina Rodrigues das observagoes posteriores feitas pelos especialistas e comentadores, podemos
inferir que o médico parecia afetado pelos conhecimentos de um conjunto do que Bruno Latour
(2005, p.54) chamou de “actantes” — pessoas, espiritos, forcas, afeccdes e outras agéncias que
se manifestaram nos lugares onde o médico se fez presente e com 0s quais manteve contato.
O mesmo parece ter ocorrido com o proprio Ortiz y Fernandes. Antes mesmo de apoiar-se em
Ellis e ter chegado a conclusdes semelhantes a Nina Rodrigues, ao advertir que “as praticas
das religioes africanas primitivas se encontram hoje confundidas e adulteradas, e a confusao
¢ maior por serem todas elas muito semelhantes entre si” (Ortiz y Fernandes, 1917, p.49).

Ortiz y Fernandes parece ter dado algum crédito as informacdes coletadas e concedidas
por alguns de seus informantes, em condi¢des por nds desconhecidas. Além de alguns
elementos que nos permitiriam associar os dois autores, a dessemelhanca dos dados e, por
conseguinte, do seu tratamento merece, no minimo, um pouco de atencdo. Frente a uma
grande quantidade de libretas (Ortiz e Fernandes, 1917, p.267) — cadernos e anotacdes usados
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pelos praticantes dos cultos descritos por Ortiz y Fernandes —, recortes de jornais e material
estatistico fornecido pelos 6rgdos policiais de Havana, preservados na Cole¢do Fernando
Ortiz mantida pelo Instituto de Literatura y Linguistica de Havana, podemos dizer que seu
livro resultou de experimentos de pesquisa em “ciéncia positiva” e agenciamentos distintos
daqueles que informaram o olhar e as preocupacdes do médico brasileiro.

O arquivo de jornais e registros policiais criados e trabalhados por Ortiz y Fernandes e
as observacgoes clinicas e etnograficas produzidas por Nina Rodrigues constituem modos
de apreender fen6menos da entdo chamada “patologia social” (Ortiz y Fernandes, 1906,
p-31). Seguindo os passos de Annelise Riles na atencdo dada ao que chamou de “préticas
documentais” (Nina Rodrigues, 2006, p.79) — a maneira pela qual conceitos, ideias,
expectativas e conflitos atravessam diferentes relacbes que envolvem sujeitos e objetos
materiais mutuamente implicados —, podemos dizer que LNB nasceu de uma experiéncia tatil
proxima aquelas que mobilizam os colecionadores e arquivistas. Ortiz y Fernandes guardou
os artefatos materiais necessarios a criacao dos brujos como objeto de interesse cientifico e os
associou a procedimentos singulares de producdo material ligados ao uso e a disseminacdo
de objetos magicos designados “fetiches”.

Entre fragmentos de manuscritos, cartas de amigos e fichas contendo anotacdes de leitura,
os recortes de jornal compdem uma parte importante do Fondo Fernando Ortiz — guardado
no Instituto de Literatura y Linguistica. Testemunham o processo de trabalho de Ortiz y
Fernandes na ordenacdo das evidéncias e explicacdes fornecidas a casos como os da menina
Zoila reproduzidos em LNB. Nao por acaso, Mullen (1987, p.126) observa que o modelo da
organizacdo de LNB como um inventario de provas guarda consideravel afinidade com Los
criminales de Cuba y el inspector Trujillo: narracion de los servicios prestados en el cuerpo de policia
de La Habana (1882), de Carlos Urratia y Blanco (1750-1825), um misto de compilacdo
de material publicado pela imprensa, relatério e biografia de um importante chefe de
policia. No entanto, a centralidade desses artefatos na constituicdo da brujeria como objeto
cientifico, curiosamente, contrasta com sua posicdo periférica em outro conjunto de objetos
pertencentes ao autor —as cartas enviadas e recebidas durante mais de meio século e mantidas
pela Biblioteca Nacional José Marti. No Fondo Fernando Ortiz, cartas, manuscritos, libretas
de santeros, anotagoes de livros e fragmentos de escritos diversos sio comumente referidos
como documentos. Os recortes de jornal, por sua vez, quando ndo desvinculados de seus
contextos de uso e reunidos sob o vago indexador recortes de prensa, parecem ocupar um nao
lugar: sua histéria de coleta e utilizacdo parece definitivamente perdida, e seus vinculos com
outros artefatos, desconhecidos.®

Ortiz y Fernandes parecia acreditar tanto na importancia como nos efeitos de transformacdo
dos eventos em artefatos documentais. Os recortes foram selecionados por atestar a “a
impossibilidade de fornecer dados concretos e sistematicos que determinem com precisao a
intensidade e extensdo que a bruxaria tem atualmente, por ndo existirem fontes de estudos as
quais recorrer” (Ortiz y Fernandes, 1917, p.295). A fim de prover seus leitores com evidéncias,
Ortiz y Fernandes transcreveu parte desse material ao longo do quarto capitulo de LNB,
intitulado “Extracto de las noticias publicadas por la prensa de La Habana, referentes a varios
casos de brujeria”. Embora em nota de rodapé afirmasse nao ter alterado “a reda¢do na maior
parte dos casos” (Ortiz y Fernandes, 1917, p.295), adotou um singular formato de edicéo,
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no qual ¢ dificil saber quando comeca a transcricdo e tém fim os seus proprios comentérios.
Ao mesmo tempo, em meio aos recortes, bem como nas legendas dos desenhos e fotografias
reproduzidas, inseriu informac¢des “comunicadas privadamente” (p.295): depoimentos
de jornalistas redatores, como € o caso de Camilo Pérez, do jornal La Discussion, e extratos de
cartas enviadas por amigos e autoridades policiais. Os autores das matérias, bem como a
atuacdo daqueles que reportaram casos de brujeria a Ortiz y Fernandes, aparecem ofuscados,
quando ndo totalmente silenciados, frente aqueles que acreditavam no poder dos brujos e na
profusdo de objetos e provas apreendidos em incursdes policiais.

A partir dessas considerac¢des iniciais, em vez de aferir os efeitos dos argumentos do médico
brasileiro sobre os apuntes (notas e apontamentos que sugeriam um carater provisorio dos
escritos) do bacharel cubano, pode ser interessante seguir a critica feita por antrop6logos
da ciéncia ao conceito de “contexto”, como, por exemplo, Dilley e outros em The problem
of context (1999), e perscrutar os modos pelos quais certas ideias sobre as a¢cdes dos brujos
sdo criadas por Ortiz y Fernandes. Essa tarefa ndo nos levara a recriar novos e desconhecidos
contextos, planos que projetam para fora dos textos as intenc¢des, as escolhas e o trabalho,
seletivo e cuidadoso, dos autores. Pretendo, na contramado, tornar problematica, ou mesmo
incoOmoda, a composicdo de quaisquer “contextos de producdo”, pois ndo ha nada além de
LNB capaz de situd-lo com maior rigor e propriedade em certo tempo e lugar.” Tudo o que
se pode dizer sobre as ideias e os argumentos que o livro retne, cria e propaga pode estar
contido numa lista de linhas, notas, desenhos, apensos bibliogréficos e fotografias veiculadas
na imprensa e guardadas entre os papéis de Ortiz y Fernandes. Como certo tipo de inventario
dos eventos observados e analisados, LNB foi capaz de abrigar todos esses artefatos documentais
e de conhecimentos.

Deixando de lado o implicito que conecta de maneira direta as ideias e os textos de Nina
Rodrigues e Ortiz y Fernandes, este artigo pretende fazer outra leitura de LNB, colocando em
relevo as formas pelas quais certos temas orbitam como problemas mutuamente implicados.
Para isso, discute a necessidade de problematizar o que Schumaker (2001, p.255) chamou de
“maquina de producdo de conhecimentos”, que torna o argumento do autor persuasivo e,
por implicagdo, expde determinados equivocos produzidos por alguns de seus comentadores,
0s quais limitam a compreensao do livro a uma eclética apropriacao de ideias que circulam
por autores e contextos coloniais.

A ideia de “lista”, explorada por Annemarie Mol e John Law (2002, p.18), serd um
experimento que nos permitird conhecer algumas das multiplas conexdes que atravessam
LNB sem, contudo, conceder qualquer relevancia imediata as inscricdes e marcas que leitores
especializados em Ortiz y Fernandes designaram “influéncias”.

Por esse caminho, construtos conceituais, livros, leituras, informacgdes colhidas nas ruas
e em outros textos aparecem dispostos de forma a revelar relacdes complexas, portanto ndo
lineares, com a criacdo de Ortiz y Fernandes. Ao mesmo tempo, diferente dos inventarios —
ao pretender mensurar o tamanho e a extensdo, extrair os temas, os autores e as datas que
participam de uma obra —, uma lista € apenas uma forma de colocar em relacdo um conjunto
de coisas. Nela, a disposicdo ndo implica sequéncia e ordem de causalidade, ou mesmo
relevancia, mas apenas uma possivel relacdo. Nao havera maior ou menor “representatividade”
de autores e ideias, nem apartacdo entre eventos e conhecimentos. Varias coisas participaram
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da feitura do livro, e a leitura aqui proposta €, de certa forma, um posicionamento dos varios
conhecimentos agenciados e associados na criacdo dos brujos situados entre a primeira e a
segunda edicdes de LNB.

O caminho de analise proposto implicard ndo apenas deixar expostas algumas das
maneiras pelas quais Ortiz y Fernandes estabeleceu relagdes de continuidade e possibilidades
de comparacdo acerca do que entendia ser semelhantes praticas e conhecimentos. Ele pode
também nos oferecer algumas pistas sobre o que o autor compreendia como forc¢as capazes
de agir e manifestar-se nos corpos e suas possibilidades de transformacdo. O artigo debruca-
se sobre a criacdo dos brujos descritos por Ortiz y Fernandes como um objeto epistémico
que resulta da atencdo dada pelo autor aos afetos produzidos pela ciéncia e pela crenca. Isso
quer dizer que o trabalho de experimentacdo sera levado em considera¢do, pois reconhece
a dificuldade de Ortiz y Fernandes de adotar pontos de vista e explicacdes estranhos as
experiéncias que entreteve, aos fatos que observou e sobre os quais ouviu falar. Trata-se,
conforme sugere Rheinberger (1997, p.15), de remover a experimentacdo do “contexto da
justificacdo” e de inseri-la no “contexto da descoberta”. Desse modo, é possivel observar a
relevancia momentanea de certos autores, as analogias recorrentes e as possibilidades de
analise abandonadas. Caso lido como um experimento, a natureza provisoria, inacabada e
especulativa de LNB - tal qual pretendeu Ortiz y Fernandes — deixa de ser meramente retorica
e pode ser levada a sério.

Campo gris

Quase um ano depois do envio da carta do colega brasileiro, um caso mobilizou a atenc¢ao
de Ortiz y Fernandes. Numa localidade conhecida como El Gabriel, nas cercanias de Havana,
uma menina com cerca de um ano, de nome Zoila, foi assassinada por um brujo de prestigio
(Ortiz y Fernandes, 1906, p.253). O acusado, Domingo Boucourt — conhecido como “Boct” —,
teria contado com a ajuda do comparsa Victor Molina na execucdo de seu feito. Nas palavras
do policial e escritor Rafael Roche y Monteagudo, para reparar dafios impingidos a duas
mulheres, Juana Tabares e Adela la Conga, Boucourt ordenara que Molina sacrificasse uma
crianca blanca (Roche y Monteagudo 1925, p.125). Foi quando Zoila teve coracdo, sangue e
outros 6rgaos retirados. Outras partes do corpo teriam circulado no mercado de fragmentos
humanos da hampa habanera.’ A reparacdo do sacrificio de Zoila resultou na execucdo publica
de Boucourt e Molina em 1905 e no envio de partes de seus cérebros e objetos rituais para o
exame dos especialistas do Museu Antropoldgico Luis Montané, na Universidad de la Habana
(Castellanos, 1916, p.22; Bronfman, 2004, p.38).

Além do desfecho legal, as repercussoes do caso se fizeram acompanhar da producdo
incessante de novas noticias — “fatos” seguidos de interpretacdes acerca de praticas
denominadas “fetichistas” e brujeria ocorridas em diversas localidades da ilha. As reacdes
da opinido publica, das forgas policiais e dos homens de ciéncia consistiram em tentativas
diversas de identificar os motivos que levavam africanos e criollos'' envolvidos com praticas
designadas como magia e cura a praticar crimes. O evento, as interpretacoes e os desfechos
mobilizaram o jovem Ortiz y Fernandes a dedicar-se ao estudo cientifico da “primitividade
moral” por meio de um método distinto: a “observacao positiva da classe abandonada” (Ortiz
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y Fernandes, 1917, p.16, 39).12 Tratava-se de uma observacado associada a diferentes modos de
“aproximacado”, pois tentara nao s6 conhecer de perto os sujeitos, as praticas e os lugares onde
ambos vicejavam, como dedicou-se a aproximar o objeto de sua atencdo a outras evidéncias
supostamente semelhantes de barbérie e violéncia.

Nas “Advertencias preliminares” com as quais apresenta a segunda edicdo de LNB (1917),
Ortiz y Fernandes rememorou as razdes que o teriam motivado a tomar as ruas de Havana
como cendrio de seus estudos. Conferindo um carater provisério e exploratdrio aos seus
escritos, os chamou de apuntes (p.11).!3 A reconhecida “dificuldade de investigacoes positivas
no ambiente da hampa” e sua pouca familiaridade com o material, devido a sua auséncia de
Cuba, tinham-no impedido de ter uma visdo mais acabada do que chamou de “etnografia
criminal”: um “estudo metddico e positivista da delinquéncia multiétnica cubana” (p12).1
Ortiz y Fernandes sabia que os usos de suas notas poderiam ser inimeros, ainda que seu
intuito fosse modesto. Ao ressaltar a riqueza e a singularidade do material pesquisado, Ortizy
Fernandes fez mencao as similaridades que aproximavam o universo religioso baiano descrito
por Nina Rodrigues aos casos que, ao lado do escritor e médico Miguel de Carrién (1875-1929)
e do jornalista Mario Mufioz Bustamante, comecava a observar em certos bairros. A partir
das incursdes por ambientes considerados socialmente degradados em Havana — a chamada
hampa - investiram em procedimentos caros a atividade cientifica da época: a observagdo e
a colecdo de fatos. Em um artigo no qual exaltava a seriedade de Ortiz y Fernandes, Carrion
rememorava que

ndo ha nenhum trabalho mais arduo que o de colecionar os dados necessarios para
esse livro, durante o qual temos seguido passo a passo. O pesquisador tropeca dia apos
dia na eterna dificuldade que torna o trabalho dos homens da ciéncia infrutifero em
nosso pais ... o autor se defronta com a apatia do mundo cientifico local e das esferas
do governo, que pouco se importava que um desocupado escrevesse monografias sobre
fiafiigos, coisa bem trivial (Carrion citado em Cairo Ballester, 1987, p.10).1

Na descricdo de cultos e objetos apreendidos pela policia local, Ortiz y Fernandes chamava
atencao para condicdes adversas enfrentadas ao longo de suas incursoes, ressentindo-se da
tendéncia de os praticantes realizarem rituais em segredo.

Amantes da literatura naturalista e especialistas em criminologia encontram nas paginas
de LNB uma Havana desconhecida, repleta de personagens sombrias, algo distante de um
tratado de “patologias sociais”. Apesar de descri¢cdes de “cenas repugnantes da miséria moral”
e do “fundo selvagem de nossa base social”, o que lhe despertava interesse — advertia Ortiz y
Fernandes (1917, p.13) —era a vida e as “creencias” religiosas que denominava “afro-cubanas”.
Desse modo, ao distinguir seu intento de uma leitura sensacionalista do fendmeno da
brujeria, Ortiz y Fernandes antevia interpretacdes e criticas ao seu livro. Preveniu seus leitores
declarando-se partidario do que chamou de “convicgdes socioldgicas”, posicionamento
que via em oposi¢do a(s) “opinido(des) racista(s) em voga” (p.13). A primeira vista, a leitura
de seu texto torna suas adverténcias preliminares meramente retdricas e condizentes com
a interpretacdo de temas correlatos, cujo estudo passa a dedicar-se a partir dos anos 1920.
Porém, se prestarmos aten¢ao as operacdes que Ortiz y Fernandes concebeu como necessarias a
feitura dos brujos como um objeto epistémico, as adverténcias da segunda edicdo merecem ser
repensadas. Antes de enumera-las, € necessario saber como Ortiz y Fernandes as cogita. Seria,
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realmente, possivel aproximar os brujos das lentes dos cientistas sem que deles o observador
tenha, de fato, se aproximado? Prestemos atencao, por exemplo, ao procedimento considerado
verdadeiramente cientifico e ao qual o objeto foi duplamente submetido: o isolamento.

O isolamento dos brujos como modo particular de existéncia envolveu dois procedimentos.
Em primeiro lugar, uma arte de reunir objetos materiais e de conhecimento, porém nao sé6
aqueles encontrados e apreendidos pela policia, fotografados pelos jornalistas e analisados
pelos médicos. Associados a esses estavam os objetos que a ciéncia criava e utilizava como
suporte, meios e instrumentos capazes de tornar reconheciveis as agdes, os conhecimentos, as
coisas e as relacdes criadas por aqueles denominados brujos. Se ndo havia como aprisionar os
efeitos do maleficio causados e evitados por meio das agdes dos brujos, era possivel estabiliza-
los como signos de algo que nado se pode ver ou tocar e que sO existe como objeto da crenca
de outrem. Tratava-se de cartas, fichas, recortes de jornais, libretas, indices e estatisticas
criminais amealhados em atividades de observacao, reflexdo e redacdo de textos. Fotografias
e desenhos descrevendo Bocu e outros brujos funcionam como evidéncias iconicas de uma
forma assustadora de existéncia.’® Porém, um tipo particular de objeto salta aos olhos, e parece
ter sido foco de especial atencdo do bacharel justamente por propiciar que o isolamento da
brujeria fosse empreendido por meio do que poderiamos chamar de “materializacdo do evento”:
os recortes de jornais. A importancia desses artefatos é reconhecida por Ortiz y Fernandes
(1906, p.168) ao lamentar sua auséncia do pais como um impedimento para “observar com
cuidado” todos os dados referentes a morte de Zoila. Por esse motivo, reconhecia ter feito uso
“unicamente do que foi publicado pela imprensa e das noticias solicitadas e amavelmente
contadas pelos amigos”.

Os artefatos e a reflexdo — atividade associada ao pensamento e aquela que, em geral,
ganha relevo nas histérias das ideias — foram coextensivos e importantes na fabricacdo
dos brujos. Os recortes e as ideias habitaram as mesas, afetaram o pensamento. Podemos
inferir que ndo se encontraram em oposicao, pois, como observou Latour (2000, p.3): “Sao
materiais e mundanos, na medida em que sdo tao concretos, tdo modestos, tdo disseminados,
tdo proximos as maos e aos olhos que escapam a atencdao”. Contudo, € preciso conhecer o
segundo procedimento, pois Ortiz y Fernandes forneceu elementos para a transformacado
dos crimes cometidos por brujos em um objeto cientifico. Os objetos e as ideias ndo foram
reunidos da mesma maneira. Isso quer dizer que a transformac¢ado ndo ocorreu apenas a partir
de operacdes no campo epistemoldgico. Implicou um certo tipo de manipulacdo envolvendo
distintas ontologias acerca dos modos de conhecer o infortanio. Palmié (2002, p.210) refere-
se a ocorréncia de uma espécie de simbiose envolvendo a “ciéncia ocidental” e a “religido
afro-cubana” na producdo do brujo como um “artefato moral”, mas isso nao foi tudo.

A reunido de objetos pressupde uma logica de ordenamento. Ela pode pretender tanto
recuperar a existéncia de algo ou de algum acontecimento — dos quais sdo conhecidos apenas
indices, fragmentos, pistas, evidéncias — quanto juntar coisas desiguais — conhecidas ou
ndo. Para Ortiz y Fernandes, artefatos como recortes de jornais pareciam funcionar como
expressoes materializadas de certos acontecimentos, tendo efeitos de objetificacdo duplamente
interessantes. Por esse motivo, foram listados e reproduzidos ao final de LNB. Mediante uma
feicdo materializada, os proprios eventos passariam, entao, a figurar tanto como se fossem
artefatos (Strathern, 1990) quanto como indices de um tipo singular de existéncia e ontologia.
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A possibilidade de transformar brujos em um objeto verdadeiramente cientifico foi, por sua
vez, resultado de um novo acontecimento, um modo de conhecer e materializar existéncias —
até entdo percebidas como rumor, espectro, panico e mistério. Conforme Rheinberger (1997,
p-29), diriamos que brujos foram fabricados como “objetos cientificos, ndo coisas per si, mas
objetos enquanto foco de atividade epistémica ... concatenacdes instaveis das representacdes”.
Sua fabricacdo comportou indefinicdo, experimentacdo e uma lenta distribuicdo de relevancia
e credibilidade por diferentes regimes de verdade (Rheinberger citado em Daston, 2000, p.12).
Para conhecermos quais agéncias sua fabricacdo mobilizou, é preciso ler LNB observando os
efeitos de um outro tipo de isolamento. E necessario desloci-lo do tratamento dado pelos
comentadores e especialistas da obra de Ortiz y Fernandes.

Apuntes

O que foi possivel observar acerca de casos analogos ao de Zoila, todos ja aprisionados no
papel e aproximados a imagens de terror? Certo tipo de individuo isento de moralidade e que
fazia uso de conhecimentos e forcas desconhecidas. Ainda que destituidos dos conhecimentos
que deveriam orientar suas praticas, cogitava Ortiz y Fernandes, eles pareciam acompanhados
de outros objetos antropomorfizados, animados por forcas sujeitas a inusitadas transformacoes.

No primeiro capitulo de LNB, Ortiz y Fernandes circunscreve o universo social no qual
individuos como Boucourt circulavam. O ambiente degredado da hampa refletia a sociedade
cubana como um todo:

As mesmas chagas da mendicidade, em toda a gama repugnante de vicios sexuais
mostra-se por completo, em toda delinquéncia habitual adota formas parecidas ...
dada a semelhanca dos componentes sociais das grandes popula¢des, nao poderia ser
de outra maneira. Os tipos [sociis] da ma conduta sdao parecidos, bem como os de boa
conduta (Ortiz y Fernandes, 1917, p.20).

A hampa lhe parecia um laboratério perfeito para intensos experimentos: a observacao
da fabricacdo e disseminac¢do de um “caldo de cultura” propicio ao florescimento e
desenvolvimento do “microbio criminoso” (Ortiz y Fernandes, 1917, p.357)."” Contudo,
foi preciso observar como, em um ambiente de hostilidades e rapidas transformacoes,
comportavam-se corpos visivelmente dessemelhantes. Mulheres e homens descritos como
negros, africanos, blancos e amarillos — “deserdados sociais” (p.22) —ndo s6 proliferaram devido
a escravidao e imigracao, mas estabeleciam relacdes de natureza diversa.

Um dos resultados desse contato seria um tipo peculiar de troca, ou, nas palavras de Ortiz
y Fernandes (1917, p.32), de “transfusdo psiquica” e moral. Negros e africanos figurariam
como doadores de préticas “fetichistas” a partir da manipulacdo de objetos, fragmentos de
corpos e formas de transe, enquanto blancos e amarillos teriam contribuido na vulgarizacao
do catolicismo, por meio da difusdo da magia, do curandeirismo e de férmulas magicas
direcionadas a banalizacdo do culto aos santos. O encontro entre variantes empobrecidas de
teologias religiosas distintas teria provocado uma crise.

Ortiz y Fernandes entende que embora o “fetichismo” tivesse aportado em Cuba com os
primeiros africanos escravizados, levas modernas de imigracao teriam contribuido com outras
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tantas supersticoes: babilaques chineses, crencas em demonios, hombre-dioses € hombre-diablos
arrastando seguidores nas areas rurais, libretos de reza, receitas de cura, invocacdes de almas
benditas, toda sorte de espiritos e seres circulando pelas maos de crentes de toda classe e cor
(Ortiz y Fernandes, 1917, 2000). Entre os negros, porém, “o principio de diferenciacdo do
fendmeno religioso” (p.43) teria implicado um processo de antropomorfizacdo das forcas da
natureza. O papel do brujo seria o de manipulé-las por meio do contato com determinados
objetos chamados “fetiches” (p.43).

Todavia, ocorrera uma alteracdo nas praticas sacerdotais e politicas que, na compreensao
de Ortizy Fernandes (1917, p.43), orientavam o trabalho espiritual dos homens especializados
em lidar com o “sobrenatural” antes de serem trazidos para Cuba. A transtormacao do feticheiro
africano em brujo ndo denotava uma operacdo simplesmente semantica. Resultava em uma
espécie de reenquadramento impulsionado por condicdes locais adversas. Foi acompanhada
de manipula¢des visando tornar eficazes conhecimentos, praticas magicas e transmissdo de
poderes em um contexto de degradacdo moral.

Nio é impossivel que a importagdo de alguns feiticeiros da Africa tenha feito com
que esses padecessem da escraviddo junto aos seus fiéis e que, apesar de seu carater
sacerdotal ou diante da necessidade que os negros tinham de curar suas enfermidades
a seu modo e praticar seus cultos, os feiticeiros tenham germinado espontaneamente,
atuando de todas as formas, iniciando criollos nos mistérios e ritos sagrados, e que, por
sua transmissdo hereditaria, em Cuba tenha havido e haja ainda namero proporcional
de feiticeiros e fiéis que, mesmo sem ser religiosamente fetichistas, reconhecem nos
sacerdotes determinados poderes sobrenaturais. O ‘feiticeiro’ € chamado em Cuba de
brujo, sem davida porque ao traduzir pela primeira vez a palavra, que na lingua africana
significa ‘feiticeiro’ (cuja raiz € portuguesa), ela ainda ndo havia sido introduzida no
vocabulério utilizado em Cuba (Ortiz y Fernandes 1917, p.46; destaques no original).'®

O fim da escraviddo teria resultado em uma espécie de declinio moral, desajuste social e
intelectual. A contaminacdo potencializada pela escravidao teria produzido uma espécie de
lapso temporal. Ortiz y Fernandes o igualou a uma lesdo no cérebro que priva o lesionado
da lembranca de tudo o que é mais recente. Responsabilizada pela interrup¢do de um “fluxo
civilizatorio” e pela producdo de uma forcada intimidade entre “psiquismos” diferenciados, a
escraviddo figuraria como referente historico abjeto e decadente, fonte de todo mal. Os sinais
da imoralidade também resultavam de uma politica imigratéria mal planejada a custa da qual
razas de graus civilizatérios dessemelhantes e uma classe de desajustados provocavam uma
fusdo de suas diversas psicologias (Ortiz y Fernandes, 1917, p.34). Para Ortiz y Fernandes, a
caracterizacao dessa espécie de combinacdo quimica foi possivel gracas a um conjunto de
vinculos estabelecidos entre praticas religiosas de origem africana cujos significados foram
alterados em Cuba, tendo sido “deformacdes” de seus principios originais verificadas em outras
partes das Américas. Primitividade e imoralidade foram tomadas como termos explicativos
das praticas sem controle dos brujos e argumentos da sua criminalizacdo.

Ortiz y Fernandes tratou de qualificar a singularidade da combinacao de forgas e regimes
de moralidade desiguais em Cuba, pois percebeu que as fun¢des dos brujos e dos objetos por
eles manipulados foram ao mesmo tempo simplificadas e desvirtuadas. Essa percep¢do foi
possivel gracas a uma simulacdo: o que aconteceria se os casos ocorridos em Cuba fossem
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comparados a praticas de magia semelhantes em outras sociedades onde houve escravidao?
Na Jamaica, no Haiti e nas Antilhas Francesas, as experiéncias coloniais e escravistas teriam
produzido relacdes mediadas pelo 6dio. Préticas de brujeria teriam possibilitado a preservacdo
de uma memoria do ressentimento. Para Ortiz y Fernandes, ao contrario de outros cenarios
caribenhos, a relativa permissividade da legislacdo colonial em Cuba produziu o contato e, por
vezes, 0 embaralhamento das hierarquias sociais. Os assassinatos, abducdes e envenenamentos
ocorridos em Cuba eram distintos daqueles descritos por autores como Armand Corre em
Guadalupe e no Haiti. Em Cuba, observava Ortiz y Fernandes (1917, p.292-293), seu perigo
era “acender as chamas da discordia étnica, que felizmente ndo adquiriu em nossa terra as
formas duras e violentas que ocorreram em outros paises”.!

Para o autor, o motor da brujeria em Cuba era o desejo da cura da doenca, do amor ndo
correspondido e o maleficio por parte daqueles que solicitavam trabalhos espirituais aos
curandeiros. Sua finalidade benfazeja, todavia, mobilizava concep¢des “primitivas” sobre o
bem e o mal. Em vez de praticas como profanacdo de tGmulos e corpos serem concebidas
como instrumentos de vinganca, seu florescimento preocupava por estar assentado sobre
uma forma especial de “dualismo ético” — propiciar um conjunto de relagdes e associacoes
pouco conhecidas entre pessoas, objetos e designios. A brujeria expandia de maneira ilimitada
a crenca em “deuses amorais”, pois, segundo Ortiz y Fernandes (1917, p.259), os deuses dos
brujos ndo ofereciam promessas ou “recompensas post-mortem”, uma vez que o “sistema
social” que regia o “mundo dos vivos” continuaria em vigéncia entre os mortos. Para os
brujos, “& preciso que se cristalize uma ordem social, um sistema social, que sera idéntica a
dos deuses” (p.237-238). O embaralhamento dos planos divino e terreno encobriria uma
complexa trasladacdo das ordens social e cosmica.

Os sacerdotes brujos sao religiosos, ainda que imorais. Esse conceito depende, prin-
cipalmente, da ideia criadas por crentes primitivos de génios malignos. Os negros
africanos se encontram nesse grau de evolucdo religiosa no qual ainda ndo passaram do
dualismo fisico ao moral; os deuses sdo bons ou maus porque concedem beneficios ou
produzem maleficios, ambos fisicos, mas ndo como prémio ou castigo; esses conceitos
entram de forma bastante secundéria, quando entram, nas ideias religiosas dos negros.
Os deuses nada mais sdo que a personificacdo das forcas da natureza; essas participam,
sem qualquer relacdo, do sistema moral dos homens ... ndo sdo os deuses que se
ocupam de regular a conduta dos homens conforme os ideais divinos; sdo os homens
que pretendem submeter a atividade dos deuses a conveniéncia dos homens (Ortiz y
Fernandes, 1917, p.236-237).

Essa passagem ¢€ extremamente importante, na medida em que evidencia uma compreensao
quase ilimitada dos poderes dos brujos. Porque suas concep¢des de moralidade ndo sdo
prescritas ou orientadas por um poder divino, mas por conveniéncias humanas, colocam em
risco a ordem social. Curiosamente, por ser demasiadamente social — porque associada aos
desejos e agéncias dos humanos —, a brujeria é definida como “antissocial”. Ao ndo buscar
sua razdo de ser nos designios dos deuses, seus praticantes seriam destituidos da consciéncia
moral necessaria para o usufruto pleno da cidadania em uma sociedade moderna (Ortiz
y Fernandes, 1917, p.356). Por esse motivo, um dos mais perigosos efeitos da crenca no
“fetichismo” era o seu poder de contagio. Ortiz y Fernandes parecia reconhecer a existéncia
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de forcas ndo humanas capazes de transformar os homens. O problema é que parte delas
ndo teria concluido seus diferentes estagios de evolucdo. Seriam forgas em transformacéo, o
que as impediria de reconhecer o “dualismo fisico e moral” (p.356): separacdo entre sujeito
e objeto, a distincdo entre o bem e o mal.

Ortiz y Fernandes se ocupa dos problemas da hampa habanera inspirado nos procedimentos
do médico higienista Carlos Finlay e sua bem-sucedida campanha contra a febre amarela.?
A hampa é um espago propicio ao contagio, e sua transformacao carece de medidas profilaticas,
como a “[imediata] destruicdo dos focos de infeccdo” e “desinfeccdo do ambiente” (Ortiz y
Fernandes, 1917, p.374). Quanto aos agentes, Ortiz y Fernandes admite ser dificil isola-los.
Propos primeiro tipifica-los, identificando nas suas acdes as sobreposi¢cdes de outras agéncias
religiosas, todas incapazes de abrandar os males deletérios de certas “crencgas” sobre o psiquismo
cubano.?! Os brujos estao por toda parte, mesmo entre aqueles que se escondem “sob uma capa
de relativa civilizacao religiosa”, porque “o afro-cubano, mesmo quando chega a se afirmar
catolico, permanece fetichista” (p.42). A busca da cura para males espirituais e fisicos provocaria
uma forma particular de atracdo por parte de los blancos nas “supersticdes negras” (p.286).

O procedimento de isolamento parece, entdo, afetado pela impossibilidade de precisar
com clareza a origem e os dominios dos objetos e suas praticas. Os conhecimentos transitam
e transformam os agentes, mascaram as praticas, invertem a ordem. E no que chama de
campo gris —uma zona cinzenta, de confusdo de sentidos — que Ortiz y Fernandes situa a sua
atencdo aos excessos de mistura e intimidade entre a agéncia dos espiritos — dos brujos e dos
homens das leis e das ciéncias — e dos corpos. A hampa é um precioso exemplo de como “os
parasitas da mala vida cubana preferem vegetar” (Ortiz y Fernandes, 1917, p.35). Trata-se de um
terreno sombrio no qual formas de criminalidade mais ou menos patoldgicas — prostituicao,
mendicidade, “impulsividade selvagem” e superstiches — encontram um solo fértil para
sua disseminacio. E nessa espécie de laboratério que psiquismos, corpos, crengas, objetos
e sangue estdo em transito produzindo uma “transfusao fisica e psiquica” (p.35). Cada raca
contribuiria com elementos distintos: blancos com os “vicios europeus”; negros com excessiva
sensualidade, impulsividade e supersticoes; e amarillos (como eram chamados os imigrantes
chineses e seus descendentes) com a embriaguez, o consumo de 6pio e o homossexualismo.

Ortiz y Fernandes tinha uma visdo bastante pessimista do futuro — por esse motivo dedicou
o altimo capitulo de LNB ao diagnostico do futuro da bruxaria em Cuba. Os brujos haveriam
de sobreviver nas “infimas capas sociais” mesmo depois do desaparecimento de “todos os
negros nascidos na Africa” (Ortiz y Fernandes, 1917, p.141). Sua reprodugcio, portanto, estava
longe de acompanhar qualquer 16gica demografica e biologica. O processo de “africanizacao”
dos “substratos mais baixos” da populacdo teria sido muito mais intenso. Ortiz y Fernandes
recorre ao conceito biolégico da transfusion®? para evocar aimagem de um corpo enfraquecido
por substancias contaminadas. Todavia, ndo amenizou sua crenc¢a no poder contaminador
das substancias que percorrem corpos, ao diferenciar graus de fusion ocorridos entre classes
sociais distintas. Entre os mais pobres, fracos, doentes e destituidos de valores morais, por
exemplo, teria ocorrido uma “transfusdo fisica e psiquica” mais intensa (p.32).

A transfusion de psiquismos e corpos teria efeitos inesperados, carecendo, portanto, de
alguma forma de controle e estabilizacao. Para isolar o brujo, foi preciso que Ortiz y Fernandes
reproduzisse o ambiente no qual preferencialmente a brujeria florescia. O olhar do autor
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ndo ¢ exatamente o de um incrédulo, pois o que entendia e descrevia como evidéncias de
“fetichismo” parecia ser uma face externa, nao verdadeira, piblica e aparente “do psiquismo
nitidamente africano”. E o que sugere o tratamento dado ao transe, quando associado a objetos
com forte poder de atracdo. Como em outras crengas nas quais circulam imagens, culto de
reliquias, “almas benditas”, “a pomba do espirito santo” e os amuletos (Ortiz y Fernandes,
1917, p.254-253), entre os brujos o transe funcionaria como um icone, um objeto de atracdo
que tornava confusa as fronteiras entre erotismo e religido. Ortiz y Fernandes recorreu
a Tylor (citado em Ortiz y Fernandes, 1917, p.273) e a analise de Hubert e Mauss sobre a
magia para explicar que, em contextos de dominac¢do, o poder dos dominados residiria na
manipulacdo de forcas magicas. Sobre os dominantes, um “misterioso poder” fragilizaria
tanto as praticas de conversdao como as crengas de missionarios e administradores coloniais.
Em Cuba, a evidéncia da crise social e da perda da consciéncia moral estaria no fato de que
ndo s6 brujos mas “pessoas incrédulas e relativamente cultas” tinham “respeito por embds e
sortilégios da mais selvagem brujeria africana” (p.278). Nem a existéncia de leis, a constatacdo
do “nivel de inferioridade” dos brujos e seus seguidores, nem a relativa instrucdo alcancada
por alguns deles teriam diminuido o constante fluxo de forcas e corpos (p.278). A expansao
do “fetichismo” em Cuba exemplificaria os efeitos de um encontro indesejado. O encontro
“do europeu com a Africa” (p.286) e o embate de forcas primitivas e civilizatérias seria a
reproducdo local de uma légica “universal”. Apoiando-se em Tylor, Ortiz y Fernandes (1906,
p-336) sugere uma curiosa homologia.

Apesar de seu relativamente notével avanco psicologico, as supersticdes negras os
atraem (aos colonos europeus), produzindo-lhes uma espécie de vertigem na qual
sucumbem desde o alto da sua civilizag¢do ... conforme mencionou Tylor ao tratar
desse fendmeno: essa influéncia é tdo universal (a do fetichismo) que o europeu que se
estabeleceu na Africa experimenta com frequéncia seus efeitos e chega a aceitar as ideias
do negro e, utilizando expressdo corrente na Costa, ficar apto para ‘tornar-se negro’.

Com essa apropriacdo, Ortiz y Fernandes parece sugerir que os brujos nao conformavam
qualidade, identidade, substancia ou condicdo exclusiva de determinados sujeitos, corpos,
“grupos” ou razas, mas uma forca, primitiva e privada de moralidade, que podia ser transmitida,
experimentada e expandida em circunstancias diversas. Tornar-se brujo e “tornar-se negro”
seriam possibilidades de metamorfoses similares, pois ambas seriam mediadas por afetos nao
restritos as leis do espirito ou da biologia. Como um cuidadoso positivista, Ortiz y Fernandes
est4 ciente dos perigos de uma transformacio descontrolada. E preciso impedir a mutacio
e a metamorfose. Os brujos sdo vistos como uma recriacao descontrolada da primitividade,
hibridos de humanidade e monstruosidade.

Por fim, a brujeria ¢ um obstaculo a civilizacdo, principalmente para a populacdo
de cor, seja por ser a expressao mais barbara do sentimento religioso desprovido do
elemento moral, que em épocas ou paises alcan¢a uma espécie de simbiose, seja por ser
uma espécie de negacao da cultura, uma vez que se refere a causalidade dos fend6menos
naturais e, concretamente, das enfermidades; seja porque subverte moralmente pela
crenca e o emprego de ‘embds’ vingativos e amorosos, e sugere nas pessoas que a
consultam a revelacao do futuro, ‘o que estd escrito’ ou a pretendida revelacdao de um
fato oculto, desvios daquelas normas de conduta que sao proprias das consciéncias sas
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e emancipadas da supersti¢ao ... ndo € incorreto [o fato de] que o feiticismo, como se
diz, ‘estd no sangue’ dos negros africanos, e, em maior grau, no psiquismo dos brujos. A
brujeria é deficiéncia de evolucao. Os que nela creem seguem as mesmas crencgas; aparte
os blancos fetichistas que tanto se avizinham psicologicamente dos africanos, quando
nio se identificam com eles. Quando o brujo da Africa e de Cuba nao sio uma mesma
pessoa, entre eles nao ha nada além de um passo, uma geracao (Ortiz y Fernandes, 1917,
p-364-366; destaques no original).

Consideragobes finais

Na tentativa de produzir uma histéria natural da brujeria em Cuba seguindo a férmula
adotada pelo higienista Finley no controle do patégeno da febre amarela, Ortiz y Fernandes
consegue isolar os brujos simplesmente porque observa sua manifestacdo em certos ambientes e
mentalidades. De um lado, a hampa habanera figura como espécie de microcosmo, laboratério
no qual um conjunto de fendmenos poderia ser conhecido e observado.? De outro, sdo
identificados os vetores da disseminacdo das crencgas associadas aos brujos: um estado de
fragilidade e crise social que afeta a sociedade. Nao por acaso, o florescimento de espécies
diferentes de patdgenos — brujos, charlatdes e (falsos) homens de ciéncia — é tratado como
um mal semelhante.

Somos crédulos embora ndo nos reconhecamos como tal e alertemos incredulidade.
Temos a credulidade dos ignorantes. Sugestionam-nos os africanos com seus aparatos
selvagens, e a brujeria € [a mais| difundida manifestacdo psicorreligiosa, apesar de
nosso orgulho nacional e nossos alardes de superioridade mental e de despreocupacao.
Qualquer charlatdo de feira ri do nosso povo. Em Cuba, o homen-deus carrega as
massas que nele creem e que tremem diante das predi¢cdes de cataclismos sismicos
... Nossa credulidade é geral. Ndao sdo somente as supersticoes sobrenaturais que nos
impressionam. O charlatanismo encontra em Cuba uma terra promissora. Qualquer
cubano audaz ou estrangeiro que se autoproclame génio, homem de ciéncia ou artista,
conseguira convencer todos os seus ouvintes (Ortiz y Fernandes, 1997, p.43).

Para Ortiz y Fernandes, a crenca nos designios sobrenaturais do inforttinio seria resultado
da faléncia do Estado, das elites, dos governantes e da ciéncia no de diz respeito a oferta de
premissas, valores e conhecimentos pautados em uma ordem moral e positiva. O problema é
que, para os brujos, nao so as explicacoes e a cura, mas os problemas, eram de outra ordem. Na
linguagem deles — assinalam Ortiz y Fernandes e Castellanos (1916) — o mal, além de ser dario
e salacion, ¢ um agregado de diferentes coisas e agéncias. Ndo resultavam, portanto, de uma
concepcdo genérica e metafisica do que Ortiz y Fernandes chamou “social”, afetando o “corpo
social” e os cidaddos republicanos. Os brujos remediavam afetos localizados, objetificados
e identificaveis. A eles ndo importavam o cidaddo e suas relagdes com a ordem, o Estado e
a nacdo — como se ressente Ortiz y Fernandes —, mas os designios dos deuses, o desejo dos
homens e a sujeicdo dos corpos. Isso quer dizer que, embora de personagens como Boucourt
e Molina tenham assinalado nomes, origem, cor e outras inscricdes que os singularizavam,
foram suas agdes e, por conseguinte, a producao do engafio que os tornaram identificaveis.>*

Ortiz y Fernandes chega mesmo a advertir sobre o perigo de transigir essa logica e
tomar todos os negros como brujos. Importava conhecer quando e como a agéncia destes se
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manifestava e por que aqueles seriam os mais vulneraveis. Tal preocupacdo nao € notavel
apenas em LBN, é retomada em trés outros textos, publicados entre suas duas primeiras
edicoes. E neles que podemos encontrar as diferencas entre o que chamei de “duas
formas de fabricacdo dos brujos”. Os dois primeiros sdo de autoria de Ortiz y Fernandes —
La filosofia penal de los espiritistas: estudio de filosofia juridica, de 1915, e Hampa afro-cubana:
los negros esclavos (doravante LNE), de 1916. O terceiro, La brujeria y el fiafiiguismo en Cuba
desde el punto de vista médico-legal (1916), é de autoria de Israel Castellanos, criminélogo e
amigo de Ortiz y Fernandes.

Como ¢ prudente ndo exagerar na generalizacdo da brujeria como um problema dos
afro-cubanos, ha que oferecer uma explicacdo plausivel para a existéncia de seus praticantes.
Ortiz y Fernandes a encontra ndo exatamente nos tratados de criminologia, e sim em uma
espécie de experimentacdo. Trata-se da adog¢ao de uma distancia relativa que, segundo Arcadio
Diaz-Quifiones (1999), tera profunda implicacdo em toda sua obra. Qual seja, aquela que o
coloca frente a frente com a criminologia positiva de Cesare Lombroso e Enrico Ferri e com
as “leituras religiosas” e a “filosofia espiritista” de Allan Kardec.?® Conforme observou Ortiz y
Fernandes, uma leitura comparativa dessa literatura era projeto antigo. A similitude entre as
duas “filosofias” foi sugerida pelo professor de direito penal Gonzéles Lanuza, quando Ortiz
y Fernandes estudava na Universidad de La Habana. Mais tarde, na Italia, recebera incentivo
do proprio Lombroso para comparar “crencas acerca da criminologia que poderiamos
chamar de c6smica ou universal ... com outras cristalizacdes filos6ficas da criminologia do
nosso mundo” (Ortiz y Fernandes, 1915, p.7-8). Depois de apresentar seus argumentos sob a
forma de discurso inaugural da “academia teérico-pratica da universidade” em 1911, Ortizy
Fernandes os reuniu de forma mais sistematizada, publicando-os na Revista Bimestre Cubana
em 1914 e em livro no ano seguinte (Ortiz y Fernandes, 1915, p.7-8).

La filosofia penal de los espiritistas ndo é um livro sobre os brujos ou sobre os afro-cubanos,
e sim uma exploracdo em torno de pressupostos comuns que sustentam o materialismo
lombrosiano e o evolucionismo na filosofia espiritualista de Kardec. No¢des como
“inferioridade atavica”, “criminoso nato”, “desenvolvimento moral” e “antissociabilidade”
habitam os estudos produzidos por ambos. Observadas sob o ponto de vista penal, Ortiz
y Fernandes identifica pontos de convergéncia com conceitos utilizados por Kardec para
explicar o movimento e a acdo dos espiritos: “evolucdo”, “transmigracdo”, “amoralidade”,
entre outras. Como os espiritos responsaveis pelo “livre-arbitrio” na doutrina espiritualista
atravessavam temporalidades, sociedades e eventos em diferentes estdgios e formas
materiais — “encarnacdes” —, sob o ponto de vista penal deveriam ser vistos como agéncias,
atualizacoes — “forcas” —, e ndo substancia.

Para Ortiz y Fernandes, a filosofia de Kardec oferecia, simultaneamente, uma “teoria
evolucionista da alma” a maneira dos “bi6logos materialistas”, e uma “histéria natural dos
espiritos”, uma vez que o desenvolvimento dessas formas de consciéncia ndo comportava
estancamientos ou “retrocesso”. Sempre agéncia, a alma “pode aproveitar todos os instantes,
qualquer que seja o seu estado, o mesmo em uma situacao erratica ou de inmaterializacion
[desmaterializacdo], fora dos mundos estelares, ou mesmo em um estado de reincarnagdo, de
transito em qualquer pluralidade de mundos supostamente habitados” (Ortiz y Fernandes,
1916, p.15; destaques no original). Da mesma forma que uma relacéo hierarquica, envolvendo,
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ao mesmo tempo, perspectivas de escala e complexidade, que, para os bidlogos, por exemplo,
aproxima espécies de protozoarios e o homo sapiens, Ortiz y Fernandes identifica as relagcdes
que os espiritualistas estabelecem entre o “espirito primitivo” e o “espirito humano”.?
A forma humana nada mais seria que uma escala superior em um processo de estratificacao. Por
intermédio de “transmigracoes” e metamorfoses “infinitas”, formas “inferiores” e “atrasadas”
de consciéncia — microespiritos — tornar-se-iam mais “elevadas” ou “desenvolvidas” —
macroespiritos (p.15-16). Contudo, haveria paralelismo, e ndao concomitancia, entre a evolucdo
do espirito e da matéria, uma vez que a Gltima ndo é “nada mais do que o invélucro do
espirito, como o vestido é do corpo” (p.37).

Ortiz y Fernandes identifica paralelos entre a teoria da evolucao de Kardec e a criminologia
positiva de Lombroso e Ferri quanto a natureza relativa do delito. Da mesma maneira que
ndo existiria crime absoluto e concep¢des univocas de moralidade, valores creditados ao
dano moral ou material deveriam ser analisados a luz das circunstancias, chamadas fatores
“antropologicos”, “cosmicos” e “sociais”. Além do peso dos diferentes caracteres fisicos e
suas implicagdes psiquicas, haveria influéncia “reciproca” entre eles, o “meio” e o que Ortiz
y Fernandes (1916, p.37) chamou de “caldo de cultivo”. Essa indissociacdo faria da nogado de
“criminoso nato” - pilar do pensamento de Lombroso — um construto de tipo monista. Pois
se, para Kardec, a esséncia da acdo e da razdo repousaria no espirito, o mesmo ocotreria com o
que a filosofia penal denominou “livre-arbitrio”. O corpo — segundo os lombrosianos, matéria
determinante das acoes e inclinacdes diante do crime - seria apenas “forma” e “instrumento”
para os espiritualistas. Porque os espiritos evoluem e se transformam, aquilo que fazem e
afetam estd sempre em movimento. Ou seja, o partido dualista dos espiritualistas kardecistas
inverte o eixo do relativismo dos criminélogos lombrosianos, para os quais a singularidade
do corpo e das acdes a ele associadas faz com que o delito deva ser compreendido em relacdo
a afetos de ordem fisico-psiquicas.

Apesar das diferencas entre as duas perspectivas, Ortiz y Fernandes (1915, p.117) identificava
uma base comum entre o dualismo dos espiritualistas e o monismo dos lombrosianos. Ambos
partiam do evolucionismo e, portanto, “Ambos sempre terdo que pensar que existem homens
moralmente nao evoluidos, e por isso fatalmente lancados ao crime”. A compara¢ao conduz
Ortiz y Fernandes a um posicionamento, denominado “sincrético” (p.117). Nem os excessos
do dualismo espiritualista nem a radicalidade do monismo dos lombrosianos, mas o ponto
em que convergem: a maneira pela qual, apoiados em uma concepg¢ao evolucionista da
transformacdo do espirito e da matéria, observam os fendmenos sobre os quais se debrucam
sempre “em relacdo” a uma multiplicidade de afetos. Desse modo, para Ortiz y Fernandes, uma
das maneiras de tomar partido de ambas as posicdes foi transitar por diferentes intervencoes
para o problema da criminalidade em Cuba: a criminoldgica, a do direito penal, a filosofica,
a sociolodgica e a historica. Essa escolha nos leva para o segundo texto publicado entre as
duas edicdes de LNB.

Ha diferencas entre corpos e espiritos dessemelhantes. Ortiz y Fernandes toma para
si a tarefa de observa-las a partir de um ponto de vista sociolégico e as apresenta sob a
forma de uma transformacdo pontuada por cronologias e descricdes variadas. Em 1916,
da prosseguimento a seu projeto de confeccdo da trilogia, publicando a segunda parte da
Hampa afro-cubana, essa com o subtitulo Los negros esclavos. Estudio sociologico y de derecho
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publico. O autor, além de dar continuidade ao tema - brujeria —, reconhece a necessidade
de trata-lo segundo outro enfoque. Ndo é por acaso que la vamos reencontrar aquela que,
na verdade, seria a primeira versdo modificada da introducao, intitulada “Adverténcias
preliminares”, e outras versoes de capitulos da primeira edi¢do de LNB (1906). Com adicdo
de cinco paragrafos finais, o capitulo primeiro, “La mala vida cubana”, é republicado em LNE
(1916) com o titulo “Introduccion a La mala vida cubana”. “Los negros en Cuba”, segundo
capitulo de LNB (1906), é reproduzido e mantido na mesma sequéncia no livro de 1916.

Areproducdo de passagens de LNB (1906) em LNE (1916) passaria despercebida se os trechos
adicionados nao sugerissem um engenhoso artificio de produzir uma histéria social da mala
vida estendendo as impressdes coetaneas de Ortiz y Fernandes para um lugar do passado,
o tempo da escraviddo. Ou seja, onde, em LNB (1906 e 1917), se 1é “o presente livro é uma
modesta contribui¢do a empresa cientifica de tanta monta. Seu objeto é o estudo da brujeria,
uma das principais caracteristicas da hampa de Cuba” (1917, p.22), em LNE encontramos “o
presente livro ¢ uma modesta contribuicdo a empresa cientifica de tanta monta. Este livro
nao estuda os negros escravos s6 do ponto de vista juridico, nem tampouco filos6fico ou
econOmico ... mas, preferencialmente, do ponto de vista sociol6gico” (1916, p.15).

Em LNE, o foco na criminalidade e na “primitividade moral” permanece, embora associado
a fontes distintas.?” Sdo utilizados obras e dados estatisticos produzidos por institui¢des
coloniais, descricoes de viajantes e relatorios médicos da segunda metade do século XIX.
Essas fontes se misturam aos argumentos de José Antonio Saco (1962) quanto as causas da
decadéncia moral dos escravos. Temas como o da suposta primitividade inata dos africanos
escravizados, a crueldade do trafico colonial e a fraqueza institucional da “sociedade cubana”
estruturam o emprego das fontes e reforcam seus argumentos de que os efeitos da escravidao
eram anteriores, mais profundos e dificeis de apagar. Para Ortiz y Fernandes, assim como os
brujos, assujeitados pela crenca nos designios sobrenaturais, os africanos tornados escravos
foram expropriados de sua “religido”, seus valores e moralidades. Confrontado com os
argumentos de La filosofia penal de los espiritistas (1915), parece claro que um possivel
proposito da trilogia era o de oferecer evidéncias das multiplas materializacdes de “espiritos
atrasados” (“primitivos”) marcados pelo sofrimento, ou “encarnac¢des” de um psiquismo
atavico. Quando oferece evidéncias acerca do trafico escravo em Cuba e suas implica¢des na
formacdo da “psicologia social” e da sociedade cubana, Ortiz y Fernandes trata de inventariar
um tipo particular de “transmigracdo”: “historia natural dos espiritos” ganhava, entdo, sua
interpretacdo sociologica.

A sociologia proposta por Ortiz y Fernandes em LNB e LNE é complementar a outros
experimentos cientificos em torno dos problemas relacionados a criminalidade em Cuba, como
mostram seus “La Imigraciéon desde un punto de vista criminol6gico” (1907) e La identificacion
dactiloscopica (1913). Porém, é nos escritos de outro autor que vamos localizar o terceiro
conjunto de explicacdes sobre modos de proceder dos brujos, dessa vez construido a partir de
um ponto de vista médico-legal. O bacharel Israel Castellanos € um autor proximo a Ortiz y
Fernandes e que com ele compartilha parte relevante dos dados coletados na penitenciaria de
Havana (Bronfman, 2004). Seu propo6sito em La brujeria y el fiafiiguismo en cuba desde el punto
de vista médico-legal (1916) é diferenciar o modus operandis de brujos e fiafiigos.?®

v.22,n.2, abrjun. 2015, p.483-505 499



Olivia Maria Gomes da Cunha

E necessario definir o brujo e o fiafiigo conforme sua manifestacio social, de acordo
com sua atuacdo no meio civilizado no qual milita, segundo suas reacdes — como
podemos dizer, antecipando-nos a futura ‘quimica socioldgica’ - ja que o 7iafiigo e o
brujo, considerados dessa maneira, sdo simples corpos definidos, dotados de propriedades
africanas, caracterizados por energias psicoantropolégicas especiais (Castellanos, 1916,
p-8; destaques no original).

Ao contrario dos 7iafiigos, caracterizados por seu “espirito de associa¢do e seu 6dio ao
branco” e “a vinganca e a agressdo”, os brujos rezam, bendizem, “tém imagens grosseiras” e
uma relacdo intima com “objetos deificados” por meio dos quais pressagiam e profetizam
(Castellanos, 1916, p.9). Feiticeiros, sacerdotes e agoreiros tém uma “religido”. Naiiigos sao
apenas “sangrenta delinquéncia” (p.10). Citando Ortiz y Fernandes, Castellanos observa que
“a brujeria € deficiéncia de evolucdo” (p.12). Por esse motivo, o que lhe interessa é produzir
o que designou sociografia (p.83), provas “graficas” do psiquismo de ambos, a partir de
evidéncias nao oferecidas por Ortiz y Fernandes. Porém, depois de reunir dados médico-legais,
Castellanos reconhece ser impossivel individualizar os brujos “devido ao seu indice cefalico ou
racial”, mas, sim, por “suas caracteristicas etnograficas e intimeros fatores tradicionais”, que se
unem. Sua sociografia consiste em associar o comportamento dos brujos aos “usos e costumes
dos paises africanos”, ao “ritualismo e outras formas legendarias” (p.83): o pano que cobre
a cabeca de Boct, o uso de barba, os colares e outros objetos necessarios ao cumprimento
de suas funcdes religiosas. A tarefa de “sociografar” nada mais era do que levar as Gltimas
consequeéncias a sociologia proposta por Ortiz y Fernandes nos dois primeiros volumes de
sua Hampa afro-cubana,

o trabalho penoso, ainda que frutifero, de fixar no papel as sobrevivéncias africanas
atuais, e exumar as que existiram antes ... para oferecer ao sociélogo um museu onde,
a partir de dados e materiais analisados, possa estabelecer a participacao da raca negra
em nossa sociedade e ... definir sociologicamente o que somos, o que fomos e auxiliar-
nos a chegar ao que devemos ser com fundamentos positivos (Ortiz y Fernandes citado
em Castellanos, 1916, p.107).

Finalmente, esse rapido percurso por trés textos cuja composicdo se insere entre a
primeira e a segunda edicdes de LNB mostra de que maneira ideias como evolucdo, espirito
e primitivismo pareciam muito mais afeitas a uma percepcdo sociologica e espiritualista do
objeto do que — necessariamente um compromisso de Ortiz y Fernandes com o racialismo de
Tylor — uma adesdo as preocupacoes de Nina Rodrigues (2006, p.29) com os condicionantes
cognitivos dos “africo-bahianos” ou aos argumentos de Hubert e Mauss sobre a relagdo entre
a magia e a ciéncia (Ibarra, 1990). Ortiz y Fernandes nado parecia convencido de que o objeto
de cuja elaboracdo participara estava totalmente pronto e estabilizado; talvez por isso LNB
tenha se transmutado em um hibrido, sendo feito e refeito em diversos textos, posteriormente
estendidos e associados a outros projetos e objetos. O que o olhar cientifico e positivo de
Ortiz y Fernandes foi capaz de reter foi apenas um instante em um longo e incontrolavel
processo de transformacao.
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NOTAS

'E possivel que Ortiz y Fernandes estivesse na Europa quando do recebimento dessa carta (Garcia-Carranza,
1970, p.16), e que a sugestao ao livro de A.B. Ellis feita por Nina Rodrigues tenha resultado nas intimeras
referéncias que Ortiz faz a The Yorubd speaking peoples of the slave Coast of West Africa.

2 Nessa e nas demais citagoes de textos em outros idiomas, a traducao € livre.

3 Para informacdes sobre a vida e a obra de Ortiz y Fernandes, ver Garcia-Carranza (1970). Sobre as relacdes
de Ortiz y Fernandes com a nascente ciéncia criminoldgica em Cuba, ver Ortiz y Fernandes (1905), Bronfman
(2002, 2004, 2005); sobre a influéncia da sociologia positivista e as criminologias espanhola e latino-americana,
ver Naranjo Orovio e Puig-Samper (2000), Ortiz Garcia (2001) e Amador (2008).

4 A ambiguidade e as controvérsias decorrentes do uso do termo brujo quando da publicacdo de LNB, bem
como a preferéncia de Ortiz de tratar os brujos descritos pela imprensa como objeto da ciéncia, explicam
a manutencdo da sua grafia em espanhol ao longo deste texto. Artificio semelhante é utilizado quando da
referéncia a utilizacdo do derivativo brujeria. A mesma justificativa serve para a manutencdo do espanhol nos
termos raza, negro, afro-cubano, blanco e amarillo, e em expressoes que tém sentidos bem especificos no livro.
Esse é o caso da referéncia a LNB como um conjunto de apuntes — ideia que atesta o carater provisorio e, ao
mesmo tempo, os argumentos e a tese desenvolvida no livro — e termos oriundos da fisica, da quimica e da
medicida, como transfusion e fusion. Em vez de fazer alusdo exclusivamente a processos fisicos e quimicos
envolvendo troca e combinacdo de substancias, sdo utilizados para descrever os processos de contamina¢ao
e reproducdo de conceitos, praticas e ideias associados aos chamados brujos.

5 LNB dialoga com outros textos inspirados tanto no positivismo lombrosiano como na popularidade da
criminologia socioldgica entre os juristas espanhdis. Ainda que Ortiz y Fernandes tenha recorrido a E.B. Tylor
(Primive culture, 1871), J.G. Frazer (The golden bough, 1890), A. Lefévre (La religion, 1892) e a M. Mauss e H.
Hubert (Essai sur la nature et fonction du sacrifice, 1899) para temas que considerava caros a “religiao”, coletou
dados na etnografia colonial de A.B. Ellis (The Yoruba speaking peoples of the slaves Coast of West Africa, 1894;
The land of fetish, 1883), Bowen (Gramar and dictionary of the Yoruba language, 1858), Bouche (Etude sur la langue
Nago, 1880), Lebrun-Renaud (Les possessions Frangaises de I’Afrique Occidental, 1886), Crowther (Vocabulary
of the Yoruba language, 1852), Ratzel e Corre (Le crime en pays Creoles, 1890) e Quatrefages (I’espéce humaine,
1877) para entender o uso da linguagem, as formas de nomeacao, os costumes, o folclore e os condicionantes
“raciais” — a questdo era focalizar os efeitos da primitividade quando deslocada do seu ambiente “natural”.
Dentre os autores cubanos, destaca-se Antonio Bachiler Y Morales (Los negros, 1887). Nao é meu propdsito
compilar todas as referéncias que aparecem em Hampa afro-cubana. A selecao aqui reproduzida visa oferecer
uma amostra do ecletismo tedrico que caracteriza o texto.

¢ A obra de Ellis em questdo é The Yorubd speaking peoples of the slave Coast of West Africa. Para uma analise
diversa acerca da recepgao e dos usos do livro de Ellis, ver Matory (1999).
7 Na versao publicada em portugués na Revista Brazileira em 1896, Nina Rodrigues (2006, p.33) lamentava

também nao ter podido valer-se da leitura do “missiondrio Bowen”, “a fim de verificar até onde as crencas,
praticas e rituais seguidos na Bahia se conformam”.

8 Em um inventario da Colecao Fernando Ortiz do Instituto de Literatura y Linguistica, a referéncia a esses
fragmentos aparece sob indexadores como: “Brujos-Cuba-Hist6ria”, “Brujeria”, “Brujeria-Cuba” e “Cabildos”
(Instituto..., s.d.).

? Dilley (1999) localiza as implica¢cdes conceituais e epistemoldgicas que os usos e, por sua vez, as criticas
aos usos da nocao de contexto tém produzido nos debates tedricos recentes da disciplina.

19 Termo utilizado pela primeira vez no estudo de Rafael Salillas sobre criminalidade em Madri El delincuente
espariol: Hampa. Antropologia picaresca, publicado em 1898, para referir-se a bairros marginalizados. Ao ser
adotado por Ortiz y Fernandes, possivelmente aludiu a Colén, regido antiga da cidade que concentrava
barracones (alojamentos e habitacdes construidas para abrigar a populacdo escrava), mercado escravo
e, ja no século XX, uma moderna penitencidria (Palmié, 1998, p.357). Uma descricao romanceada de
casos considerados analogos ao de Zoila foi publicada, em 1908, em A policia y seus mistérios, por Roche y
Monteagudo (1925, p.125).

1 Por africanos Ortiz y Fernandes se refere aos escravos nao nascidos em Cuba — oriundos ou ndo do continente
africano. Ndo se trata, portanto, de origem geografica. Quanto a criollos, manter o termo em espanhol visa
preservar seu sentido especifico naquela lingua e diferencié-lo de “crioulo”, em portugués, utilizado no periodo
para referir-se a escravos nascidos no Brasil — e ndo as pessoas livres ou escravas nascidas nas colonias, como
em espanhol -, tornando-se, mais tarde, referéncia a cor de pele.
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12 Para analises desse e outros casos envolvendo acusacao de brujeria no periodo, ver Helg (1990, p.243),
Chaévez Alvarez (1991), Roman (2007), Palmié (2002, p.211 e s.) e Bronfman (2002, 2004).

13 Segundo Garcia-Carranza (1970, p.16), LNB foi finalizado em 1905. A carta de Cesare Lombroso que serve
de introducdo para a edi¢do espanhola de 1906 tem data de 20 de setembro de 1905.

4 No original: “Estudio metddico y positivista de la poliétnica delincuencia cubana”.

1> Com base nessas observagoes, Carrién publicou duas importantes novelas naturalistas, Las honradas (1917)
e Las impuras (1919) (Palmié, 2002; Diaz, 2005, p.230).

16 Nao hd espaco, aqui, para aprofundarmos o papel da fotografia em LNB. Uma anélise pormenorizada dos
efeitos dos artefatos iconograficos no experimento de Ortiz y Fernandes é parte de um livro em fase final
de preparacdo.

7 Em La filosofia penal de los espiritistas, Ortiz y Fernandes (1915, p.68) utiliza a expressdo caldo de cautivo.

18 Diferentes usos do conceito de “fetiche” e suas diferentes apropriacdes entre autores “coloniais” e modernos
foram analisados por Pietz (1985, 1987, 1988). Para uma releitura e uma critica de sua aplicacao na analise
de material etnografico oriundo dos contextos afro-americanos, ver Latour (1996), Palmié (2006), Sansi
(2008), Goldman (2009) e Pires (2011).

19 Os temores de Ortiz y Fernandes quanto ao acirramento do 6dio racial tinham outros motivos, e, como
nos advertiu Latour (1993), é impossivel deixar de lado a a¢do das agéncias politicas na realizacdo dos
objetos cientificos. Os eventos de 1912 conhecidos como la guerra das razas tém efeitos na diligéncia com a
qual Ortiz y Fernandes da énfase aos propositos “sociologicos” do livro quando da segunda edicdo (1917).

20 Como também observou Palmié (2002), a metédfora pasteuriana é clara e presente ao longo de LNB.

21 O sentido de corrupgao/alteracao de praticas religiosas é referido numa dire¢do inversa em outra passagem,
quando Ortiz y Fernandes (1917, p.133) observa que o “catolicismo também corrompeu os ritos fetichistas
emprestando-lhes algumas de suas férmulas”.

22 O conceito funcionara como um operador analitico central no pensamento de Ortiz y Fernandes, e a sua
posterior reconfiguracdo semantica — evocada na utilizacdo no conceito de “transculturacdo” — possibilitara
o reenquadramento de seus escritos.

% Nogdes como “sociedade” e “nacdo” aparecem como termos afins nos escritos de Ortiz y Fernandes desse
periodo (1906-1917).

2 Os termos darfio (dano, maleficio, feiticaria), salacion (mistura, purificacdo, feiticaria, limpeza espiritual),
agoreiro (feiticeiro) e engaiio (blefe, erro, vertigem) tiveram diferentes significados ao longo do texto e nos
argumentos do autor. Para preservar seus efeitos e complexidade de sentidos que resultam do seu emprego,
foram mantidos em espanhol.

% Diaz-Quifiones (1999) ofereceu-nos uma das mais interessantes possibilidades de leitura da obra de Ortiz
y Fernandes. Todavia, algumas passagens de seu argumento sugerem que essa singularidade teria afastado
Ortiz y Fernandes do determinismo criminolégico lombrosiano — curiosamente atribuido as leituras de
Nina Rodrigues —, constituindo, dessa forma, a base sobre a qual o uso do conceito de transculturacion sera
utilizado pelo autor no final dos anos 1930. Embora veja com parcimonia essa espécie de génese conceitual,
concordo com o autor quanto a enorme relevancia do contato de Ortiz y Fernandes — sendo com os circulos
espiritistas cubanos — com o Livro dos espiritos (1861) no mesmo periodo em que tenta explicar o contato
com o sobrenatural atribuido aos brujos.

26 A critica aos “metafisicos” e “espiritualistas” nao é fortuita. Segundo Nye (1976, p.37), em um momento
de expansdo e visibilidade das ideias de Lombroso na Itdlia e na Fran¢a na década de 1880, entre aqueles
que advogavam em prol do livre-arbitrio — conhecidos como “metafisicos” — estavam juristas e penalistas.
Entre os mais ardentes defensores de Lombroso e das ideias da “criminalidade nata”, estavam os médicos,
sobretudo os neurologistas, psiquiatras e especialistas em medicina legal. Essa oposicdo também inclui os
socidlogos e, na sua variante no campo juridico, a “sociologia penal” da qual Ortiz y Fernandes era, também,
um atento seguidor.

7 Republicado em 1975 e reimpresso em 1988, ganhou nova edicdo corrigida em 1986.

2 Sobre os fiafiigos e abakuds, integrantes de sociedade secreta e religiosa sediada na regido portudria de
Havana, ver Palmié (2002), Palmié e Pérez (2005) e Brown (2003).
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