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0OS MORTOS OPERATIVOS,
DO MUNDO ANTIGO A QUIMBANDA
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RESUMO: Este estudo reconstitui a longa carreira do morto como recurso magico, ndo como resi-
duo passivo do Julgamento, mas como agente operativo que trabalha para o vivo. Parte das cate-
gorias técnicas da necromancia greco-romana (0 &wpog, o dtagog, o fratofavatog: o morto pre-
maturo, o insepulto, o de morte violenta) e do pdredros dos Papiros Mdgicos Gregos; passa pela
dobra cristd que, no mito cipridnico do Séc. IV, rebaixa os mortos e os deuses a demdnios impo-
tentes (Agostinho; a Confissdo de Sdo Cipriano); mostra o retorno da necromancia negada nos
Livros ibéricos de Sdo Cipriano do Séc. XIX (terra de cemitério, pregos de caixdo, Maria Padilha e a
sua familia de espiritos); acompanha o seu aporte ao Brasil e a sintese com o morto operativo
africano, o banto bakulil e nkiiyt sob o signo da Kalunga, o yortibd égtin; e conclui no égiin capataz
da Quimbanda e na faca de égtin, a credencial ritual pela qual o operador evoca e comanda os
mortos. O norte é o marco MAGOS-MAGE{A: homologia morfolégica controlada com os papiros, des-
cendéncia genealdgica na linha e cultura ritual ciprianica.

Palavras-chave: necromancia - mortos sem descanso - paredros - biaiothdnatoi - Kalunga - égun -
faca de égin - Quimbanda - Sdo Cipriano - homologia morfolégica controlada.

I. O MORTO QUE TRABALHA

pge & atpa keAave@Eg: al &8’ ayepovto Puyai vTeE EpéBeug vekbwv katatebvnwmtwy — escor-
reu sangue negro; e elas se ajuntaram, as almas, desde o Erebo, dos falecidos mortos.

— Homero, Odisseia X1.36-37

H4, no fundo de quase toda feiticaria, um morto que trabalha. Antes de ser objeto de luto ou de teo-
logia, o morto foi, no mundo antigo como na Quimbanda, um recurso:! uma forca que o operador
convoca, prende e dirige para um fim. Este estudo reconstitui a carreira desse morto operativo, do
fosso de sangue da Nékyia homérica (vékula, «consulta aos mortos») a faca de éguin do terreiro bra-
sileiro, e sustenta uma tese s6: o que atravessa trés milénios ndo é uma crenga, mas uma técnica, a
de extrair do morto sem descanso uma agéncia utilizavel.2

1 A intuicdo de que o morto precede a teologia doutrinal como objeto de culto (de que houve, na origem, uma religido dos
mortos) tem a sua formula¢do fundadora em Numa-Denys Fustel de Coulanges (1830-1889): «Estabeleceu-se desse modo
uma verdadeira religido da morte, cujos dogmas logo se reduziram a nada, mas cujos ritos duraram até o triunfo do Cristi-
anismo» (A CIDADE ANTIGA, trad. Frederico Ozanam Pessoa de Barros. Sdo Paulo: EDAMERIS, 1961, Livro |, cap. II, «O Culto
dos Mortos»). Para os antigos, prossegue o autor, «cada morto era um deus», e o timulo era o seu templo, exibindo em
latim e grego a inscri¢do sacramental Dis Manibus, theois chthoniois («aos deuses Manes, aos deuses ctonicos»). O morto
operativo ndo é, pois, supersticdo tardia, mas o residuo persistente do mais arcaico dos cultos, e a prépria mengio a sua
duragio «até o triunfo do Cristianismo» antecipa a dobra cristd da Segio III. Cita-se Fustel, contudo, como marco historio-
grafico, hoje temperado pela critica as suas generalizacdes.

2 A cena inaugural é a evocacdo dos mortos de Ulisses, Od. X1.23-50, que a filologia antiga ja designava pelo titulo vekuia
(nékyia, «rito dos mortos»). Cumpre distingui-la da katdbasis (katafaotg, «descida» ao mundo inferior, como as de Orfeu
ou de Héracles): Ulisses ndo desce, mas convoca: permanece a borda do Hades, e sdo os mortos que acorrem a cova ritual
(béthros, B6Bpog). Cf. Karl Reinhardt, The Adventures in the Odyssey, in Seth L. Schein (ed.), READING THE ODYSSEY: SELECTED
INTERPRETIVE ESsAYS (Princeton: Princeton University Press, 1996): pp. 119-120, sobre essa forma de convocagédo. O porme-
nor doutrinario é de teor semantico: em seu estado natural as almas homéricas sdo aphradées (a@padéeg, «sem discerni-
mento», privadas da phradé que faz possivel a fala inteligente, Od. X1.476), e s6 o sangue lhes restitui, por um tempo, a
palavra, mesmo Tirésias, que fala antes de beber, apenas profere némertéa (vnueptéa, «coisas infaliveis, veridicas», Od.
X1.96, 148) depois de o provar. A exce¢do a essa regra anuncia, desde j3, a tese deste estudo, o insepulto: como observa



A palavra que nomeia o campo é grega e precisa: nekyomanteia (vekvopavrteia, «divinagcdo pe-
los mortos»), donde o latino necromantia. Mas o morto antigo ndo servia apenas para prever: servia
para agir. Daniel Ogden distingue, no dossié greco-romano, a consulta oracular do morto e o seu em-
prego como assistente: 0 morto que, uma vez dominado, executa a vontade do mago.3 E esta segunda
funcao, a operativa, que interessa a uma genealogia da Quimbanda, onde o morto ndo é sobretudo
consultado, mas posto a trabalhar.#

Convém, desde j4, precisar de que morto se trata. Nem todo defunto é operativo: a Antiguidade
selecionava, entre os mortos, uma minoria inquieta e disponivel. Sarah Iles Johnston fixou-lhes as
categorias: o doros (Gwpog, «o que morre antes do tempo»), o dtaphos (&ta@og, «o insepulto, o sem
ritos finebres») e o biaiothdnatos (flato8avatog, «o que morreu de morte violenta»). Sdo mortos
«detidos na fronteira», que «ndo estdo mais entre os vivos, nem ainda no seu lugar préprio no reino
dos mortos». Exatamente por marginais, tornam-se recrutaveis, e é essa marginalidade que a Quim-
banda reconhecera no seu kiumba e no seu égtin sem assento.>

O nervo teolégico da questdo é uma promessa. Ao morto operativo corresponde sempre uma
instancia que o eleva e o comanda: nos papiros, um deus cténico ou o mago que o subjuga; no cipri-
anico, o Diabo que promete ao feiticeiro autoridade «ap6s a morte»; na Quimbanda, o Exu tutelar que
confere ao operador o «poder de evocar e comandar égtin». A técnica é vazia sem essa outorga: o
morto s6 trabalha para quem recebeu a credencial de o comandar. Este estudo é, no fundo, a histéria
dessa credencial: como ela se enuncia na Antiguidade, como a lenda crista a nega, e como ela reapa-
rece, integra, na faca de égiin da Quimbanda.¢

Sarah Iles Johnston, «o fantasma de Elpenor, companheiro de Ulisses, [...] € capaz de reconhecer e falar com Ulisses mesmo
sem beber o sangue, [porque] o seu corpo ainda nao recebeu ritos fiinebres» (Sarah Iles Johnston, RESTLESS DEAD: ENCOUN-
TERS BETWEEN THE LIVING AND THE DEAD IN ANCIENT GREECE. Berkeley-Los Angeles: University of California Press, 1999, pp. 9).
Por ser dtaphos (Gta@og, «insepulto»), Elpenor permanece deste lado da fronteira e, por isso, operativo. Sobre a nékyia
como cena fundadora da necromancia greco-romana, cf. Daniel Ogden, GREEK AND ROMAN NECROMANCY (Princeton-Oxford:
Princeton University Press, 2001): cap. 6.

3 Também: necromancia, i.e. mantica com os espiritos dos mortos; e necrurgia, operagdes rituais com espiritos de mortos
para todo tipo de finalidade.

4 Daniel Ogden, GREEK AND ROMAN NECROMANCY, ed. cit., é o estudo de referéncia sobre o tema. Do mesmo autor, o0 SOURCEBOOK
define a necromancia «no seu sentido original, divinagdo a partir dos mortos», e discrimina-lhe os métodos: a evocacdo (nos
oraculos dos mortos ou junto aos timulos), ja atestada na Odisseia e, no periodo romano, «<uma nova variedade de necro-
mancia ao lado do método de evocagdo: a reanimacdo de cadaveres», ligada a necromancia por manipulagdo de cranios
como assentamentos de espiritos (Daniel Ogden, MAGIC, WITCHCRAFT, AND GHOSTS IN THE GREEK AND ROMAN WORLDS: A SOURCE-
BOOK, 22 ed. Oxford: Oxford University Press, 2009, caps. 1 e 9). A este estudo interessa menos a evocagdo para consulta do
que o aproveitamento do morto como agente e assistente, o pdredros, adiante tratado. O termo grego vekvopavteia (nekyo-
manteia; var. vekpopavteia) e o seu decalque latino necromantia comparecem ja em Agostinho de Hipona (354-430), que
atribui a Marco Teréncio Varrdo (116-27 a.E.C.) a noticia da sua origem persa: «Este género de divinagdo, diz 0 mesmo
Varrdo, foi trazido dos persas, e dele - recorda - se serviram tanto o préprio Numa como, mais tarde, o fildsofo Pitagoras»
(Agostinho, De ciuitate Dei VII.35, ed. B. Dombart & A. Kalb, Corpus Christianorum, Series Latina 47. Turnhout: Brepols,
1955). O restante do passo, a defini¢do de vekvopavteia pelo sangue, é citado adiante (Segao III).

5 Sarah Iles Johnston, Restless Dead, ed. cit., pp. 127-128 e glossario. As trés categorias sdo etimologicamente transparentes
e definem, cada uma, uma modalidade de morte «errada»: o déros (Gwpog: a- privativo + héra, dpa, «tempo, estacio, idade
devida») é o morto «fora do seu tempo»; o dtaphos (&ta@og: a- + tdphos, Td@og, «sepultura, funeral»), o «sem sepultura»;
o biaiothdnatos (BratoBavatog: bia, Bia, «violéncia» + thdnatos, Oavatog, «morte»), o de «morte violenta». Johnston sinte-
tiza-o: «trés tipos de mortos sdo quase sempre presumidos perigosamente inquietos: os que nio receberam ritos finebres
(dtaphoi), os mortos prematuros (doroi) e os de morte violenta (biaiothdnatoi)». E essa condigio fronteirica que os torna
operativos: por marginais, escreve a autora, tornam-se «presa mais facil para o operador - ndo eram nem impedidos nem
protegidos pelas muralhas do Mundo Inferior». Retenha-se um pormenor que ressurgira no fecho (Se¢ido VII): como os
timulos dos mortos violentos «raramente, ou nunca, [eram] assinalados como tais», o feiticeiro antigo tinha, ndo raro, de
escolher um timulo «at random» («ao acaso»), antecipacdo exata da sepultura sem identificacdo exigida pela faca de égtin.
6 A estrutura «morto operativo + instancia que o outorga» é o invariante que percorre as trés tradigdes: em nenhuma o
operador comanda o morto por poder proprio, mas por autoridade delegada. (a) Nos papiros, o morto é constrangido (pelo
préprio mago ou por uma poténcia ctonica que o subjuga em seu favor), num regime em que, como observa Daniel Ogden,
«a no¢ao de que a magia podia constranger os deuses era comum» (MAGIC, WITCHCRAFT, AND GHOSTS IN THE GREEK AND ROMAN
WOoRLDS, ed. cit.); cf,, sobre o dominio e a subjuga¢do do morto, GREEK AND ROMAN NECROMANCY, ed. cit. (b) Na lenda ciprianica,
a autoridade é conferida pelo Diabo, que coloca sob 0 mago «uma falange inteira de demdnios, comandada pelo dragao ou
diabo» (Ryan Bailey, THE CONFESSION OF CYPRIAN OF ANTIOCH: INTRODUCTION, TEXT, AND TRANSLATION. M.A. thesis, McGill Univer-
sity, Montreal, 2009, sobre a Confissdo 8.5): Cipriano comanda os demonios menores porque um poder maior lhe outorgou.
(c) Na Quimbanda, a outorga materializa-se num instrumento que, significativamente, ndo pode ser autoconferido: o indi-
viduo pode preparar e dar o ase de faca de égtin para terceiros, mas ndo pode preparar para si mesma; ela o recebe por
uma outorga de instancia maior no culto, o seu mestre ou tdta de Quimbanda. Em todos os casos, o poder sobre o morto é
recebido, e ndo originario.



0 método é o ja fixado nos estudos anteriores, e aqui é indispensavel. Entre os Papiros Mdgicos
Gregos e a Quimbanda ha homologia morfolégica controlada (mesma estrutura, sem descendéncia
documentada): ninguém sustentara que o tdta-nganga leu Preisendanz. Mas entre a necromancia da
Antiguidade tardia, os Livros ibéricos de Sdo Cipriano e a feiticaria luso-brasileira ha descendéncia
genealdgica (uma transmissao histdrica de fato, por via do impresso ciprianico). Confundir os dois
eixos seria fabricar uma falsa linhagem; separa-los é o que permite dizer, com rigor, o que a Quim-
banda herdou e o que apenas repete de modo convergente.”

Uma nota sobre as fontes. Toda referéncia a Quimbanda far-se-a no plano documental e etno-
grafico, tratando a literatura do autor como fontes primarias de uma tradi¢cdo viva, e ndo como curi-
osidade. Do mesmo modo, o material antigo serd lido nas suas edi¢des criticas, e o ciprianico ibérico
no corpus dos Livros de Sdo Cipriano tal como circularam em Portugal e Espanha. O que se busca ndo
é pitoresco comparativo, mas a demonstragdo de uma gramadtica (a do morto posto a trabalhar) que
a Quimbanda realiza hoje com coeréncia proépria.

I1. A NECROMANCIA GRECO-ROMANA:
O MORTO SEM DESCANSO COMO RECURSO

Feitico amoroso de atragdo realizado com a ajuda de herdéis, gladiadores ou daqueles que tive-

ram morte violenta.
— PGM 1V.1390-1495

A cena-mae da necromancia ocidental é a nékyia do Canto XI da Odisseia. Ulisses cava um fosso (bd-
thros, B66pog), verte libagcdes e sangue, e as almas acorrem: sé depois de beber o sangue negro é que
os mortos recuperam a fala e o saber. O detalhe é doutrinario e ndo decorativo: o morto, por si, é
«cabeca sem vigor» (nekyon amenénd kdréna, vexOwv duevnva kapnva); € o sangue do vivo que o
reativa. Toda a necromancia posterior, paga e cristd, opera sobre esse pressuposto: o morto € potén-
cia adormecida que o operador desperta e alimenta.8

7 Os dois eixos do método (homologia morfoldgica controlada vs. descendéncia genealégica) reformulam, para o estudo
comparado da religido, a distin¢do que a anatomia comparada de Richard Owen (1804-1892) fixou entre homologia e ana-
logia, e que Jonathan Z. Smith (1938-2017) recolocou no centro do debate: «<uma homologia é uma semelhanga de forma
ou estrutura entre duas espécies herdada do seu ancestral comum; uma analogia, uma semelhanc¢a de forma ou estrutura
entre duas espécies que nao partilham ancestral comum» (Jonathan Z. Smith, DRUDGERY DIVINE: ON THE COMPARISON OF EARLY
CHRISTIANITIES AND THE RELIGIONS OF LATE ANTIQUITY. Chicago: University of Chicago Press, 1990). Uma precisdo se impde: em
rigor biolégico, a semelhanca estrutural sem ancestral comum é, para Owen, a analogia, de modo que a nossa «homologia
morfoldgica» retém «homologia» no sentido morfolégico (correspondéncia de forma), mas nega deliberadamente a des-
cendéncia; é o adjetivo «controlada» que marca essa suspensdo: admite-se o paralelo de estrutura, barra-se a inferéncia de
origem. A cautela responde ao alerta do préprio Smith de que, na pratica, «sé as comparagdes genealdgicas sdo tidas por
dignas de nota», ao passo que as analogias, por ndo «ameagaremy, sdo descartadas como sem interesse. O marco MAGos-
MAGEIA recusa os dois erros simétricos: ndo infla a analogia em genealogia (o paralelo Quimbanda«<papiros é estrutural,
nio uma filiagiio), nem despreza a homologia estrutural como irrelevante. A «descendéncia genealégica» reserva-se apenas
o0 que é documentavel como transmissao historica, e é ai que se situa a difusdo do impresso cipridnico como canal real. Cf.
Fernando Liguori, MAGoS: DOS PAPIROS MAGICOS GREGOS A QUIMBANDA e MAGEI{A: REGIMES DE EFicAciaA (Sao Paulo: Clube de Auto-
res, 2026); e, sobre o canal ciprianico, José Leitdo, SAINT CYPRIAN: SAINT OF NECROMANCERS (Hadean Press, 2020).

8 Homero, Odisseia X1.24-37 (a escavagdo do bdthros, as libagdes e o sangue) e 147-149 (Tirésias explica que sé o sangue
devolve a fala as almas). O pressuposto é uma verdadeira antropologia da morte: ao morrer, a psyché (yruxm, «sopro-alma»)
abandona o corpo como um eidélon (ei8wAov, «imagem, fantasma»), privado das phrénes (@péveg, «sede do pensamento»)
e do ndos (voog, «mente, entendimento»); por isso a alma desencarnada é, em seu estado natural, débil e sem discerni-
mento, comparada pelo poeta a uma sombra (skid, okid), a fumaca (kapnds, kamvog) e a um sonho (dneiros, 6vetpog; cf. Od.
X.495; X1.207 e 222). E essa debilidade que o sangue suspende por um instante. Reinhardt fixa-lhe o sentido: «a ansia delas
por sangue significa o seu desejo de vida [...] ao beber o sangue sentem a sua condic¢do [..] e podem falar de novo» (Rei-
nhardt, em Schein [ed.], READING THE ODYSSEY, ed. cit.,, pp. 119-120). Uma Unica alma escapa a regra: Tirésias, a quem Persé-
fone concedeu conservar o néos mesmo na morte (0d. X.492-495), e que por isso, sozinho entre as sombras esvoacantes,
mantém o discernimento do vidente, razdo pela qual pode ser consultado como oraculo veridico. Foi esta cena que a Anti-
guidade leu como carta de fundagio da nekyomanteia (cf. Ogden, GREEK AND RoMAN NECROMANCY, ed. cit.). E essa imagem, do
operador ritual despertando o morto sem descanso a vida, que a artista Luciana Vasconcelos compds a imagem de capa
desta edi¢do 15 da Revista Nganga, emulando o préprio autor, trazendo um morto sem descanso a vida para torar-se um
égun capataz.



O despertar do morto sem descanso, por Luciana Vasconcelos.




O autor, trazendo um morto sem descanso a vida.
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O autor, trazendo um morto sem descanso a vida.




Nos Papiros Mdgicos Gregos (doravante apenas PGM), a evocacdo homérica converte-se em técnica
de atragdo e de vinculo. O célebre «feitico amoroso de atragao» do PGM 1V.1390-1495 instrui o ope-
rador a levar pedagos de pao «para onde herdis, gladiadores e os que tiveram morte violenta foram
mortos», e a invoca-los para forgar o desejo da vitima. Os destinatarios sdo exatamente os biaiothd-
natoi estudados por Johnston: mortos violentos, presos ao lugar do seu fim, disponiveis para a coacao
erotica. O morto operativo é, aqui, um mensageiro compelido: leva o encanto porque o mago lhe im-
poe a fome do sangue e do pdo.?

O papiro nomeia a hoste com um hino cténico, «Moirai, Destinos, Malignidades [...], Deusa de
Trés Cabegas», mas a estrutura é constante: os mortos sem descanso (hérdes, fjpweg, no sentido téc-
nico de «espiritos dos mortos») agem sob a autoridade de uma poténcia maior, Hécate, «<Senhora da
Noite» e das encruzilhadas. Reaparece a promessa da secdo anterior: o morto é agente, mas agente
subordinado. A necromancia ndo é culto dos mortos; é o seu recrutamento sob comando divino ou
ritual, e essa hierarquia (deus ctdénico » morto operativo » vitima) sera, morfologicamente, a mesma
que estruturara a Quimbanda (Exu » égtin » alvo).10

A materialidade da técnica é decisiva e voltara, idéntica, nos livros ibéricos: a ousia (oVola,
«matéria magica») do timulo. O operador dos papiros recolhe «terra poluida» do lugar dos mortos
violentos, «sujeira das portas de um templo de Osiris» para «selar a boca do cranio», pregos de navios
naufragados para as defixiones (lat., «tabuas de maldi¢do») langadas ao mar em busca dos afogados
sem descanso. O principio é homeopatico e de contato: o que pertenceu a morte transmite a poténcia
da morte. Séculos depois, o Livro de Sdo Cipriano portugués mandara recolher «terra de cemitério»
e «cinco pregos do caixdo de um defunto»: a mesma ousia, o mesmo raciocinio.!!

A figura que coroa a necromancia antiga é o pdredros (mapedpog, «o que se assenta ao lado»,
assistente sobrenatural). Leda Jeanne Ciraolo mostrou que muitos pdredroi dos papiros sao, na ori-

9 0O feitico integra o chamado Grande Papiro Mdgico de Paris (Papyrus Bibliothéque Nationale suppl. gr. 574), um dos maio-
res codices magicos sobreviventes, datado do inicio do Séc. IV d.E.C. e oriundo da Biblioteca Magica Tebana. Ed. grega: Karl
Preisendanz, PAPYRI GRAECAE MAGICAE: DIE GRIECHISCHEN ZAUBERPAPYRI, 2 vols. (Leipzig-Berlin: Teubner, 1928-1931); trad.:
Hans Dieter Betz (ed.), THE GREEK MAGICAL PAPYRI IN TRANSLATION, INCLUDING THE DEMOTIC SPELLS, 22 ed. (Chicago: University of
Chicago Press, 1996). A designacio técnica do procedimento é agdgé (&ywym, «condugdo, atracio»). Os destinatarios (he-
roéis, gladiadores e mortos de morte violenta) sdo os biaiothdnatoi, cuja fungdo na magia erdtica é estabelecida por Sarah
Iles Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit.: recrutados porque, sendo «invejosos e amargurados, podiam ser mais facilmente in-
citados a acdo contra os vivos». Que tais mortos ctonicos fossem objeto de crenca ritual efetiva, e ndo literaria, comprova-
o um dado arqueoldgico: uma tabua de maldi¢do (defixio) de Chipre, do Séc. Il d.E.C., «repete quase a letra o feitico do
papiro magico», invocando os amphipoloi (x86viot dppimodoy, «servidores ctonicos»); o paralelo estabelece que a férmula
esteve em uso ritual ativo por cerca de um século antes de ser fixada no papiro (Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit.).

10 0 hino convoca uma hierarquia ctonica encabecada por Hécate-Perséfone e servida pelos «heroéis infelizes». O termo
hérés (pwg) ndo designa aqui o herdi épico, mas uma categoria de morto poderoso: como observa Johnston, «um heréi
era essencialmente um morto que retivera mais da sua vitalidade depois da morte, ou que até se tornara mais poderoso do
que fora em vida» (Sarah Iles Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit., pp. 34). Hécate preside a esses mortos na sua qualidade de
senhora das encruzilhadas - trihoditis (tplo8ttig, «a dos trés caminhos») -, lugares liminares tidos por perigosos justa-
mente por se situarem entre areas definidas, e onde «as almas dos mortos infelizes [...] se demoravam junto as portas, aos
portais e as encruzilhadas» (ibid., pp. 192). Dai os deipna (8€tmva, «ceias») mensais depositados nas encruzilhadas para
aplacar a deusa e afastar os mortos. Sobre os multiplos papéis de Hécate, cf. ainda Sarah Iles Johnston, HEKATE SOTEIRA: A
STUDY OF HEKATE’S ROLES IN THE CHALDEAN ORACLES AND RELATED LITERATURE (Atlanta: Scholars Press, 1990). A cadeia hierar-
quica que o hino encena (poténcia cténica » morto instrumental » vitima) é registrada, no marco MAGos-MAGEiA, como ho-
mologia (paralelo de estrutura), e ndo como filiagdo: a mesma cadeia reaparecerd na Quimbanda (Exu > égtin » alvo) sem
que disso se infira descendéncia.

11 A ousia (o¥oia) é o conceito-chave da magia de contato: a «<substancia» ou «matéria» retirada do morto ou da vitima que
torna o feitico eficaz. Ogden glosa-a assim: «como faria uma mecha do seu cabelo [..] como a sua ousia, a sua matéria ou
esséncia» (Daniel Ogden, Macic, WITCHCRAFT, AND GHOSTS IN THE GREEK AND ROMAN WORLDS, ed. cit.); cf. Betz, GREEK MAGICAL
PAPYR], ed. cit,, glossario s.v. o0oia. A 1dgica subjacente é a da magia simpatica por contagio, cuja formulagéo classica é de
James George Frazer (1854-1941), «as coisas que uma vez estiveram em contato [...] continuam a agir umas sobre as outras
a distancia» (THE GOLDEN BouGH), principio hoje relido menos como «lei» do que como analogia persuasiva (Stanley ]. Tam-
biah, MAGIC, SCIENCE, RELIGION, AND THE SCOPE OF RATIONALITY. Cambridge: Cambridge University Press, 1990). Nos exemplos
citados no corpo, a matéria tumular é aplicada a um cranio (kpaviov, kranion) para inabilita-lo (PGM 1V.2125-2139) e um
prego nautico anima a defixio (lat., «tdbua de maldi¢cdo») dirigida aos afogados sem descanso (PGM VI1.462-466). O es-
quema reaparece, séculos depois, nos Livros ibéricos de Sdo Cipriano, cujos paralelos sdo assinalados por Humberto Maggi,
em Segredos necromdnticos dos livros ibéricos de Sdo Cipriano, em OpUS DiABOLI (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2024), que
observa, com argucia, que «os caixdes ou sarcéfagos ndo eram pregados na época em que os papiros foram escritos; eles
se tornaram um item valioso para necromantes tardiamente», de modo que o prego de caixdo é inovagio ibérica enxertada
num esquema antigo.



gem, mortos, tipicamente o cranio de um biaiothdnatos ativado para servir como «ajudante e vinga-
dor». 0 PGM IV.1928-2005 ensina a obter, de uma caveira, o controle «sobre o espirito de um homem
que morreu de forma violenta», mantido «para seja qual for o neg6cio». O pdredros-morto é o proto-
tipo antigo do que a Quimbanda chamara égtin capataz subordinado ao Exu tutelar: o morto que,
dominado, se torna forca permanente de trabalho do operador.12

0 acervo dessas praticas ndo era disperso: circulava em bibliotecas magicas, como a chamada
Biblioteca Magica Tebana, de onde provém a maior parte dos PGM. E o modelo antigo da compilagdo
que os editores oitocentistas replicardao sob o nome de Sdo Cipriano: rolos e cédices de férmulas ne-
cromanticas reunidos num volume. Reter este ponto é importante para a Se¢do IV: quando os Livros
de Sdo Cipriano recolhem, lado a lado, exorcismos e segredos do cemitério, ndo inventam nada; re-
compdem, com a tecnologia do impresso, 0 mesmo «tesouro do feiticeiro» que um mago tebano guar-
daria em papiro.13

I11.A DOBRA CRISTA: O MITO CIPRIANICO E A DEMONIZAGCAO DOS MORTOS

ubi adhibito sanguine etiam inferos perhibet sciscitari et vekvouavteiav Graece dicit uocari;
«onde, empregado o sangue, diz-se ainda consultar os habitantes do mundo inferior, e em
grego chama-se nekyomanteia.

— Agostinho, De ciuitate Dei VI1.35

O cristianismo tardio ndo negou a eficacia da necromancia: reinterpretou-a. Agostinho de Hipona
(354-430) descreve, no De ciuitate Dei, a consulta aos mortos «empregado o sangue», reconhecendo-
lhe o procedimento homérico, e nomeia-a em grego, nekyomanteia. Mas da-lhe outra ontologia: os
mortos que ali parecem falar «nada mais eram do que homens mortos, a quem quase todos os povos
gentios passaram a crer deuses imortais», e por tras deles estdo «demdnios» que «se faziam adorar
sob o pretexto» desses mortos. A operacdo teoldgica é exata: o morto ndo age; quem age, enganando,
é o demonio.*

12 Leda Jeanne Ciraolo, Supernatural Assistants in the Greek Magical Papyri, in Marvin Meyer & Paul Mirecki (eds.), ANCIENT
Macic AND RITUAL POwWER (Leiden: Brill, 1995): pp. 279-295. Ciraolo demonstra que o pdredros é, na maioria dos casos, um
morto: «Na maioria das vezes esses seres descarnados sdo os daimones dos mortos». Em trés textos de um mesmo papiro,
ele é «o daimén de uma pessoa que morreu de morte violenta» (PGM 1V.1928-2005; 1V.2145-2240), o nekydaimén
(vekvSaipwv) da magia grega; os seus suportes materiais sdo cranios, um falcio mumificado, estatuetas de Eros e uma
lamela inscrita. Ciraolo distingue, ademais, as fases do rito (fabricacdo, preparagéo, ativagdo ritual e uso), sequéncia que
antecipa, ponto por ponto, o regime de eficdcia de MAGEIA. Detalhe teologicamente decisivo: pelo pdredros, o préprio ope-
rador espera escapar a sorte comum dos mortos: &ig yap "AlSnv oV xwpnoetL déptlov Tvedpa cuoTabév Kpataly Tapeédpw,
«pois nenhum espirito aéreo (&éplov mvetpa) unido a um poderoso assistente descera ao Hades» (PGM 1.180-181), ante-
cipagdo antiga da deificagdo do operador que a Seg¢do VI retomara. Cf. Ogden, GREEK AND ROMAN NECROMANCY, ed. cit., cap. 14,
sobre o cranio como sede do morto operativo.

13 Korshi Dosoo, A History of the Theban Magical Library, BULLETIN OF THE AMERICAN SOCIETY OF PAPYROLOGISTS 53 (2016): pp.
251-274; e Jacco Dieleman, PRIESTS, TONGUES, AND RITES: THE LONDON-LEIDEN MAGICAL MANUSCRIPTS AND TRANSLATION IN EGYPTIAN
RiTUAL (100-300 CE) (Leiden: Brill, 2005). Os dois manuscritos nucleares da cole¢do, o Papyrus Leiden 1 384 verso (PGM XII
/ PDM xii) e o Papyrus London-Leiden (P. BM 10070 + P. Leiden I 383; PGM XIV / PDM xiv), bilingues demdtico-gregos,
dataveis por paleografia dos Sécs. 11111 d.E.C., pertenciam, nas palavras de Dieleman, «uma cole¢do maior de textos ocultos,
hoje geralmente conhecida como a Biblioteca Mdgica Tebana». O acervo foi achado como um «um tesouro de rolos e cédices
de papiro», nas colinas de Luxor antes de 1828, em contexto arqueoldgico irremediavelmente perdido; Dieleman deixa em
aberto, de modo significativo, se os manuscritos teriam sido «enterrados com um cadaver como oferendas finebres». E
essa imagem, o grimorio como tesouro exumado de um timulo, que Betz evoca ao apresentar os PGM (Betz, GREEK MAGICAL
PAPYR, ed. cit,, Introducgdo), e que sustenta a comparacdo, proposta por Humberto Maggi, entre a biblioteca antiga e a com-
pilagdo cipridnica oitocentista (Maggi, Segredos necromdnticos», ed. cit.).

14 Agostinho, De ciuitate Dei VI1.35, ed. cit. Dando seguimento a frase posta em epigrafe, o bispo iguala as duas manticas do
sangue: quae siue hydromantia siue necromantia dicatur, id ipsum est, ubi uidentur mortui diuinare, «quer se diga hidro-
mancia, quer necromancia, € o mesmo: aquilo em que os mortos parecem divinar». A operagdo teolégica é dupla: um argu-
mento evemerista (os deuses do paganismo nio passam de homens mortos divinizados) refor¢a o demonoldgico, pois por
tras desses mortos estdo os demonios qui se colendos pro ipsis mortuis, quos deos putari fecerant, quibusdam fallacium mi-
raculorum adtestationibus supponebant, «que se faziam adorar em lugar daqueles mesmos mortos, os quais tinham feito
passar por deuses mediante certos testemunhos de milagres falazes». Assim, o que o pagdo toma por divinacdo dos mortos
é, para Agostinho, ilusdo demoniaca: a necromancia é reconhecida como real na prdtica e reclassificada como diabélica na
causa, o nucleo da dobra que a lenda ciprianica levara ao extremo. O passo integra a critica agostiniana a theologia ciuilis
de Varrao (cf. supra, a propésito da origem persa da pratica).



E nesse quadro que nasce a lenda de Cipriano de Antioquia, 0 mago pagio convertido, e a sua
Confissdo é o documento maior dessa demonizacdo. O Cipriano lenddrio é apresentado como necro-
mante de fato: a Confessio atribui-lhe o dominio dos «sons dos mortos nos seus timulos» e sacrificios
de criancas de peito em «fossos necromanticos», o béthros homérico convertido em prova de horror.
Ryan Bailey, na sua edicao critica, mostra como essas cenas servem a retérica da conversio: quanto
maior o necromante, maior o milagre de o arrancar do Diabo.15

A Confissdo enumera, na primeira pessoa, o repertorio do morto operativo pagio e, ao enu-
mera-lo, condena-o: «enterrei jovens em homenagem a Hades e, para agradar Hécate, decapitei mui-
tos estrangeiros»; «o sangue das virgens ofereci a Palas». O texto é, a um tempo, catdlogo necroman-
tico e sua abjuracdo. Aqui se cumpre a dobra: as mesmas divindades cténicas e os mesmos mortos
dos papiros comparecem, mas rebaixados a «intermedidrios na verdadeira hierarquia dos demo-
nios». A necromancia é reconhecida como real e reclassificada como diaboélica.16

O ponto teoldgico que a lenda quer fixar, e que a Quimbanda mais tarde recusarad, é a impoténcia
dos mortos. O objetivo dos primeiros textos cipridnicos, observa Maggi, era «convencer o povo de
que os mortos sdo impotentes e estio inteiramente a mercé do Julgamento de Deus»; salvo os santos,
«as almas mortas ndo poderiam manifestar-se aos vivos». Nega-se, de um golpe, tanto a necromancia
paga quanto a promessa dos cultos de mistério: o morto ndo trabalha, ndo retorna, ndo socorre. A
escatologia crista fecha o comércio antigo entre vivos e mortos.1?

Mas a mesma lenda que nega os mortos guarda, contraditoriamente, a semente do seu retorno,
e é a promessa do Diabo que a contém. Ao ser invocado, o Diabo promete a Cipriano fazé-lo «principe
apds a morte» e da-lhe «o comando de uma falange infernal». A promessa é declarada meio-verda-
deira e meio-falsa; mas, enquanto férmula, ela conserva intacta a estrutura paga do morto elevado e
posto a comandar outros mortos. Bastard, nos livros ibéricos, tomar essa promessa ao pé da letra,
sem a ironia teoldgica, para que o morto operativo ressuscite: Maria Padilha e o Marqués de Vilhena
serdo precisamente os «elevados apds a morte» a posi¢des de comando.18

15 Confissdo de Sdo Cipriano (Confessio Cypriani) 2.2 e 14.2; ed. critica e trad. Ryan Bailey, THE CONFESSION OF CYPRIAN OF
ANTIOCH, ed. cit. No texto, a necromancia é competéncia autbnoma, e ndo mero instrumento: Bailey observa que a profici-
éncia de Cipriano com os mortos «nunca é ligada a magia erética» contra a virgem Justina, de sorte que a arte de tratar com
os defuntos vale por si. O corpus ciprianico é triplice (a Conversdo, a Confissdo e o Martirio, todos do séc. IV d.E.C., em
narrativa de primeira e de terceira pessoa), e nele o Cipriano lendario de Antioquia funde-se ao histdrico bispo martir
Cipriano de Cartago (+258); mas, adverte Bailey com ironia, «Cipriano de Cartago era tio mago quanto Jorge da Capaddcia
era soldado», ou seja, a fama necromantica é acrecdo puramente lendaria, enxertada sobre um bispo que nada teve de
feiticeiro. Essa fama difundiu-se cedo e por canais independentes: Gregério de Nazianzo (c. 329-390) dedicou-lhe um pa-
negirico (Oratio 24, pronunciado a 3 de outubro de 379, um dia apds a festa oriental do santo), que Rufino ndo chegou a
verter ao latim; e Prudéncio (348- 413) evoca a mocidade magica do feiticeiro no Peristephanon (13.21-24) por via distinta,
sinal de qudo depressa a lenda do mago-necromante se espalhou pela cristandade de lingua grega e latina.

16 Confissdo de Sdo Cipriano, em THESAURUS MAGIcUS Vol. 2, ed. Humberto Maggi (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2016): o mago
resume a logica dos seus sacrificios sanguindrios: «todas essas coisas fiz para apaziguar os demonios e me aproximar do
préprio Diabo», de sorte que o préprio texto ja reescreve o culto pagio como comércio demoniaco. E a dobra em ato: a
estratégia crista de reclassificar as divindades e os mortos pagidos como demonios (cf. Agostinho, De ciuitate Dei VI1.35, ed.
cit; e a leitura de Maggi, Segredos necromdnticos, ed. cit.). Sobre o esquema da conversao, de que a Confissdo é peca exem-
plar, cf. Arthur Darby Nock, CONVERSION: THE OLD AND THE NEW IN RELIGION FROM ALEXANDER THE GREAT TO AUGUSTINE OF HIPPO
(Oxford: Clarendon Press, 1933), que a define como «a reorientacdo da alma de um individuo, o seu deliberado voltar-se
[..], que implica a consciéncia de que uma grande mudanca estd em jogo, de que o antigo era errado e o novo é certo».

17 Humberto Maggi, Segredos necromdnticos dos livros ibéricos de Sdo Cipriano, ed. cit.: o escritor da Confissao «reinterpre-
tou a pratica do sacrificio e negou as promessas escatoldgicas dos cultos de mistério e da magia sagrada dos papiros. Os
mortos ndo estdo mais sem descanso e ndo podem afetar os vivos». A negacdo, porém, abre uma vaga institucional: desati-
vados os mortos comuns, uma classe de mortos privilegiados, os santos e os martires, herda a fung¢io de intermediario. E
atese de Peter R. L. Brown, THE CULT OF THE SAINTS: ITS RISE AND FUNCTION IN LATIN CHRISTIANITY (Chicago: University of Chicago
Press, 1981), cuja matéria é «a junc¢do do Céu e da Terra, e o papel, nessa jungdo, dos seres humanos mortos». O martir,
«precisamente por ter morrido como ser humano, gozava de intima proximidade com Deus», e por isso era «um intercessor
de um modo que o herdi jamais poderia ser». A necromancia nio é, pois, abolida, mas monopolizada: os timulos dos santos
tornam-se os Unicos loci de praesentia onde Céu e Terra se tocam, e s6 a intercessdo do santo substitui, na economia crist3,
0 antigo comércio com os mortos operativos.

18 Confissdo de Sdo Cipriano, em THESAURUS MAGicUS Vol. 2, ed. cit. A promessa diabdlica é dupla (elevagdo ap6s a morte e
comando sobre os demonios), mas, como analisa Maggi, «A dupla promessa do Diabo é revelada na histéria como sendo
metade verdade, metade mentira»: verdadeira quanto a autoridade sobre «os demdnios menores» em vida, falsa quanto a
sorte da alma depois da morte. O préprio texto encena a descoberta do embuste no didlogo em que Cipriano pergunta ao
demédnio se «o crucificado» é maior do que ele e ouve que Cristo «é maior que todos»: longe de fazer de Cipriano um prin-
cipe, o Diabo «era impotente para ajudar apds sua morte», nada lhe reservando «sendo a tortura eterna» (Maggi, Segredos
necromdnticos, ed. cit.). A ironia é estrutural e prenhe de futuro: o esquema da promessa (favor em vida, elevacdo a posto



A heranca da dobra crista para a Quimbanda é, portanto, dupla e paradoxal. De um lado, a lin-
guagem demonoldgica (Diabo, falange, condenados) que proverara o vocabulario diabélico-cténico-
goético da Quimbanda; de outro, a estrutura necromantica que a demonologia ndo conseguiu apagar.
O ciprianico é o comutador histdrico por onde a necromancia antiga, formalmente negada, atravessa
a cristandade e chega ao impresso ibérico. E o que a préxima se¢io documenta: no fim do Séc. XIX,
tudo o que Agostinho declarara como demoniaco regressa como receita.1?

1 V. O RETORNO IBERICO: 0S LIVROS DE SA0 CIPRIANO
E O MORTO QUE REGRESSA

Para que tu ndo tenhas sossego nem descanso sendo quando estiveres na minha companhia,
isto pelo poder de Satands e de Maria Padilha e de toda a sua familia.

— O Grande Livro de Sdo Cipriano

Quinze séculos depois de Agostinho, o morto operativo regressa impresso. Os Livros de Sdo Cipriano
publicados em Portugal e Espanha no final do Séc. XIX, colecbes de exorcismos, trechos de grimérios
franceses e «segredos», trazem, ao tratar da necromancia, «uma teoria e uma praxis muito proximas
do que encontramos nos papiros magicos». O que a lenda crista declarara impossivel, o morto que
afeta os vivos, reaparece como receita corriqueira. E a prova documental de que a escatologia oficial
nunca extinguiu, no folclore, a cren¢a no morto operativo.20

A figura central desse retorno é Maria de Padilla (1334-1361), amante de Pedro I de Castela,
tornada feiticeira na memoria popular e, apds a morte, espirito invocavel «com a sua quadrilha» ou
«a sua familia», i.e. com uma hoste de mortos sob comando. A par dela, o0 Marqués de Vilhena, feito
na lenda pupilo do Diabo na Cova de Salamanca.?! Ambos cumprem, ao pé da letra, a promessa dia-
bdlica feita a Cipriano: favorecidos em vida, «elevados pelo Diabo, apds as suas mortes, a posicdes de

de comando apds a morte) é a matriz que, tomada ao pé da letra e despida da sua ironia teoldgica, ressuscitara o morto
operativo nos livros ibéricos, onde Maria Padilla e o Marqués de Vilhena serdo precisamente os «elevados ap6s a morte»
(cf. infra, Segdo IV). A promessa que a lenda crista forjou para negd-la é a mesma que a feitigaria posterior ird cumprir.
19 Sobre o ciprianico como canal de transmissdo do material necromantico antigo a modernidade ibérica e depois brasi-
leira, cf. José Leitao, SAINT CYPRIAN: SAINT OF NECROMANCERS, ed. cit., e THE BOOK OF ST. CYPRIAN: THE SORCERER’S TREASURE (Hadean
Press, 2014), cujo préprio subtitulo, The Sorcerer’s Treasure, verte o Tesouro do Feiticeiro dos impressos ibéricos, reto-
mando a metéfora antiga do grimério-tesouro (cf. supra, sobre a Biblioteca Magica Tebana). Leitdo define Cipriano como
«um ponto de sintese entre a religido da igreja e as artes proibidas», e documenta a sua migragdo para a América: no Brasil,
associa-o as tradi¢des do Candomblé e da Umbanda e, sobretudo, aponta-lhe «um vinculo singular com o misterioso culto
da Quimbanda». A cadeia é, pois, de descendéncia geneal6gica documentavel, do impresso ciprianico ibérico, difundido em
folhetos de cordel, ao terreiro, e ndo de mera homologia. Sobre a linguagem demonolégica cristd como matriz do vocabu-
lario goético da Quimbanda, cf. Fernando Liguori, QUIMBANDA-GOECIA (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2025).
20 Corpus de referéncia: O Grande Livro de Sdo Cypriano ou o Thesouro do Feiticeiro (Lisboa: ]. Andrade & Lino de Sousa,
1895). O caso é exemplar de pseudo-epigrafia: como observa Maggi, o livro de magia atribuido ao santo «tornou-se uma
lenda e inspirou muitas pseudoepigrafias», e os volumes ibéricos «foram publicados sob o seu nome no final do século XIX»
(Maggi, Segredos necromdnticos, ed. cit.). Ndo existe, a rigor, um «Livro de Sdo Cipriano», mas uma familia de impressos
concorrentes, difundidos em folhetos de cordel sob titulos variantes: Capa de Ac¢o, Capa Preta, O Legitimo, O Grande Livro
etc., agregados heterogéneos de exorcismos, de magia erudita de proveniéncia francesa e de receituario popular. A sua
formacao editorial é reconstituida por José Leitdo, SAINT CYPRIAN: SAINT OF NECROMANCERS, ed. cit. E nessa camada necroman-
tica dos impressos, e ndo numa filiagdo direta com os papiros, que reside o paralelo assinalado no corpo: homologia de
estrutura assente sobre um canal de transmissao ibérico documentado.
21 A Cueva de Salamanca era, no imagindrio ibérico, a mais afamada escola de artes proibidas da Peninsula: um antro sub-
terraneo onde o préprio Diabo lecionava a nigromancia a sete discipulos, por sete anos, exigindo como paga que um deles
ali ficasse para sempre, e a lenda fez de Villena aquele que logrou escapar, deixando para tras apenas a sua sombra, razao
porque, dizia-se, 0 Marqués nio projetava sombra ao sol. Mandada tapar pela rainha Isabel, a Catdlica, a caverna sobreviveu
na memoria como matriz de toda feitigaria; o seu proprio nome, «salamanca», veio a designar, na América hispanica, a
gruta genérica dos bruxos. Ora, o detalhe decisivo, e quase sempre esquecido, é a um tempo topografico e onomastico: a
Cova abria-se sob a igreja de San Cebridn, isto é, de Sdo Cipriano. O mestre invisivel daquela escola de necromantes tinha,
por padroeiro do préprio solo que se pisava, o santo dos feiticeiros; a nigromancia ibérica aprendia-se, ao pé da letra,
debaixo de Cipriano. E essa heranga, a caverna-escola sob o signo de Cipriano, em que o Diabo e 0 morto se ensinam, que a
Cova de Cipriano Feiticeiro reivindica no seu proprio nome: ndo uma metéafora erudita, mas a confissdo de uma filiagio, pois
a sua «Cova» tem por espirito tutelar Exu Cipriano, o mesmo Cipriano que, de mago pagdo a santo dos feiticeiros, e deste a
Exu, preside na Quimbanda a arte de fazer do morto um operario.

Sobre a Cueva de Salamanca: escola lendaria de nigromancia situada, na tradigdo, numa gruta sob a igreja e sacristia de
San Cebridn (forma hispanica de «Cipriano») em Salamanca, onde o Diabo instruia sete discipulos por sete anos mediante
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comando entre os condenados». O morto-principe da Confissdo torna-se, no impresso ibérico, enti-
dade de trabalho.?2

A técnica ibérica repde, ponto por ponto, a ousia antiga. Um feitico manda «entrar em um ce-
mitério e trazer de 14 cinco pregos do caixdo de um defunto», cravados sobre um «signo-samao» na
figura da vitima, o mesmo procedimento da estatueta transpassada do PGM 1V.296-466. Outro manda
calcinar um sapo e mistura-lo a «terra de cemitério» do jazigo de um familiar do alvo, «para que o
espirito do defunto vele pela sua pessoa»: é a fabricacdo de um pdredros doméstico, o morto-assis-
tente da Antiguidade reconstituido com barro e terra de sepultura.23

Ao lado do morto coagido, o corpus ibérico conserva o morto penado, as almas do purgatorio,
coagidas por um requerimento a porta da igreja, a meia-noite de terca-feira, com a proibicdo estrita
de «olhar para tras». O eco é homérico: os mortos como multidio que deve ser enfrentada «com
coragemy». Mas a alma libertada torna-se, em troca, aliada permanente, «serd convosco sempre que
a chamardes», «quase um pdredros agradecido», nas palavras de Maggi. A necromancia por coacdo e
a por reciprocidade coexistem no mesmo livro, como coexistirdo, na Quimbanda, o égiin subjugado e
0 égun cultuado.?*

Importa ndo procurar coeréncia sistemdtica onde h4 compilacdo. Maggi adverte, com razao,
que o Livro de Sdo Cipriano deve ser lido como «uma versao moderna» da Biblioteca Magica Tebana:

o preco de reter um deles; nesse motivo, Enrique de Villena, o Marqués de Vilhena, figura como o aluno que logrou escapar,
deixando para tras a prépria sombra. A lenda foi racionalizada, no espirito ilustrado, por Benito Jerénimo Feijoo (1676-
1764) no TEATRO CRITICO UNIVERSAL (Madrid, 1726-1740), e imortalizada por Miguel de Cervantes (1547-1616) no entremés
LA CUEVA DE SALAMANCA (in Ocho comedias y ocho entremeses nunca representados, Madrid, 1615). A tradi¢ao atribui o encer-
ramento da gruta a rainha Isabel I de Castela, a Catdlica, preservando-se apenas a torre dita «do Marqués». Na América
hispanica, com particular vigor no folclore do noroeste argentino e da drea andina, «salamanca» passou a substantivo co-
mum, designando a caverna subterranea de iniciacdo bruxesca e de pacto. Para os livros de Villena queimados ap6és a sua
morte por Frei Lope de Barrientos, por ordem de Jodo II de Castela, cf. supra, a nota sobre Maria de Padilla e 0 Marqués de
Vilhena. A associagdo da caverna, de Cipriano e da nigromancia ibérica é reconstituida por José Leitdo, THE BOOK OF ST.
CYPRIAN: THE SORCERER'S TREASURE, ed. cit. E a identificacio onomastica San Cebridn = Sdo Cipriano que liga a escola-caverna
ao padroeiro dos feiticeiros e, por essa via, a Cova de Cipriano Feiticeiro, cujo espirito tutelar é Exu Cipriano.

22 Maria de Padilla foi amante e, segundo a alegacdo do préprio rei, esposa secreta de Pedro I de Castela, dito «o Cruel»
(1334-1369); a memoéria popular fez dela feiticeira e, morta, «passou a ser invocada em feiticos» a frente de uma hoste de
espiritos (Maggi, Segredos necromdnticos, ed. cit.). Enrique de Villena, o Marqués de Vilhena (1384-1434), foi nobre e ho-
mem de letras castelhano de fama necromantica: a lenda, nota Maggi, fez dele «um pupilo do Diabo na Caverna de Sala-
manca, sob a Igreja de Sao Cipriano» (ibid.). O paralelo com Cipriano é exato até no epilogo: também os livros de Villena
foram queimados ap6s a sua morte, por Frei Lope de Barrientos, por ordem de Jodo II de Castela, repetindo o gesto que a
lenda atribui a conversdo do préprio Cipriano. Ambos cumprem, a letra, a dupla promessa diabdlica: favorecidos em vida,
elevados ap6s a morte a chefes de hostes de condenados. Essa heranca ibérica desemboca na Quimbanda, onde Maria
Padilha se torna uma das mais cultuadas Pombagiras; cf. Humberto Maggi & Verénica Rivas, RAINHAS DA QUIMBANDA (Editora
Via Sestra, 2020). A invocagdo da rainha a frente da sua hoste consta de cinco férmulas da versdo portuguesa de O Grande
Livro de Sdo Cypriano, ed. cit.

23 As duas férmulas, a dos cinco pregos de caixdo, cravados sobre um Signo de Saloméo na figura do alvo, e a do sapo
calcinado misturado a terra do jazigo de um parente da vitima realizam, com materia magica tumular, aquilo que Maggi
descreve como «produzir o equivalente de um pdredros» (Maggi, «Segredos necromdnticos», ed. cit.). O comparandum an-
tigo, 0o PGM 1V.296-466, é o mais célebre feitico de imagem transpassada dos papiros, e ndo é mera literatura: esse tipo de
agogé tem realizacdo arqueoldgica na estatueta de argila de uma mulher ajoelhada e atada, cravejada de treze agulhas de
bronze, achada em Antinodpolis (Médio Egito) junto de uma ldmina de chumbo inscrita (Suppl. Mag. 1 47) e hoje no Museu
do Louvre (inv. E 27145 b), datavel dos séculos I1I-IV d.E.C.; sobre a categoria, cf. Daniel Ogden, MAGic, WITCHCRAFT, AND
GHOSTS IN THE GREEK AND ROMAN WORLDS, ed. cit. Do mesmo modo, no PGM XII a terra e a matéria animal servem para fabricar
um assistente-pdredros, homologia estrutural com a receita ibérica do sapo, assente, neste caso, sobre o canal cipridnico
documentado.

24 «Modo de requerer as almas do purgatério para as obrigar a fazer aquilo que se deseja» e o capitulo sobre distinguir a
alma penada do deménio, em O Grande Livro de Sdo Cypriano, ed. cit. O critério de discernimento é dado pela forma da
aparicdo: «quando virdes um fantasma em figura de animal, entdo é certo ser Demonio [...]; mas, se o fantasma for figura
humana [...], ¢ uma alma que busca alivio as suas penas», de sorte que o morto penado, uma vez socorrido pela oragio, se
converte em aliado permanente do operador. Teologicamente, a operagdo sé é possivel porque o dogma do Purgatoério,
formalizado no II Concilio de Lido (1274) e no de Florenga (1439), criou uma classe de mortos dependentes dos vivos. Cf.
Jacques Le Goff, LA NAISSANCE DU PURGATOIRE (Paris: Gallimard, 1981). Como observa Nancy Caciola, a Idade Média tardia viu
«a multiplicacdo das técnicas de assisténcia aos proprios ancestrais - a Igreja Padecente» (AFTERLIVES: THE RETURN OF THE
DEAD IN THE MIDDLE AGES. Ithaca: Cornell University Press, 2016). Precisamente por carecer dos sufragios dos vivos, a alma
do Purgatoério é coercivel: eis o morto operativo em versdo crista. Quanto ao eco antigo, a cena noturna a porta da igreja
retoma menos a coragem homérica diante da turba dos mortos - que Ulisses contém com a espada (0d. X1.48-50) - do que
o antiquissimo interdito de ndo olhar para trds ao tratar com o além (o tabu érfico de Orfeu; e o de Lot, Gn 19:26). A apro-
ximagdo entre a alma libertada e o pdredros antigo é de Maggi, Segredos necromdnticos, ed. cit.
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um agregado de materiais heterogéneos, ora os mortos sdo demoénios a esconjurar, ora almas a so-
correr, ora servos a coagir. A incoeréncia ndo é defeito a corrigir, mas a natureza do género: o The-
souro do Feiticeiro é um tesouro no sentido literal: acimulo, ndo sistema. Serd a Quimbanda, e ndo o
impresso, a dar a esse material disperso uma teologia coerente do morto operativo.25

Fica, assim, estabelecida a descendéncia genealdgica que sustenta este estudo: da necromancia
greco-romana, por via do ciprianico ibérico impresso, ao Brasil. Ndo uma semelhanca vaga, mas uma
cadeia documentavel: a ousia do timulo, o morto elevado a chefe, o pdredros de cemitério, a alma
coagida que atravessa a Antiguidade tardia, sobrevive sob disfarce cristdo e desembarca, em portu-
gués, nas maos do feiticeiro luso-brasileiro. A préxima secdo acompanha esse desembarque e o en-
contro decisivo: o do morto ibérico com o morto africano.26

V.. O APORTE NO BRASIL: CEMITERIO, ENCRUZILHADA
E A MORTE COMO FESTA

A morte ndo é um fim, mas passagem - e o morto, um interlocutor que se pode convocar.

— Sintese da etnografia afro-brasileira da morte

O morto operativo cipridnico ndo chegou a um Brasil vazio: encontrou uma cultura da morte ja densa
e negociavel. Jodo José Reis, em A MORTE £ UMA FESTA, mostra que, no Brasil oitocentista, morrer era
ato publico e coletivo, e a fronteira entre vivos e mortos, permeavel: o «kbem morrer» supunha um
comércio continuo com as almas, cultuadas, alimentadas, temidas e requeridas. Nesse solo, os feiti-
¢os ibéricos de cemitério ndo soaram exéticos, pois encontraram uma sociedade que ja tratava o
morto como parte ativa do mundo dos vivos.2?

A feiticaria luso-brasileira herdou do impresso cipridnico os seus dois lugares por exceléncia
do morto operativo: o cemitério e a encruzilhada. O primeiro fornece a ousia, terra de sepultura, os-
sos, pregos de caixdo; o segundo, o ponto de contato com os mortos errantes e as poténcias ctonicas,
como as encruzilhadas gregas eram dominio de Hécate. Esses dois topoi, antigos e ibéricos, tornar-

25 Maggi, Segredos necromdnticos, ed. cit., adverte que a heterogeneidade dos livros ibéricos é constitutiva, e nio defeito a
corrigir: «Ndo é a forma adequada de se abordar o contetdo dos livros ibéricos de Sdo Cipriano procurar coeréncia ou
conceitos abrangentes entre tudo o que neles encontramos». O que os torna possiveis é a técnica: «As facilidades tecnol6-
gicas do século XIX permitiram reunir uma vasta gama de textos magicos e encaderna-los em um tinico volume sob o nome
de S3o Cipriano», a imprensa barata do folheto de cordel fazendo, num sé tomo, o que a Antiguidade guardava em rolos
dispersos. E 0 que Owen Davies documenta na histéria do género: o material cipridnico é, de origem, transnacional e plu-
rilingue, «com manuscritos gregos, latinos, sirios, coptas e arabes circulando pela Europa e pelo Préximo Oriente», e o
grimdrio impresso é, por natureza, um agregado de camadas acrescidas (Owen Davies, GRIMOIRES: A HISTORY OF MAGIC BOOKS.
Innere Traditions, 2009, pp. 122). A incoeréncia do Thesouro néo é falha editorial: é a assinatura do género.

26 A tese da transmissdo histérica (descendéncia genealégica) do material ciprianico ao Brasil é desenvolvida em Fernando
Liguori, MAGos e MAGEIA, ed. cit.,, e nos dois primeiros artigos desta série. A circulagdo do Livro de Sdo Cipriano no pais foi
massiva: reeditado em versoes baratas (as «capas» de aco, preta, o «legitimo»), tornou-se um dos impressos rituais mais
difundidos entre as classes populares dos Sécs. XIX-XX, e a sua posse figurava entre os «objetos apreendidos pela policia»
nos processos por feiticaria. E essa criminalizacio da magia, sob o Cédigo Penal republicano de 1890 (arts. 156-158, contra
o exercicio ilegal da medicina, «o espiritismo, a magia e seus sortilégios» e o curandeirismo), que Yvonne Maggie reconstitui
em MEDO DO FEITIGO: RELAGOES ENTRE MAGIA E PODER NO BRASIL (Rio de Janeiro: Arquivo Nacional, 1992), mostrando como o
«feitico» operou, no Brasil, simultaneamente como pratica popular e como categoria de acusac¢do e poder. Sobre a difusdo
do corpus cipridnico no pafs, cf. também José Leitdo, SAINT CYPRIAN: SAINT OF NECROMANCERS, ed. cit.

27 Jodo José Reis, A MORTE E UMA FESTA: RITOS FUNEBRES E REVOLTA POPULAR NO BRASIL DO SECULO XIX (Sao Paulo: Companhia das
Letras, 1991). No Brasil oitocentista, o ideal de «boa morte» era o da «morte barroca», expressao de Michel Vovelle (1933-
2018) que Reis retoma ao lado da «morte domesticada» de Philippe Ariés (1914-1984), i.e. xcuma morte marcada por uma
extraordinaria mobilizagdo ritual», publica, coletiva e confrarial. Nessa cultura, a fronteira entre vivos e mortos era porosa
e obrigacional: circulavam «histérias sobre o retorno de mortos para perturbar os vivos, caso estes falhassem em garantir-
lhes um enterro digno, versdo luso-brasileira exata da légica antiga do dtaphos, o morto sem sepultura que ndo descansa
(cf. supra, Segdo I1). O episédio central do livro, a Cemiterada de 1836, o motim popular de Salvador contra a lei que trans-
feria os sepultamentos das igrejas para um cemitério secular e privado, mostra a que ponto o povo defendia a intimidade
ritual com os seus mortos contra a higienizacdo liberal do além. Cf. também Reis, O cotidiano da morte no Brasil oitocentista,
em Fernando A. Novais & Luiz Felipe de Alencastro (orgs.), HISTORIA DA VIDA PRIVADA NO BRASIL, vol. 2 (Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1997). E nesse solo, que ja tratava o morto como agente e credor, que os feitigos ciprianicos de cemitério nio
soaram exoticos.
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se-do centrais na Quimbanda, onde o Exu do cemitério e o Exu da encruzilhada organizam a geografia
sagrada do morto, homologia estrutural com a Antiguidade, mediada por descendéncia ibérica.28

Foi Renato Ortiz quem nomeou o processo dessa sintese: a «morte branca do feiticeiro negro»,
i.e. 0 embranquecimento, a codificacdo universalizante da magia negra afro-brasileira, em que tradi-
¢Oes congo-angolanas e yortbd, o kardecismo e a cultura ciprianica ibérico se recompdem numa Um-
banda e numa Quimbanda modernas. O morto operativo € um dos eixos dessa recomposi¢do: o Exu
e 0 égtn afro-brasileiros absorvem a linguagem cristd do «penado» e do «condenado», e 0 morto
ibérico absorve a positividade africana do ancestral: nem s6 deménio a esconjurar, nem s6 alma a
salvar, mas forga a trabalhar.29

0 encontro nio foi de iguais em toda parte, e aqui 0o marco MAGOS-MAGE{A imp0Oe uma corregdo:
o nucleo da Quimbanda é banto, com influéncia yortbd de profundidade variavel, e ndo uma matriz
simétrica. E da cosmologia congo-angolana que provém a concepgio estruturante do morto na Quim-
banda: o ancestral (mukulti/bakulil) e a linha da kalunga que separa e comunica os dois mundos. O
cipridnico ibérico forneceu o vocabuldrio e muitas receitas; a matriz africana forneceu a teologia do
morto como agente positivo e cultuavel, e é essa teologia, ndo a demonologia cristd, que faz do morto
um trabalhador do terreiro.

Um trago prova a descendéncia cipridnica no Brasil melhor que qualquer teoria: Maria Padilha.
A rainha castelhana feiticeira, invocada «com toda a sua familia» nos livros ibéricos, é hoje uma das
mais cultuadas Pombagiras da Quimbanda :a mesma estrutura (morto feminino elevado, chefe de
uma hoste) transposta do impresso ao terreiro. Aqui ndo had homologia distante, mas continuidade
nominal e funcional documentada: o nome, a familia de espiritos e a competéncia erético-necroman-
tica passam, sem solucdo de continuidade, da Cova de Salamanca a gira brasileira.3?

0 aporte brasileiro completa, pois, o arco: o morto operativo, nascido do fosso homérico e tec-
nicizado nos papiros, negado pela dobra crista e ressuscitado no impresso ibérico, encontra no Brasil
uma cultura africana da morte que lhe devolve a positividade perdida. Nao é mais apenas o biaiothd-

28 Sobre cemitério e encruzilhada como topoi do morto na feiticaria luso-brasileira e sua heranga ciprianica, cf. Laura de
Mello e Souza, O DIABO E A TERRA DE SANTA CRUZ: FEITICARIA E RELIGIOSIDADE POPULAR NO BRASIL COLONIAL (Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1986), que lé a feiticaria colonial como amalgama sincrético de demonologia europeia, herangas africanas e
substrato indigena, no qual a terra de cemitério e a encruzilhada operam como loci privilegiados de contato com o além.
Os dois lugares tém pedigree necromantico antigo: na Grécia, eram precisamente os pontos onde se depositava a materia
magica da maldigdo. Como observa Johnston, Platdo registra o incomodo de quem via figuras de cera e tdbuas de maldigdo
«jazendo nos umbrais, nas encruzilhadas ou sobre os timulos dos seus pais», e 0 PGM 1V.296-466 manda depo-las «junto
ao tumulo de quem morreu de morte prematura ou violenta» (Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit.). O cemitério, como fonte da
ousia do morto, e a encruzilhada, como dominio ctonico de Hécate (trihoditis, Tploditig, «dos trés caminhos»; cf. supra,
Secdo II), sdo, assim, os dois topoi que a Antiguidade, o ciprianico ibérico e a feiticaria brasileira partilham, e que, na Quim-
banda, se reorganizam sob o Exus de cemitério e Exus da encruzilhadas, herdeiros estruturais, e ndo genealégicos, da se-
nhora grega dos trés caminhos. Sobre essa geografia sagrada do Exu, cf. Fernando Liguori, QUIMBANDA-GOECIA, ed. cit. Cf.
idem, KALUNGA: TEURGIA & CAALA CRIOULA (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2025); GANGA: A QUIMBANDA NO RENASCER DA MAGIA (Sdo
Paulo: Clube de Autores, 2023).

29 Renato Ortiz, A MORTE BRANCA DO FEITICEIRO NEGRO: UMBANDA E SOCIEDADE BRASILEIRA, 22 ed. (Sdo Paulo: Brasiliense, 1991). A
tese de Ortiz é que a Umbanda constitui a domesticacdo «branca» da magia afro-brasileira: ao integrar-se a sociedade e a
um moralismo de inflexdo kardecista, ela sublima e expele o feiticeiro negro perigoso; assim «morre», simbolicamente, o
operador da magia agressiva, remetendo a Quimbanda, o «lado esquerdo», tudo o que ndo cabe na sintese respeitavel: Exu,
a magia de ataque e o morto operativo. E por esse mecanismo de expulsio que a Quimbanda se torna, paradoxalmente, a
guardia da tradigdo necromantica que a Umbanda recalca, dado decisivo para este estudo. A recomposi¢do desse morto
entre as matrizes africanas, o kardecismo e a cultura cipridnica é analisada, no plano das religides afro-brasileiras, por
Roger Bastide (1898-1974), As RELIGIOES AFRICANAS NO BRASIL, 2 vols. (Sdo Paulo: Pioneira, 1971), que cunhou o conceito de
«principio de corte» (principe de coupure) para descrever a coexisténcia compartimentada de universos religiosos distintos
num mesmo sujeito e, no plano da sociologia urbana dos terreiros, por Reginaldo Prandi (n. 1946), Os CANDOMBLES DE SA0
PauLo (Sao Paulo: Hucitec, 1991).

30 0 transito de Maria de Padilla (Se¢do IV) a Maria Padilha da Quimbanda é o exemplo-padrio de descendéncia genealdgica
(transmissao histérica documentada, e ndo mera homologia) no marco MAGos-MAGEI(A; cf. Humberto Maggi & Verdnica Ri-
vas, RAINHAS DA QUIMBANDA, ed. cit. No quadro etnografico das Pombagiras, Reginaldo Prandi define-a de saida: «antes de
mais nada, Pombagira é um Exu, ou melhor, um Exu-mulher, como ela mesma gosta de ser chamada» (HERDEIRAS DO AXE:
SOCIOLOGIA DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS. Sdo Paulo: Hucitec, 1996, pp. 146). Significativamente, Prandi a situa «no universo
dos Exus e dos eguns» (titulo da secdo, ibid.): a rainha ibérica reaparece a frente da hoste de mortos, senhora da noite e
«Rainha das Encruzilhadas», atributo que N.A. Molina lhe confere em SARAVA MARIA PADILHA (Rio de Janeiro: Espiritualista,
1982, pp. 25, apud Prandi). A Pombagira ibérico-ciprianica se enraiza, na Quimbanda, exatamente no universo dos mortos
operativos.
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natos coagido nem a alma penada a socorrer: é o ancestral e o Exu, morto que se cultua e que, cultu-
ado, trabalha. A secdo seguinte examina a teologia africana que torna isso possivel, a inica que con-
cebe o morto, de saida, como agente e ndo como residuo.3!

V1.0 MORTO OPERATIVO AFRICANO: BAKULU, NKUYU,
A KALUNGA E O CULTO A EGUN32

Para um Muntu africano, os mortos nido estio mortos.

— Fu-Kiau, AFRICAN COSMOLOGY OF THE BANTU-KONGO

Se o morto esquecido era criatura malfazeja, o honrado era um deus tutelar.

— Fustel de Coulanges, A CIDADE ANTIGA

A diferenca africana é ontoldgica, e Fu-Kiau (1934-2013) enunciou-a numa frase: «para um Muntu
africano, os mortos nao estdo mortos». Onde a escatologia crista fez do morto um impotente a espera
do Julgamento, a cosmologia banto-kongo faz dele um vivo transformado — um ancestral (mukuli;
pl. bakiili) que continua a agir sobre a comunidade. O morto ndo é auséncia, mas presenca deslocada
para o outro lado da Kalunga, a linha-limiar entre os dois mundos. E essa premissa — o morto como
agente, ndo como residuo — que a Quimbanda herda da sua matriz banto.33

A cosmologia congo distingue, porém, categorias de morto, e a distincdo importa a Quimbanda.
Fu-Kiau registra que «quem vive bem entra na fileira dos ancestrais» (bakulti), ao passo que o que
vive mal entra na fileira dos nkiiyu, «os maus ancestrais». O ancestral benfazejo e o morto errante ou
malévolo (nkiyti) sdo os dois destinos do defunto, homologos, ndo por acaso, aos bakulii/nkilyt que
a Quimbanda reconhecera no Exu ancestral e no kiumba desassistido. A necromancia africana é, no
fundo, a arte de tratar com ambos: cultuar o ancestral, dominar o errante.34

31 A sintese afro-ibérica do morto operativo (do biaiothdnatos coagido ao ancestral cultuado) é o ponto de convergéncia da
homologia (Antiguidade) e da descendéncia (ciprianico) no terreiro brasileiro. O seu principio explicativo é o regime de
eficdcia em MAGEIA: REGIMES DE EFICACIA, ed. cit.: a eficAcia ndo é propriedade de um elemento isolado (a terra do tiimulo, o
prego, o sangue), mas emerge da articulagdo de quatro dimensdes irredutiveis: o operador, os meios materiais, a sequéncia
fasica regulada e a finalidade pragmatica. Nisso o conceito converge com a antropologia do ritual, que desloca a eficacia da
substdncia para o ato: jA Marcel Mauss (1872-1950) situava a for¢a da magia ndo no ingrediente, mas no sistema total do
rito, e Catherine Bell (1953-2008) define a «ritualizagdo» como «um modo de agir que diferencia certos atos de outros»,
propondo estudar «as estratégias pelas quais as atividades ritualizadas fazem o que fazem» (RITUAL THEORY, RITUAL PRACTICE.
New York: Oxford University Press, 1992). E por isso que o mesmo morto, coagido em Atenas, cultuado no 11, comandado
no terreiro, pode ser operativo em regimes tio diversos: o que o ativa ndo é a sua natureza, mas a articulacgdo ritual que o
convoca.

32 A polaridade entre o morto errante e o ancestral tutelar, que organiza toda esta seg¢do (o nkijyt ante o mukulil; o kiumba
ante o Exu), tem a sua formulagdo fundadora em Fustel de Coulanges, para quem a mais antiga religido foi o culto dos
mortos: «Se o morto esquecido era criatura malfazeja, o honrado era um deus tutelar, que amava aqueles que lhe ofereciam
alimentos» (A CIDADE ANTIGA, ed. cit, pp. 92). A regra é reversivel e obrigacional: o culto sustenta o ancestral benfazejo; a
negligéncia produz o morto perigoso. Essa mesma dobra estrutura religides que mal se conheceram. Em Roma, os honrados
di Manes (ou di parentes), celebrados na Parentalia, opunham-se aos lemures ou larvae, os mortos malfazejos que o pai de
familia exorcizava na Lemuria langando favas negras a meia-noite e proferindo Manes exite paterni, «sai, 6 Manes paternos»
(Ovidio, Fasti V.443). Na cosmologia congo-angolana, os bakulii tutelares opdem-se aos nkilyu errantes, aquém e além da
linha da kalunga. O paralelo é de homologia estrutural, e ndo de descendéncia: confirma quio arcaica e difundida é a l6gica
do morto operativo, sem que disso se infira filiagao.

33 Kimbwandende Kia Bunseki Fu-Kiau, AFRICAN COSMOLOGY OF THE BANTU-KONGO: TYING THE SPIRITUAL KNOT, 22 ed. (Brooklyn:
Athelia Henrietta Press, 2001). A tese ontolédgica é radical: «Para um Muntu africano, os mortos ndo estao mortos: sao seres
que vivem logo do outro lado do muro, a espera do seu provavel retorno a comunidade [ku nseke], ao mundo fisico». O
morto ndo é auséncia, mas presenca deslocada, comunicavel e destinada a retornar. Essa arquitetura é dada pela dikenga
dia Kongo, o cosmograma congo-angolano, a cruz inscrita num circulo: o percurso solar de quatro tempos, musoni, kala,
tukula e luvemba, figura a existéncia que nasce, amadurece, morre e renasce, cruzando por duas vezes a linha da Kalunga,
o limiar de agua que separa e une ku nseke, o mundo dos vivos, e ku mpémba, o mundo dos mortos. E a Kalunga nio é mera
fronteira: Fu-Kiau chama-a «o simbolo da forga, da vitalidade e mais, um processo e principio de mudanga». Dai que, na
didspora, o cemitério e a 4gua se tornem pontos de kalunga, lugares onde o vivo toca o morto operativo. Sobre a cosmologia
dos dois mundos e a media¢do dos mortos e génios (bisimbi, bakulii) entre eles, cf. Wyatt MacGaffey, RELIGION AND SOCIETY
IN CENTRAL AFRICA: THE BAKONGO OF LOWER ZAIRE (Chicago: University of Chicago Press, 1986).

34 Fu-Kiau, AFRICAN COSMOLOGY OF THE BANTU-KONGO, ed. cit.: Bakulu bateka kula [...] ukotanga mu n’longa wa bakuya, n’kuyu,
i bakulu bambi, «Quem vive [bem] entra na fileira dos ancestrais [de bem]; [...] quem [vive mal] entra na fileira dos [n’kuyu],
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Na cultura yorubd, o morto operativo tem nome e casa: o égtin (ancestral) e o [1é, «a casa onde
sdo adorados os mortos». Juana Elbein dos Santos, no estudo maior sobre o tema, descreve o terreiro
nagé como organizado em torno da adoragdo dos orisa e «dos ancestrais ilustres, os égun», e situa o
culto dos mortos num recinto separado, «guardado por sacerdotes preparados para estes mistérios».
0 morto, aqui, ndo é coagido como o biaiothdnatos grego: é cultuado, assentado, e desse culto extrai-
se a sua acdo benfazeja, outra teologia do mesmo morto operativo.35

O conceito que unifica a operatividade do morto africano é o dse (forca vital dindmica). Se-
gundo a defini¢cdo que Elbein recolhe de Bernard Maupoil, dse «designa, em ndagé, a forga invisivel, a
forca magico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado, de toda coisa».3¢ O morto é operativo
porque é portador e transmissor de dse, e o sacrificio, o assentamento, a oferenda sao as técnicas de
acumular e dirigir essa for¢a. Reaparece, com outra metafisica, o principio homérico do sangue: o
que reativa o morto e o poe a trabalhar é uma forca transmissivel, veiculada por meios materiais
precisos.3”

A convergéncia das duas matrizes africanas (banto e yorubd) produz, na Quimbanda, uma teo-
logia do morto que nenhuma das fontes antigas ou ibéricas possuia isolada: o morto como ancestral
operativo hierarquizado. Da cultura congo-angolana vem a kalunga e a graduacao bakulu/nkiyu; da
cultura yorubd, o assentamento e o culto ao égtin divinizado; do ciprianico, o vocabulario do comando

0s maus ancestrais». O destino post mortem é, pois, moral e reversivel: a conduta em vida decide se o defunto se torna
mukulti tutelar ou nkiyt errante, polaridade que a Quimbanda reencontra no par Exu (ancestral deificado) / kiumba (morto
desassistido). Robert Farris Thompson, FLASH OF THE SPIRIT: AFRICAN AND AFRO-AMERICAN ART AND PHILOSOPHY (New York: Ran-
dom House, 1983), documenta a sobrevivéncia dessa cosmologia na didspora e, com ela, a l6gica da matéria do morto: «<Em
territério congo, a terra de uma sepultura é tida como una com o espirito do sepultado». E essa doutrina, a terra de cemi-
tério como a prdpria pessoa do morto que, nas Américas, reaparece no goofer dust do conjure afro-estadunidense (do ki-
kongo kufwa, «morrer») e na terra de cemitério da feiticaria luso-brasileira (cf. supra, Se¢des IV-V). Prova de que o cemi-
tério opera, na Quimbanda, sob dupla heranga: a ousia greco-ibérica e a matéria ancestral congo-angolana convergindo no
mesmo punhado de terra.

35 Juana Elbein dos Santos, Os NAGO E A MORTE: PADE, AsksE E 0 CuLTO EGUN Na BaHIA (Petrépolis: Vozes, 1975). Duas precisdes
filolégicas da autora sio decisivas para este estudo. Primeiro, o Egiin nio é uma «mascara»: traduzi-lo assim é, para Elbein,
uma traducgdo «criminosa», pois trata-se do «espirito de um ancestre cuja representa¢do materializada é invocada no culto
dos antepassados», o morto operativo, e ndo um adorno de museu. Segundo, Esif niio é «Sati» nem «diabo» (como o verte
até o diciondrio de R. C. Abraham, 1958), mas «principio dindmico, de comunicagio e individualiza¢do de todo o sistema»,
precisdo que ilumina, por homologia, o Exu que comanda os mortos (kiumba e o égiin capataz) na Quimbanda. O ancestral,
ademais, é ritualmente feito: os ritos de Asésé processam o defunto e restituem o seu d@se ao circuito da linhagem, de sorte
que o égtin cultuado é produto de um trabalho ritual, o correlato nagé da transformacio que, entre os bakulii congo-ango-
lanos, o bem viver e o culto operam (cf. supra, Sec¢do VI).

36 A clausula «de toda coisa», na definicdo de Maupoil, ndo é ornamento retérico: afirma que o dse reside também nos
objetos, e ndo apenas nas divindades e nos seres animados. E uma ontologia plena da forca, em que a coisa, o assentamento,
a otd (pedra do fundamento), a ferramenta, a pemba, a terra de cemitério, ndo é signo do sagrado, mas o seu corpo ope-
rante: um condensador material de poténcia que se pode carregar, acumular, transmitir e dirigir. Este é o registro da reli-
gido material: a matéria ritual ndo representa a forga, ela a porta e a exerce. Sobre a genealogia do conceito, cf. William
Pietz, The Problem of the Fetish, I-111, RES: ANTHROPOLOGY AND AESTHETICS 9, 13 e 16 (1985-1988), que mostra como a propria
nogdo de «fetiche» nasceu no espago intercultural da costa da Guiné, justamente para nomear o objeto material investido
de poder; sobre a materialidade do religioso, cf. Birgit Meyer e David Morgan; e, sobre a agéncia dos artefatos, Alfred Gell,
ART AND AGENCY: AN ANTHROPOLOGICAL THEORY (Oxford: Clarendon Press, 1998), para quem certos objetos operam como agen-
tes, e ndo como meros simbolos, 0 nome antropoldgico exato da poténcia que a coisa detém. Convém, pois, esclarecer o
termo «poténcia» aqui empregado: ndo uma virtude oculta e intrinseca da matéria, mas a sua agéncia, a capacidade de agir
que a coisa adquire uma vez carregada e dirigida. E o ponto em que este estudo se enlaga ao marco MAGos-MAGEiA. Em
MAGoS, a matéria ritual (a coisa como veiculo de for¢a) é o objeto do Texto 4; e a neutralidade dessa for¢a tem o seu para-
digma mais antigo no hk’ (heka) egipcio, a poténcia magica primordial e moralmente neutra que deuses e homens igual-
mente manejam, tratada no Texto 1: o dase nagd e o heka egipcio sdo, por homologia, dois nomes de uma mesma for¢a
transmissivel e neutra, cuja direcdo vem do operador, ndo do elemento. Em MAGEi4, isso se formaliza como regime de efi-
cdcia: a poténcia nao é propriedade de um ingrediente, mas a agéncia que a coisa exerce quando integrada a articulacdo
ritual (operador, meios materiais, sequéncia fasica, finalidade).

37 Juana Elbein dos Santos, Os NAGO E A MORTE: PADE, AsksE Eo CuLTo EGUN NA BAHIA, ed. cit,, recolhe de Bernard Maupoil (1906-
1944), LA GEOMANCIE A L’ANCIENNE COTE DES ESCLAVES (Paris: Institut d’Ethnologie, 1943): pp. 334, a defini¢do do ase citada no
corpo. Para além dela, Elbein precisa dois atributos decisivos dessa forg¢a. Primeiro, a sua transmissibilidade material: o
ase «s6 pode ser adquirida pela introje¢do ou por contato» e «pode ser transmitida a objetos ou a seres humanos», sendo
«plantado» nos assentamentos e no corpo do iniciado por meios materiais regulados. Segundo, a sua neutralidade: «Sendo
o ase principio e forca, é neutro. Pode transmitir-se e aplicar-se a diversas finalidades ou realiza¢des». E esse duplo carater,
forca transmissivel e moralmente neutra, que faz do dse o correlato nagé exato do que a Antiguidade pensava como potén-
cia do sangue e da ousia, e do que MAGEIA nomeia regime de eficdcia: o morto e o assentamento sdo operativos ndo por uma
natureza intrinseca, mas por carregarem e dirigirem uma forg¢a neutra que a articulagio ritual orienta a um fim. Cf. Fer-
nando Liguori, MAGos: Dos PAPIROS MAGICOS GREGOS A QUIMBANDA (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2026).
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e da coac¢do. A Quimbanda nao escolhe entre cultuar e dominar o morto: faz ambos, e ordena-os sob
a autoridade do Exu tutelar, que ocupa, no sistema, o lugar da poténcia ctonica antiga que comanda
0s mortos operativos.38

Resta a pergunta pratica que a Antiguidade também enfrentou: como um vivo obtém o direito
de comandar o morto? Nos papiros, por subjugacdo e por meio do pdredros; na cultura cipridnica,
por pacto e promessa. Na Quimbanda, por credencial ritual: um assentamento e um instrumento que
conferem ao operador o poder de evocar e dirigir os égiin. E o ponto em que a teologia africana do
morto operativo se torna técnica transmissivel, e é ai que este estudo conclui: no égiin capataz e na
faca de égiin, onde o morto, de agente difuso, se torna uma forca de comando organizado do ter-
reiro.39

S
D)

[N
b=

Assentamento do égtin capataz, Cova de Cipriano Feiticeiro.

38 Sobre a sintese banto-yortibd do morto na Quimbanda e a posicdo do Exu tutelar como instancia que comanda os mortos
operativos, homologa a poténcia cténica dos PGM (Hécate) e ao Diabo do ciprianico, cf. Fernando Liguori, QUIMBANDA-GOE-
CIA, ed. cit,; Cf. também DAEMONIUM: A QUIMBANDA & A NOVA SINTESE DA MAGIA (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2024). A homologia
é estrutural (poténcia mediadora > morto instrumental > finalidade), e nio genealdgica. Esti é, na teologia yoriibd, o mensa-
geiro e mediador por exceléncia, o principio dindmico da comunicagdo, sem o qual nenhuma oferenda (ebd) alcanga os
orisa e nenhum sistema se pée em movimento, e foi precisamente essa funcio de intermediario universal que a demono-
logia crist3, pela via ciprianica, converteu no «diabo». E o processo que Reginaldo Prandi reconstitui em Exu, de mensageiro
a diabo: a passagem do mediador africano ao Exu-diabo afro-brasileiro. Na Quimbanda, contudo, esse Exu tutelar nio é o
morto operativo, mas a instincia que o outorga e o comanda, o mesmo lugar hierarquico que este estudo identificou, desde
a abertura, como invariante das trés culturas (cf. supra, Se¢éo I).

39 A passagem da concep¢do do morto operativo a sua técnica de comando da-se por dois dispositivos complementares,
analisados na se¢do seguinte: o assentamento e o instrumento. No assentamento, o Capataz é fixado como ponto perma-
nente de comando, instalado junto com os demais assentamentos de Exus e Pombagiras, para controlar e direcionar égén:
o morto-chefe torna-se peca estavel da geografia sagrada do terreiro. No instrumento, a faca é uma extensédo de seu corpo
material: o objeto opera como prétese ritual do operador, prolongando a sua agéncia sobre os mortos - exemplo cabal da
poténcia da coisa discutida acima (cf. supra, a nota sobre «toda coisa»). O paralelo antigo é o pdredros-morto dos papiros,
o0 assistente sobrenatural fabricado e mantido para servir, estudado por Leda Jeanne Ciraolo, Supernatural Assistants in the
Greek Magical Papyri, ed. cit.: em ambos os regimes, o morto operativo é estabilizado (assentado, num caso; vinculado a
um suporte, no outro) como recurso permanente sob comando.
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VI1I. QUIMBANDA: O EGUN CAPATAZ & A FACA DE EGUN

A morte ndo é um fim, mas passagem - e o morto, um interlocutor que se pode convocar.

— Sintese da etnografia afro-brasileira da morte

No topo da hierarquia dos mortos operativos da Quimbanda estd o Capataz.*® Ele é um égiin-chefe,
um morto operativo levantado para tornar-se o chefe dos égtin que trabalham e transladam pelo ter-
reiro. Trata-se de um morto-comando, aquele que distribui agéncia aos égtin que nao estdo sendo
bem aproveitadas pelos Exus e Pombagiras da casa. £ a resposta institucional da Quimbanda ao pro-
blema antigo do morto disponivel mas ocioso: em vez de o operador coagir cada biaiothdnatos iso-
lado, um chefe morto organiza e distribui o trabalho de toda a hoste. E o equivalente na Quimbanda
ao babdégun na cultura yorubd. Aqui a Quimbanda demonstra a sua autonomia sintética: toma o égtin
da matriz nagd, a graduacdo de mortos da matriz congo-angolana e a estrutura de comando da matriz
cipridnica, compondo uma figura nova: o morto-capataz, gerente da for¢ca necromantica do terreiro.

O instrumento que confere ao operador o poder sobre os mortos é a faca de égiin. A sua dou-
trina é explicita: recebé-la é como ganhar uma chave, um poder para evocar e comandar égun diver-
sos. A faca é a credencial espiritual de um tdta-nganga de Quimbanda, pela qual o operador se habi-
lita a dirigir os mortos. E o equivalente funcional exato da subjugacio do pdredros nos papiros: sem
a outorga, o morto ndo obedece; com ela, o operador comanda a hoste.4!

A confecgdo da faca reencena, com precisdo notavel, a ousia necromantica antiga e ibérica. A
lamina é enterrada num cemitério por, no minimo, nove dias, em cova sem identificacdo, i.e. de um
morto ano6nimo. O detalhe é doutrinariamente exato: sdo precisamente os mortos sem nome, sem
placa e sem foto, os dtaphoi e biaiothdnatoi da Antiguidade, os desassistidos, a fonte da poténcia que
a faca absorve. Vinte séculos separam o fosso de Ulisses da sepultura anénima do cemitério brasi-
leiro, e a mesma légica os une: o poder vem do morto marginal, ndo do morto integrado.*2

A faca articula, ainda, o outro polo da necromancia antiga: o sangue. A sua fun¢ao é dar maior
pureza ao sangue que serd extraido nos sacrificios, concentrando e dirigindo apenas para um dos
lados, a forga sacrificial destinada aos égiin. Reaparece, transposto, o pressuposto homérico (o morto
se reativa e trabalha pelo sangue do vivo), agora regulado por um instrumento consagrado que se-
para o sangue do bem do sangue do ataque. A mageia como regime de eficadcia mostra-se aqui inteira:
a eficacia ndo estd na lamina, nem no sangue, nem no morto isolados, mas na articulacao regulada de
operador, instrumento, matéria e finalidade.43

40 Sobre a hierarquia Exu > Kiumba > Egiin, veja Fernando Liguori, Introdugdo Programdtica, em Tata Kilumbu, O LIvRo DoS
ESPiRITOS GANGA DA QUIMBANDA, Vols. I e II (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2026). Cf. também idem, DAEMONIUM: A QUIMBANDA &
A NOVA SINTESE DA MAGIA, ed. Cit.

41 O paralelo é de homologia morfoldgica controlada, e ndo de filiagdo: entre os papiros gregos e a faca de égiin ndo ha
transmissdo histérica documentivel, mas a mesma estrutura de comando delegado sobre o morto. Nos PGM, o assistente
(pdredros) é adquirido por um rito de consagrac¢io em fases (fabricagdo, preparacgdo, ativagdo e uso) e conservado como
servo permanente do operador (Leda Jeanne Ciraolo, Supernatural Assistants in the Greek Magical Papyri, ed. cit.); o vinculo
podia mesmo assumir a forma de pacto reciproco, em que o mago «promete que, uma vez cumprida a tarefa, o libertara»,
ou o protegera de ter de servir a outros operadores (Sarah Iles Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit.). Convém, porém, marcar a
diferenca que a homologia ndo apaga: no papiro, o que se subjuga é o préprio morto (o pdredros é o nekydaimén vinculado);
na Quimbanda, a faca ndo é o morto, mas a credencial-instrumento que habilita o operador a comanda-los, a «coisa» car-
regada de poténcia que prolonga a sua agéncia (cf. supra, a nota sobre «toda coisa»). O que se repete, de um regime a outro,
ndo é o objeto, mas a fungdo: a outorga de um poder delegado sobre a hoste dos mortos, 0 mesmo invariante da «instancia
que outorga» fixado na abertura (cf. supra, Secdo I). Cf. ainda Daniel Ogden, GREEK AND ROMAN NECROMANCY, ed. cit., cap. 14,
sobre o cranio como sede do morto-assistente.

42 A identificacdo desses «mortos sem identificacdo» com os dtaphoi (insepultos/desassistidos) e biaiothdnatoi (mortos
violentos) da necromancia antiga é o ponto central da homologia: cf. Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit., pp. 127-128.

43 0 sangue é, em todos os regimes aqui comparados, o reativador por exceléncia do morto: na nékyia, é o sangue que
devolve fala e consciéncia as sombras (cf. supra, Secao I); nos papiros, é a oferenda de sangue que atrai e move os mortos
cténicos; na Quimbanda, é o sangue sacrificial que a faca consagra e dirige aos égiin. A homologia é estrutural e assenta
numa intui¢do antiquissima e difundida: a de que a forga vital reside no sangue. Ja o pensamento hebraico o formulava, >3
X7 072 “W23 wo3 (ki néphesh ha-basar ba-dam hi), «porque a vida (néphesh) da carne esta no sangue» (Levitico 17:11), e a
doutrina homérica supde o mesmo: a ansia das almas pelo sangue é a sua ansia de vida. O sangue é, pois, veiculo da mesma
forca neutra e transmissivel que o dse e o heka nomeiam (cf. supra, Secdo VI). Mas - e aqui intervém o regime de eficdcia de
MAGEIA: REGIMES DE EFICACIA, ed. cit. - 0 sangue ndo é eficaz por si: torna-se operativo apenas quando integrado a articulagio
regulada de quatro dimensdes (operador, meios materiais, sequéncia fasica e finalidade). A func¢io da faca é precisamente
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Fecha-se, assim, o arco de Atagot kai Biatot. O morto operativo, nascido do fosso de sangue
homérico, tecnicizado no pdredros dos papiros, negado pela dobra crista da lenda ciprianica, ressus-
citado na ousia dos livros ibéricos, aportado ao Brasil e refundido na teologia africana do ancestral,
culmina no égiin capataz e na faca de égiin da Quimbanda. Nao é sobrevivéncia inerte de um arca-
ismo, mas reinvencdo coerente: a Quimbanda deu ao morto marginal da Antiguidade uma instituicao,
uma hierarquia e uma credencial. O biaiothdnatos que o mago grego coagia é, no terreiro, o égtin que
0 Exu comanda, e o feiticeiro que outrora recolhia terra do timulo é hoje o operador que, de faca em
punho, faz do morto sem nome a sua falange.

essa regulacdo: consagrar e canalizar o sangue, separando-o para um dos lados e destinando-o aos mortos num ponto
determinado da sequéncia ritual. A poténcia ndo esta na substancia vermelha, mas no ato que a articula, razio porque o
mesmo sangue pode reanimar a sombra de Tirésias, alimentar o herdéi do papiro e mover o égiin do terreiro.
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