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RESUMO: Ha duas vitérias sobre a morte, e a tradigdo devocional as confunde. A primeira é a trans-
cendéncia (a alma abandona a matéria e ascende a outro plano); a segunda é a deificagdo (a alma
permanece, transfigurada, no préprio plano da matéria, como poténcia ctonica ou ancestral). Os
Mistérios antigos prometiam a segunda, ndo a primeira; o culto dos heroéis a instituia; a teurgia
de Jamblico a sistematizou como ato ritual; e as culturas afro-brasileiras a guardam intacta no
culto do égtin deificado ou ancestral. Contra o equivoco metafisico, este estudo sustenta que a
deificagdo ndo é conquista da alma, mas ato do sacerdote, um regime de eficdcia operado na e pela
matéria, e que o rito do dsésé e o culto a Exu sdo a sua realizagio. E o homem que deifica.
Palavras-chave: deificacdo - imortalizagdo - mistérios - teurgia - herdéi - ancestral - égun - asése -
Exu - cultura material - regime de eficacia.

1. AS DUAS SAIDAS DA MORTE

Toda religido de mistério responde a uma s6 pergunta pratica, o que fazer com a morte, e a histéria
das religides do Mediterraneo conheceu, a essa pergunta, duas respostas estruturalmente incompa-
tiveis que a linguagem devocional posterior teimou em amalgamar. A primeira promete a saida: a
alma, concebida como héspede provisério e mal-alojado da matéria, desprende-se do corpo e as-
cende a um plano superior, incorpéreo e imutavel, deixando atras de si o mundo do devir. A segunda
promete a permanéncia transfigurada: a alma nao foge do cosmos, mas nele se fixa, elevada de esta-
tuto, convertida em poténcia supra-humana que os vivos localizam, alimentam e invocam. A primeira
chamaremos, com o vocabuldrio técnico grego, transcendéncia; a segunda, deificacdo.! A tese que este
estudo sustenta, e que as secdes seguintes desdobram do Egeu a Bahia e Rio de Janeiro, é que o ini-
ciado dos mistérios «ndo morre» rigorosamente no segundo sentido, permanece divinizado, e nunca
no primeiro; e que essa distin¢do, longe de constituir sutileza de dox6grafo, é a chave de leitura de
toda uma teologia da alma cuja continuidade estrutural liga Eléusis ao terreiro.

A promessa de imortalizagdo ndo é figura retérica nem consolo poético: é dado material, ins-
crito em ouro e depositado no timulo, ao alcance da mao do morto. As laminas drfico-baquicas (fo-
lhas delgadas de ouro dobradas junto ao cadaver, de Turios a Hiponion, de Pelina a Farsalos) sao,
antes de qualquer doutrina, objetos rituais operativos: um texto-senha que acompanha o iniciado
para instrui-lo e credencia-lo no além. A filologia do fecho de uma delas é de precisdo teolégica no-
tavel: ao defunto anuncia-se que sera deus «em vez de» mortal, e a preposicdo ndo descreve evasio
da condicdo, mas a sua transmutacdo: cessa-se de ser mortal para se ser deus, sem que se cesse de
estar. J4 aqui, no suporte dureo e na formula gravada, a deificagdo se mostra pelo que é: um estatuto
conferido por um dispositivo material, e ndo uma propriedade latente que a alma traria consigo.2

10 termo xwplopog (chorismds), de ywpilw, «separar, apartar», nomeia a via da transcendéncia (a alma que deixa a maté-
ria); dnabavatiopog (apathanatismds), de amabavatilw, «tornar imortal, imortalizar», nomeia a via da deificacdo (a alma
promovida a divindade sem sair do cosmos). A distin¢do e o protocolo que a governa (homologia morfolégica controlada,
ndo descendéncia) seguem o marco literario do autor: cf. Fernando Liguori, MAGos: Dos PAPIROS MAGICOS GREGOS A QUIMBANDA
(Sao Paulo: Clube de Autores, 2026); e MAGEiA: REGIME DE EFICACIA (Sdo Paulo: Clube de Autores, 2026).

2 A lamina de Turios satida a alma do iniciado: 6ABLe kal pakaploté, o6 & €om dvti Bpotolo («6 ditoso e bem-aventurado,
seras um deus em vez de mortal»). O peso teoldgico esta na preposicdo Gvti («em vez de, em lugar de»): ndo anuncia a
evasido da condigdo mortal, mas a sua substituicdo por outra, i.e. deixa-se de ser mortal para se ser deus, sem se deixar de
estar entre os mortos. Cf. Fritz Graf & Sarah Iles Johnston, RITUAL TEXTS FOR THE AFTERLIFE: ORPHEUS AND THE BACCHIC GOLD



Convém deter-se nesse suporte, porque nele a teologia da imortalizagdo se da a ver como fato
de cultura material antes de se dar a pensar como doutrina. A lamina de ouro ndo «representa» a
bem-aventuranca do morto: ela a opera, ou seja, é a coisa mesma que, portada, conhecida e recitada,
faz o iniciado atravessar e reclamar o seu estatuto. Tomada nesse registro, a folha érfica é um caso
exemplar do que a teoria da religido material reconhece como préprio de toda religido: a crenga ndo
acontece num plano interior que as coisas depois ilustrariam, mas na e pela materialidade, i.e. no
objeto inscrito, no gesto de deposicdo, no ouro incorruptivel eleito por sua durabilidade quase sobre-
humana. O sagrado, nessa chave, nio se exprime pela matéria: fabrica-se nela. E o mesmo principio
que governard, adiante, o assentamento do égtin deificado e a pedra feita orisa, e é ele que autoriza
ler, sob o iniciado eleusino e o ancestral baiano, uma sé gramatica material da deificagdo.3

A deificacdo possui, contra a transcendéncia, uma gramatica de trés tragcos que convém fixar
de saida. O primeiro é a permanéncia: o deificado ndo se ausenta para outro plano, permanece aces-
sivel, localizavel e operante, tipicamente ancorado num sitio, num timulo ou num assentamento. O
segundo é a relacdo: a sua divindade é constitutivamente para os vivos, que o cultuam, alimentam e
invocam; nao é beatitude autossuficiente, mas poténcia supra-humana em comércio. O terceiro é a
ctonia: trata-se de uma divindade de baixo, da terra e dos mortos, e ndo do alto; o seu culto faz-se
para dentro do solo, ndo em direc¢do ao céu. Onde o deus da transcendéncia é celeste, distante e con-
templado, o deus da deificagdo é ctonico, préximo e manejado. E esta segunda figura, o morto que se
fez poténcia da terra, que percorre as cinco secoes centrais deste estudo, do heréi grego ao Exu afro-
brasileiro.*

Aleitura corrente projeta sobre os mistérios antigos a escatologia crista e, ao fazé-lo, troca sub-
repticiamente uma teologia por outra. Quando se diz que o mistério «salva», entende-se, moderna-
mente, um resgate da alma para fora do mundo; mas a ciéncia das religiGes mostrou que os cultos de
Mistérios gregos ndo falavam essa lingua. A sua palavra-chave ndo era resgate nem salvacdo, mas
bem-aventuranca, um estatuto ditoso no além, e ndo a fuga dele; e essa diferenca de vocabuldrio é
diferenca de teologia, ndo mero deslocamento de énfase. O que Eléusis «mostrava» nas noites sagra-
das ndo era como escapar a morte, mas que a morte ndo é sequer um mal, e sim um bem, férmula
que um epitafio de hierofante conserva com desconcertante economia, e que a retdrica latina glosaria
ao dizer que ali se aprende a viver com alegria e a morrer com melhor esperanga. A bem-aventuranca
é, pois, um modo de ser entre os mortos, ndo um passaporte para longe deles.>

TABLETS, 22 ed. (London-New York: Routledge, 2013). Sobre o estatuto das laminas como itinerario ritual, e ndo credo dou-
trinario, cf. Radcliffe G. Edmonds III, MYTHS OF THE UNDERWORLD JOURNEY: PLATO, ARISTOPHANES, AND THE «ORPHIC» GOLD TABLETS
(Cambridge: Cambridge University Press, 2004).

3 A tese de que a crencga é, primariamente, pratica encarnada em coisas, e ndo proposi¢do que as coisas ilustrariam, é o
marco em que a lamina de ouro deixa de ser mero «simbolo» para tornar-se dispositivo operativo. David Morgan: «a crenc¢a
ndo é o mero ato simbodlico de representacdo, mas o simbolo, assim como tudo aquilo que ele evoca e mobiliza» (David
Morgan, The Matter of Belief, em RELIGION AND MATERIAL CULTURE: THE MATTER OF BELIEF, London: Routledge, 2010, pp. 22). No
programa geral da «virada material»: «a religido ndo pode persistir, muito menos prosperar, sem as coisas materiais que a
fazem presente - visivel e tangivel - no mundo» (Dick Houtman & Birgit Meyer [eds.], THINGS: RELIGION AND THE QUESTION OF
MATERIALITY, New York: Fordham University Press, 2012, pp. 19). E, quanto a agéncia da prépria matéria, Jane Bennett
teoriza «uma vitalidade intrinseca a materialidade enquanto tal», recusando conceber a matéria como «matéria-prima para
a atividade criadora de humanos ou de Deus» (Jane Bennett, VIBRANT MATTER: A POLITICAL ECOLOGY OF THINGS, Durham: Duke
University Press, 2010, pp. 46). O caso paralelo do objeto deificado como espirito ancestral, a faca-ancestral da Quimbanda,
é desenvolvido em Fernando Liguori, Zodyia kal Evayioudg, em Revista Nganga 15 (2026), Secdo VII.

4 Termo xBwv (chthén, «terra, solo»): o culto ctdnico dirige-se «para baixo», a0 morto e a terra, por oposicio ao culto olim-
pico, «para cima». Convém, porém, tomar a distingdo como polaridade tendencial e heuristica, e ndo como dicotomia rigida.
Os estudos recentes mostraram que «ctdnico» é, em larga medida, categoria de constru¢do moderna, de significincia pouco
ampla na Grécia antiga, sem marcadores rituais que ocorram em todo culto ctonico e sé nele; como sintetiza Ellie Mackin
Roberts, «a distingdo entre o cténico e o olimpico nio é absoluta» e, na formulagdo de Robert Parker que ela recolhe, «a
religido grega nio era dualista, e todos os deuses eram potencialmente fontes tanto de dano quanto de beneficio» (Ellie
Mackin Roberts, UNDERWORLD GODS IN ANCIENT GREEK RELIGION: DEATH AND RECIPROCITY, London-New York: Routledge, 2020,
pp- 102-103). Ainda assim, a polaridade tinha lastro antigo: Isdcrates ja distinguia os deuses «causadores de bens», os
Olimpicos, honrados com templos, altares e sacrificios, daqueles «encarregados das calamidades e dos castigos», que «ndo
se honram nem em preces nem em sacrificios, mas contra os quais realizamos ritos de expulsio (dmomoutnai, apopompai)»
(Isécrates, apud Mackin Roberts, op. cit.). E nesse estatuto matizado, distingio real, mas nio absoluta, que este estudo
emprega a oposi¢do olimpico/cténico; para a morfologia do rito heroico e a fundagdo do conceito de «culto das almas, cf.
Gunnel Ekroth, THE SACRIFICIAL RITUALS OF GREEK HERO-CULTS [Kernos Suppl. 12] (Liege: CIERGA, 2002), e Erwin Rohde,
PSYCHE: THE CULT OF SOULS AND BELIEF IN IMMORTALITY AMONG THE GREEKS, trad. W. B. Hillis (London: Kegan Paul, 1925).

5 Os Mistérios ndo empregam o vocabulario do resgate: a sua palavra-chave, como fixou Walter Burkert, «ndo é resgate ou
salvagdo, mas bem-aventuranga» (Walter Burkert, ANCIENT MYSTERY CULTS, Cambridge, MA-London: Harvard University



H4, sob essa distingdo, uma tese que este ensaio quer levar ao limite e que o separa de uma
simples comparacao de crengas: a deificacdo ndo é um processo que a alma sofra por maturagdo nem
alcance por mérito, mas um ato que alguém executa sobre ela. Nao é a alma que, purificada, se eleva
por si a condi¢do divina, como quem galga por virtude uma escada; essa é a imagem da transcendén-
cia. Na deificacdo, a alma ndo € o sujeito, mas o objeto da operacdo: é divinizada por um gesto que
outro realiza. Deificar é, gramaticalmente, um verbo transitivo, e o seu sujeito é humano; antecipa-
se aqui o fecho de todo o percurso: é o homem que deifica, e deifica ndo sé almas, mas deuses, lugares,
objetos, estados e animais, fazendo sagrada a matéria que o rito instala, consagra e alimenta. A imor-
talizacdo é, nesse rigor, oficio antes de ser destino.é

O protocolo comparativo que sustenta o estudo precisa ser declarado antes de operar, sob pena
de se tomar por linhagem o que é apenas estrutura. Entre a Quimbanda e os Mistérios gregos, entre
0 égun deificado e o herdi, ndo se afirmara descendéncia histérica: afirmar-se-a homologia morfolo-
gica controlada: a recorréncia de uma mesma forma ritual em tradi¢cées que mal se conheceram. A
comparacdo de religides, quando ndo distingue analogia de genealogia, produz precisamente o tipo

Press, 1987, pp. 31). A distingdo é, antes de teoldgica, filoldgica. De um lado, cwtnpla (sotéria, «salvagio, resgate», de cwiw,
«salvar, arrancar do perigo»), o termo que designa o livramento de algo, e que a escatologia crista fara seu para nomear a
evasdo da alma para fora do mundo. De outro, 6ABog (6lbos, «prosperidade, ventura») e pdxap/uaxkapiog (mdkar/makdrios,
«bem-aventurado»), este Ultimo, note-se, epiteto proprio dos deuses (ndxapeg 0€oi, «os deuses bem-aventurados»), de
sorte que declarar o iniciado makdrios é assimila-lo a condicdo divina, e ndo retira-lo do mundo dos mortos. O 1éxico ja é,
portanto, a teologia: onde ha cwtnpia, promete-se saida (transcendéncia); onde ha 6ABog/pakapiopdg, promete-se um
estatuto ditoso entre os mortos (deificacdo).

A prépria forma ritual confirma-o. Um dos tragos definidores do mistério é o makarismés (pakaplopodg, «proclamagio
de bem-aventuranca»), a formula-beatitude «6A10¢ 607116...» («ditoso aquele que...») pela qual se aclama o estatuto aben-
¢oado de quem «viu»: «um dos principais tracos dos mistérios é o makarismds, a proclamacdo do estatuto bem-aventurado
dos que viram os mistérios»; Burkert, op. cit; cf. o verso do Hino Homérico a Deméter, cit. Se¢do III). Ndo se trata de uma
doutrina de salvacdo, mas de uma aclamacdo de estatuto: o iniciado é declarado ditoso, a maneira dos deuses, no seu pro-
prio quinhdo do além.

A esse makarismés correspondem os testemunhos que atravessam toda a Antiguidade: o hierofante eleusino, no seu

epitafio (c. 200 d.E.C.), declara que a morte «ndo é apenas ndo um mal, mas um bem» (apud Burkert, op. cit.); e Cicero, ao
louvar Eléusis pela boca de Atico, d4-lhe a formulagio classica: tum nihil melius illis mysteriis, quibus ex agresti immanique
vita exculti ad humanitatem et mitigati sumus, initiaque ut appellantur ita re vera principia vitae cognovimus, neque solum
cum laetitia vivendi rationem accepimus, sed etiam cum spe meliore Moriendi («nada [nos deram de] melhor do que aqueles
mistérios, pelos quais, de uma vida agreste e selvagem, fomos polidos e abrandados para a humanidade; e as iniciagées
[initia], como sdo chamadas, conhecemo-las na verdade como os principios da vida, e ndo s6 recebemos uma razdo para
viver com alegria, mas também para morrer com melhor esperanca»; Cicero, De legibus 11.14.36, ed. e trad. de referéncia
Clinton W. Keyes, Loeb Classical Library 213, Cambridge, MA: Harvard University Press, 1928). O passo é filologicamente
precioso: no jogo entre initia («ritos de iniciacdo») e principia vitae («principios/comecos da vida»), Cicero 1€ a iniciacdo
ndo como preparacdo para a morte-fuga, mas como come¢o de uma vida nova: a mesma légica de transformacdo de esta-
tuto, e ndo de evasdo, que define a deificacdo. E o remate, a alegria de viver somada a «melhor esperan¢a» no morrer (spe
meliore moriendi), nomeia precisamente a bem-aventuranga (6Af0¢), ndo a salvagdo (cwtnpia): um estatuto ditoso que se
leva para dentro da morte, e ndo um resgate para fora do mundo. A oposi¢ido cwtnpia/6ABog é, assim, o indice lexical exato
da oposicdo teoldgica entre transcendéncia (saida salvifica) e deificagdo (permanéncia bem-aventurada) que estrutura
todo este estudo.
6 A afirmacdo de que deificar é um verbo transitivo, de sujeito humano, tem lastro na prépria gramatica das linguas antigas,
que dispdem de verbos técnicos para «fazer deus» alguém: em grego, Beomoléw e dmoBedw («deificar, tornar deus») e, para
a promogdo heroica, dpnpwilw («heroizar»); em latim, consecrare («consagrar, deificar»), deificare (tardio) e a perifrase
institucional in deorum numerum referre («inscrever no nimero dos deuses»), féormula da consecratio imperial. Em todos,
um sujeito (sacerdote, senado, comunidade) age sobre um objeto, o morto, e a divindade é o resultado gramatical e ritual
dessa acdo; alingua ja sabe o que a metafisica esquece, a saber, que a divinizagio se conjuga na voz ativa e tem agente. Essa
intuicio recebe a sua forma tedrica no conceito de regime de eficdcia: a eficicia ritual ndo é virtude intrinseca de um ele-
mento, nem propriedade latente da alma, mas emerge da articulacdo regulada entre operador, meios materiais, sequéncia
fasica e finalidade (cf. Fernando Liguori, MAGEIA: REGIME DE EFicAciA, Sdo Paulo: Clube de Autores, 2026). A tese inscreve-se
numa longa linhagem da antropologia do rito, que desde cedo localizou a eficicia ndo na coisa, mas no procedimento san-
cionado. Marcel Mauss fixou-o ao definir o rito magico pela sua natureza tradicional e coletiva, e ndo pela substancia ma-
nipulada: «os ritos magicos e a magia inteira sdo, em primeiro lugar, fatos de tradi¢do. Atos que nédo se repetem nio sio
magicos. Atos em cuja eficacia todo um grupo nio cré nio sio magicos»; sdo, na sua formula, «atos tradicionais de uma
eficacia sui generis» (Marcel Mauss, Esquisse d’une théorie générale de la magie, L’ ANNEE SOCIOLOGIQUE 7, 1902-1903). J&
Henri Hubert e Marcel Mauss haviam descrito o sacrificio ndo como férmula, mas como procedimento regulado, cuja efi-
cacia estd na sequéncia de operagdes e ndo num ingrediente (cf. Essai sur la nature et la fonction du sacrifice, L' ANNEE Socl-
OLOGIQUE 2, 1898); e a antropologia performativa do rito reiteraria o ponto ao ancorar a for¢a do ato ritual na sua convengio
executada, e ndo numa propriedade oculta dos objetos (cf. Stanley J. Tambiah, The Magical Power of Words, MaN 3, 1968).
0 deificador antigo e o tdta-nganga partilham, assim, a mesma estrutura: articulam matéria consagrada, meios e sequéncia
para produzir um efeito, a permanéncia divinizada do morto, que nenhum dos elementos, isolado, produziria. A demons-
tracdo dessa articulagdo pelo rito fiunebre do asésé é dada na Segéo VII.



de fantasma erudito que a critica recente aprendeu a desfazer, e é contra essa confusao que o marco
tedrico aqui adotado se constroi. Dir-se-3, pois, que a Quimbanda partilha com o0 mundo antigo uma
estrutura, a de que a morte se vence permanecendo divinizado, e de que essa permanéncia é obra de
rito, ndo que dela descenda; e é essa disciplina do olhar comparativo que autoriza por lado a lado,
sem os fundir, o iniciado, o teurgo e o ancestral.”

A deificagdo nos Mistérios tem, ademais, uma dimensao socioldgica que a comparacao afro-
brasileira tornara aguda: ela é inicidtica, i.e. reservada. Ndo constitui destino universal da alma, mas
privilégio de quem atravessou o rito; o ndo-iniciado tem uma sorte, e o iniciado, a dos deuses. A imor-
talizacdo ndo decorre, portanto, da natureza, decorre da pertenca ritual, de uma filiagao institucional
que separa dois destinos post mortem a partir de um ato de incorporagdo operado em vida. Essa
l6gica, a divindade como efeito de pertenca, e ndo de esséncia, reaparecera com nitidez exata no ter-
reiro, onde ndo é a simples morte, mas o assentamento e a iniciacdo, que fazem do defunto um an-
cestral cultuado. A sociologia da deificacdo €, em ambos os polos, uma sociologia da consagracdo: um
corpo de especialistas detém a técnica que promove o morto, e a promog¢ao € tdo restrita quanto o é
0 acesso ao saber que a opera.8

O registro arqueoldgico confirma, no seu mutismo eloquente, que a deificacdo antiga nao foi
ideia flutuante, mas pratica ancorada em objetos, lugares e depdsitos. As laminas aureas provém de
tumulos datados e localizados; os recintos heroicos deixaram lareiras baixas, fossos e depdsitos de
oferenda que a arqueologia do culto sabe distinguir dos altares olimpicos elevados; a prépria eleicio
do ouro, metal que ndo corrompe, inscreve na matéria uma teologia da permanéncia. Ler a deificacao
por esse angulo, o da cultura material do morto divinizado, é recusar tanto a sua reducdo a «crenga»
desencarnada quanto a sua dissolucdo em metdafora: o iniciado que «ndo morre» deixa vestigio ma-
terial, e é nesse vestigio (a folha inscrita, o assentamento, a faca em suas maos, seu traje cerimonial,
a cova que recebe o sangue) que a antropologia do ritual reconhece o gesto de fazer, de um morto,
um deus. A permanéncia divina tem, sempre, um endereco.?

7 A distingdo entre comparar por analogia (estrutura) e por genealogia (transmissdo), e a dentincia da sua confusdo no
estudo das religides, tem formulag¢do cldssica em Jonathan Z. Smith, DRUDGERY DIVINE: ON THE COMPARISON OF EARLY CHRISTIA-
NITIES AND THE RELIGIONS OF LATE ANTIQUITY (Chicago: University of Chicago Press, 1990). No marco MAGos-MAGEia, a relacdo
Quimbanda<Antiguidade é de homologia morfoldgica controlada; apenas a linha ciprianica ibérica constitui descendéncia
documentada.

8 A propria terminologia grega do Mistério inscreve a légica da pertenca ritual em duas raizes convergentes. A primeira é
pu-: pootng (mystes, «iniciado») deriva de pdw (myo, «fechar», os olhos ou a boca), donde pvéw (myéo, «iniciar») e
pvotiplov (mystérion): o iniciado é aquele que «se fecha» ao profano, no siléncio e no sigilo que a iniciacio impde. A se-
gunda é tede-: tedetr| (teleté, «rito de iniciagdo/consumacio»), de TéAog (télos, «fim, cumprimento, perfeicdo») e TeAéw
(telés, «completar, iniciar»); o iniciado é o TeteAeopévog («o completado, o levado a perfeicdo»), ao passo que o ndo-inici-
ado é dtedng (atelés, «<incompleto, inacabado»). A iniciacdo &, no rigor da lingua, uma completude de estatuto, e é significa-
tivo que a tradugio latina consagrada de pinoig seja precisamente initia, «<comegos», a mesma palavra que Cicero relé
como principia vitae (cf. n. 5, supra): iniciar-se é ao mesmo tempo fechar-se ao comum, completar-se e comegar uma vida
nova. Sociologicamente, o trago decisivo é que essa completude ndo decorre da natureza nem da adesdo tribal, mas de uma
escolha ritual voluntdria e restrita. Walter Burkert fixou-o: os mistérios «eram tudo menos obrigatdrios e inevitaveis; havia
um elemento de escolha pessoal, uma decisdo individual em cada caso»), a ponto de os classificar como «uma atividade
opcional dentro da religido politeista»); em suma, «os mistérios eram rituais de iniciagdo de carater voluntario, pessoal e
secreto, que visavam a uma mudanca de mente pela experiéncia do sagrado» (Walter Burkert, ANCIENT MYSTERY CULTS, Cam-
bridge, MA-London: Harvard University Press, 1987, pp. 162-163). Segue-se que a bem-aventuranca post mortem, a deifi-
cac¢do nos Mistérios, é privilégio dos iniciados, e ndo sorte comum das almas: um estatuto que se conquista por pertenca
ritual, nio que se herde por esséncia. E exatamente essa l6gica que a Quimbanda reencena no terreiro, onde nio é a simples
morte que faz o ancestral, mas o assentamento e a iniciacio (cf. Se¢des VI-VII): a divindade do morto, aqui como em Eléusis,
é efeito de uma consagracio restrita, e ndo desabrochar natural de uma imortalidade que todas as almas trouxessem con-
sigo.

9 A deificacdo antiga ndo é ideia flutuante, mas pratica que deixa vestigio datavel e localizavel, e é por isso que a arqueologia
do rito a resgata da abstragdo. As prdprias laminas 6rfico-baquicas sdo objetos manufaturados de circulagdo funeraria
precisa: folhas delgadas de ouro, gravadas, dobradas ou enroladas, e depositadas sobre o corpo (no peito, na mao, por vezes
junto a boca), em timulos de cronologia estabelecida, de Turios e Hiponion a Pelina e a Tessalia. Ndo sdo reliquias devoci-
onais a margem do rito: sdo o proprio texto operativo enterrado com o morto, a senha que ele portara no além, e a sua
materialidade é inseparavel da sua funcio. A escolha do suporte é, ela mesma, teoldgica: grava-se a promessa de impere-
cibilidade num metal imperecivel, o ouro (xpvodg, incorruptivel, dgpBaptov), de sorte que a durabilidade da matéria ins-
creve, no objeto, a durabilidade prometida a alma. No plano do culto, a mesma teologia se 1é na arquitetura: os recintos
heroicos deixaram lareiras baixas (¢oxapayi, escharai) e fossos (f60pot, bothroi), voltados para receber o sangue e as liba-
¢Oes vertidas para baixo, a terra, por oposi¢ido ao altar elevado (Bwudg, bomds) do qual sobe a fumaca olimpica, a diregio
da oferenda, escavada na pedra, é a prépria distingdo teolégica tornada realia (cf. Gunnel Ekroth, THE SACRIFICIAL RITUALS OF
GREEK HERO-CULTS, op. cit.; Fritz Graf & Sarah Iles Johnston, RITUAL TEXTS FOR THE AFTERLIFE, op. cit.). Ler a deificacdo por esse



0 percurso do estudo sera, por isso, duplo e simétrico. De um lado, reconstituira a deificacao
no Mundo Antigo em trés estagdes - os Mistérios (Sec¢do III), o culto heroico (Se¢do IV) e a teurgia
platonica (Secdo V) -, mostrando em cada uma a mesma forma: o morto ou o iniciado promovido a
poténcia supra-humana que permanece, por obra de um operador. De outro, reencontrara essa forma
na Providéncia africana da alma, o ancestral e o égtin (Secdo VI), para enfim isolar, no rito do dsése, o
agente que todo o arco pressupde (Secao VII). Antes, porém, é preciso opor com clareza as duas teo-
logias da imortalidade, distinguindo a via da separacdo da via da permanéncia; é o que faz a se¢do
seguinte, onde se vera que a prépria histdria do platonismo se decide nessa bifurcacao e, com ela, o
destino da ideia de rito.10

I1.AS DUAS TEOLOGIAS DA IMORTALIDADE:
0 X®WPLOOG E A PERMANENCIA

A teologia da transcendéncia tem, no Ocidente, um fundador e um texto, e é neles que a via da sepa-
racdo recebe a sua carta de nobreza filosdfica. Para Platdo, filosofar é aprender a morrer, porque a
morte é a separacdo da alma e do corpo, e o filésofo apenas ensaia em vida, pela ascese do pensa-
mento, o desprendimento que a morte consumara. A alma é, nessa doutrina, aparentada ao inteligivel
(invisivel, imutavel, divino), ao passo que o corpo pertence ao sensivel que a algema e a arrasta ao
devir; salvar-se é, pois, desprender-se dele. A imortalidade platénica é, no rigor do termo, uma imor-
talidade de fuga: a alma vence a morte ndo permanecendo, mas partindo, ao regressar ao plano in-
corpéreo de que teria descido. Toda a gramatica desta secdo se ordena a partir desse gesto inaugural,
que faz da separacao, e ndo da permanéncia, o télos da alma.1!

angulo nao é acessorio metodolégico, mas exigéncia: a religido grega, mostra a virada material recente, ndo se deixa re-
constituir se se ignora a sua cultura material. Como sintetiza Katherine A. Rask, «as varias substancias, liquidos, vasos e
objetos littrgicos, vestes, imagens e infraestrutura - toda a miriade de coisas com que as pessoas deparam, que fabricam
e com que pensam - moldam e movem ativamente a experiéncia religiosa, ao mesmo tempo que encarnam forgas sobre-
naturais, poderes sagrados e agéncia»; e, na formula de Emma-Jayne Graham que ela recolhe, ndo podemos ignorar a «o
que essas coisas materiais faziam as pessoas» (Katherine A. Rask, PERSONAL EXPERIENCE AND MATERIALITY IN GREEK RELIGION,
London-New York: Routledge, 2023, pp. 19). A deificacdo deixa vestigio material porque é, ela propria, operagdo material:
o iniciado que «ndo morre» leva ao timulo a sua lamina de ouro, e o heréi que permanece recebe, no seu fosso, o sangue
que o sustenta. O principio, a poténcia divina tem enderegco material, reaparecera, sem solucdo de continuidade, no assen-
tamento do égtin deificado, tratado na Segdo VI.

10 Este estudo ndo pergunta se a alma de fato se diviniza (questdo que a ciéncia das religides, por principio, ndo decide),
mas qual aracionalidade pela qual cada tradi¢do concebe e opera essa divinizac¢do: que teologia a sustenta, que rito a efetua,
que estatuto confere ao morto. Trata-se da suspensdo metddica que a fenomenologia da religido chamou epoché (¢moyn,
«suspensao [do juizo]»): p6em-se entre parénteses as questdes de verdade e de existéncia, para descrever a estrutura de
sentido tal como ela se da para o crente e a sua cultura, ndo porque a verdade seja indiferente, mas porque nao é da algada
da descrigdo decidi-la (cf. Gerardus van der Leeuw, RELIGION IN ESSENCE AND MANIFESTATION, trad. J. E. Turner, Princeton: Prin-
ceton University Press, 1986). A esse gesto corresponde, na antropologia, a distingdo entre o émico e o ético: reconstituir a
légica interna ao sistema (o émico, o ponto de vista do operador) sem confundi-la com o veredito do observador externo
(o ético) sobre a sua validade (cf. Kenneth L. Pike, LANGUAGE IN RELATION TO A UNIFIED THEORY OF THE STRUCTURE OF HUMAN BEHA-
VIOR, The Hague: Mouton, 1967). O que se busca, portanto, é a ldgica particular do rito, e ndo a sua refutagdo ou apologia,
no que este estudo segue a orientacdo que Catherine Bell deu aos estudos do ritual, cuja analise «busca desvelar a logica
particular e as estruturas simbolicas desses géneros familiares de pratica ritual» (Catherine Bell, RITUAL: PERSPECTIVES AND
DIMENSIONS, ed. rev., New York-Oxford: Oxford University Press, 2009), recusando reduzir o rito a «crenga» que o acompa-
nharia. Dai o principio de duplo registro que percorre esta série: descrever o rito por dentro, na sua racionalidade prépria,
sem endossar nem a apologia émica da tradigdo nem a condenag¢do demonolégica que, de fora, o classificou como comércio
com o Diabo (cf. Fernando Liguori, Zodyia xai ‘Evayiouds, em Revista Nganga 15, 2026). E investigacdo, em suma, de teo-
logia comparada e de antropologia do ritual, e ndo de metafisica dogmatica; e a comparacio que pratica é de estrutura, ndo
de linhagem, homologia morfolégica controlada, e nio descendéncia (cf. Jonathan Z. Smith, DRUDGERY DIVINE, op. cit.). E
precisamente por manter-se nesse plano, descritivo e comparativo, ndo normativo, que ela pode reconhecer, sob o iniciado
de Eléusis, o herdi, o teurgo e o éguin, uma sé gramatica da vitéria sobre a morte: ndo a mesma crenga, que cada tradicdo
formula a sua maneira, mas a mesma forma ritual, a de fazer do morto, por ato do operador, uma poténcia que permanece.
110 Fédon é,no Ocidente, a carta de fundac¢io da teologia da separacio, e nele Platio define a filosofia como peAétn Bavatov
(melété thandtou, «exercicio/cuidado da morte», 81a): o fildsofo apenas ensaia em vida o que a morte consumara. E a morte
é, precisamente, separacio, «a libertacdo e separacdo da alma em relagdo ao corpo» (t0 [...] o08ev &Ao éoTiv 1§} Aot kal
XwpLopog Puxiic amd cwpatog, 67d), o «desprender-se da alma em relagdo ao corpo» (1 Tiig Yuxiic &md T00 ocWHATOG
amaAAayn, 64c). O termo técnico ywplouds (chorismds, «separagdo»), que da titulo a este eixo do estudo, é aqui a chave:
salvar-se é xwpiZewv, apartar. O fundamento é o argumento da afinidade (80b): a alma é opotdTatov («o mais semelhante»)
ao inteligivel, ai8&¢ [...] kai Belov kat aBdvatov kai vontov («invisivel, divino, imortal e inteligivel»), ao passo que o corpo
se aparenta ao sensivel que a arrasta ao devir; sendo afim ao divino, a alma a ele regressa quando dele se descola. Sob essa



O cristianismo herdou esse esquema e radicalizou-o, dando-lhe um céu pessoal e um Deus que
acolhe. A alma justa deixa o corpo e o mundo para gozar, num plano transcendente, a visdo de Deus;
a matéria, quando muito, sera redimida no fim dos tempos, mas nunca é, ela prépria, o lugar da divi-
nizacdo. Salvar-se é partir para junto de Deus, e a perfeicdo é auséncia gloriosa deste mundo. Nao
surpreende, por isso, que essa moldura tenha reinterpretado o culto dos mortos operativos e a pro-
messa dos mistérios como comércio demoniaco: uma teologia da fuga ndo pode sendo condenar uma
teologia da permanéncia, na qual o morto fica, é alimentado e trabalha. A dobra histérica que rebai-
xou os mortos pagdos a condicdo de deménios é, no fundo, esse conflito entre duas escatologias, e
reconhecé-lo é ja desarmar a leitura que ainda hoje 1€ o culto do égiin e do Exu pela ética que o con-
denou.12

A deificacdo obedece a uma logica rigorosamente inversa, e o mundo antigo dispunha do l1éxico
técnico para nomea-la. Aqui a alma ndo abandona a esfera do sensivel: é promovida de estatuto den-
tro dela. O morto torna-se deus, mas um deus da terra, cultuado onde jaz, atuante entre os vivos,
ligado ao seu sitio e a sua matéria. Ndo ha fuga do cosmos, mas ascensao de posi¢cdo no cosmos; nao
auséncia, mas presenca potenciada. E decisivo notar que a lingua grega possuia verbos préprios para
esse fazer, e que o registro ritual, ndo o metafisico, € o que os conserva com maior nitidez: imortalizar
é um ato, com sujeito e objeto, e ndo um estado que a alma alcance por deriva natural. A permanéncia
divinizada tem, portanto, uma sintaxe operatdéria desde a raiz do vocabuldrio.!3

doutrina late um motivo mais antigo, érfico-pitagorico, que Platio recolhe e transmite: o do corpo como carcere e timulo
da alma, condensado no trocadilho o®pa-ofjua («corpo-timulo/sinal»), que o Crdtilo atribui a certos intérpretes, ofjua
TWwéG Qacty avTod [1o oéua] eivar Tig Yuxis («alguns dizem que o corpo é o timulo da almay, Crdtilo 400c), e que o Gérgias
ecoa (493a). E decisivo, para a economia deste estudo, que essa depreciacio do corpo e da matéria seja o exato inverso da
teologia da deificagdo: onde a via da separacdo faz do corpo prisdo a abandonar, a via da permanéncia (teurgica, heroica,
ancestral) fara da matéria consagrada o veiculo da divinizagido (cf. Se¢do V). Registre-se, ademais, uma ironia histérica que
o estudo ndo deve apagar: o mesmo hiimus 6rfico que gerou o séma-séma pessimista produziu também as laminas de ouro
que prometem a imortalizagdo (cf. n. 2 da Secdo I), de sorte que a Antiguidade ndo conheceu uma «doutrina drfica» univoca,
mas um campo em que as duas teologias, fuga e permanéncia, coexistiram e se disputaram. Cf. PLATONIS OPERA, vol. ], ed.
John Burnet (Oxford: Clarendon Press, 1900); para a diversidade das escatologias «6rficas», cf. Radcliffe G. Edmonds III,
MyYTHS OF THE UNDERWORLD JOURNEY (Cambridge: Cambridge University Press, 2004).

12 A condenacdo do culto dos mortos operativos como comércio demoniaco ndo é um acidente da polémica patristica, mas
a sua operagio estrutural, e o seu vetor é uma reviravolta semantica. Na tradigio grega, Saipwv (daimon) nomeava, sem
conotacdo negativa, a poténcia intermedidria entre o divino e o humano: é a definicdo que Diotima da a Socrates no Ban-
quete — Ttdv TO Sapdviov petatv ot 00D e Kal Ovntol («tudo o que é daemdnico é intermediério entre o deus e o mortal,
Banquete 202¢€) -, e é por ele que «se transmite toda a divinagdo e toda a arte sacerdotal». O daimén é, pois, o mediadorpar
excellence, e 0 médio-platonismo fard dele o destinatario legitimo do culto: assim Apuleio, no De deo Socratis, define os
daemones como seres intermediarios, racionais e passiveis, que recebem preces e oferendas (cf. Fernando Liguori, Xpdyia
kal Evaytoudg, em Revista Nganga 15,2026, onde essa definigio é examinada; cf. também idem, MAGE{A: REGIMES DE EFICACIA
ed.cit.). E contra essa demonologia positiva que Agostinho de Hipona ergue a sua, e nio por acaso: a reputacio de mediador
construida por Apuleio era tdo sélida que, quase um século ap6s a sua morte, «Agostinho de Hipona preocupava-se deno-
dadamente em refuta-la» (Luiz Karol, De deo Socratis: a demonologia no contexto do Império Greco-Romano, tese de douto-
rado, Rio de Janeiro: UFR], 2016, na esteira de S. ]. Harrison). Nos livros VIII a X do De ciuitate Dei (ed. B. Dombart & A. Kalb,
CCSL 47-48, Turnhout: Brepols, 1955), Agostinho aceita a cosmologia tripartite (deuses, daemones, homens) apenas para
inverter-lhe o sinal: todo daemon é, para ele, espirito maligno, anjo caido, e a inica mediagdo legitima entre Deus e o homem
é a de Cristo, o unus mediator (DCD 1X.15). A partir dai, o proprio nome daemon fixa-se, nas linguas cristas, em «demoénio»;
a poténcia intermediaria neutra converte-se, por decreto teoldgico, em inimigo. Ora, essa demonizacio nio é gratuita: ela
decorre necessariamente da teologia da transcendéncia. Se a salvagdo é saida do mundo rumo a Deus, e se s hd um medi-
ador que a opera - Cristo, que conduz a alma para fora - entio toda poténcia que, ao contrario, retém a alma no mundo e a
ele religa (o morto deificado, o herdi, o deus tetrgico, o daimén mediador) ha de ser, por estrutura, rebaixada a demonio.
A condenagio dos mortos operativos é, portanto, a forma polémica do conflito que este estudo isola: a teologia da fuga nio
pode sendo demonizar a teologia da permanéncia, porque o que para uma é divindade que fica, para a outra é obstaculo a
partida. £ a mesma operacio que, séculos depois e no Novo Mundo, rebaixa Est orisd de mensageiro a Diabo (cf. Reginaldo
Prandi, Exu, de mensageiro a diabo: sincretismo catélico e demonizagdo do orixd Exu, REvisTa USP 50, 2001). Metodologica-
mente, este estudo distingue com rigor essa classificagdo demonolégica (enquadramento externo e hostil) da légica interna
do rito, que descreve nos seus proprios termos (principio de duplo registro, cf. Se¢ao I, n. 10): que Agostinho chame «de-
monios» aos mediadores ndo altera a mecanica que a sua propria polémica, involuntariamente, documenta.

13 A tese de que deificar é operagdo, e ndo estado, tem a sua prova mais econdmica na prépria morfologia grega, que forma
os verbos de divinizacdo com o sufixo causativo-fatitivo -0w («fazer [tal]»): de 8e6¢ («deus») deriva Bedw/amobedw («fazer
deus, deificar»), donde amobéwaoig (apothéosis, «deificagdo»); de dBavatog («imortal») deriva dBavatilw/dmabavatiiw
(«fazer imortal, imortalizar»), donde amadavatiopds (apathanatismds, «imortalizagdo»), termo de registro propriamente
ritual atestado nos papiros magicos (cf. Se¢do V); e de fipwg («herdi») deriva fpwifw/denpwilw («fazer heroi, heroizar»),
donde &pnpwionds (aphéroismés). Sdo todos verbos transitivos e nomes de agio deles derivados: exigem, por definigdo
gramatical, um sujeito que age e um objeto sobre o qual a agdo recai. O ponto decisivo 1é-se no contraste entre o adjetivo e
o verbo: aBavatog («imortal») e &Bavacia («imortalidade») nomeiam um estado ou uma propriedade; dmaBavatiopos



A tensdo entre as duas teologias percorre, alids, o proprio interior do platonismo, e nela se
decide o destino da ideia de rito. No seu cume, a mistica de Plotino formula a transcendéncia no seu
grau mais puro: o fim ultimo é a fuga solitaria rumo ao Uno, alcangada pela contemplagdo, sem ne-
cessidade de culto, de matéria ou de mediacdo. A alma sobe por si, e 0o mundo sensivel fica para tras
como degrau que se descarta uma vez galgado. E a via da separagio levada ao extremo especulativo:
nenhum objeto, nenhum gesto, nenhuma substancia consagrada intervém entre a alma e o seu prin-
cipio. Contra essa via, e é este o ponto de bifurcacdo que a Secdo V desenvolverd, erguer-se-a a obje-
¢do que funda a teurgia e reabilita a deificagdo por rito material.14

Essa objecdo pertence a Jamblico de Calcis, e a sua radicalidade mede-se pela corrente que
enfrenta. Onde Plotino ensinava que a alma se une ao divino pela sua prépria atividade noética, Jam-
blico responderd que a alma humana esta integralmente descida no corpo e no cosmos, e que por
isso ndo pode divinizar-se pensando: s6 um ato que a exceda, vindo dos préprios deuses e operado
ritualmente por meios materiais, é capaz de eleva-la. A deificacdo deixa, assim, de ser proeza da
mente e torna-se efeito do rito. Nao se antecipa aqui a demonstracao, reservada a se¢do sobre a teur-
gia, mas fixa-se o essencial: dentro do mesmo platonismo, jogam-se as duas teologias, e a que inte-
ressa a este estudo é a que faz da matéria consagrada, e ndo da contemplacdo incorpoérea, o veiculo
da imortalizacdo.1>

nomeia o ato de tornar imortal. A lingua distingue, portanto, a condi¢do da operacdo, e as tradi¢des da deificacdo, dos Mis-
térios a teurgia, falam sempre a lingua da operagdo, ndo a do estado. Cada um desses verbos pertence, ademais, a um re-
gistro social preciso, e em todos o sujeito é humano ou institucional. No registro civico-imperial, dmo8éwotg traduz-se pela
consecratio romana, ato do Senado que «inscreve [o defunto] no nimero dos deuses» (in deorum numerum referre): e, como
sublinha Valerie Hope, «a apoteose de um imperador nio era, porém, automatica. A imortalidade do imperador estava nas
maos do seu sucessor e, nominalmente [...], no voto do Senado» (Valerie M. Hope, ROMAN DEATH: THE DYING AND THE DEAD IN
ANCIENT ROME, London-New York: Continuum, 2009, pp. 11). A imortalidade ndo sobrevém a alma imperial por natureza: é
votada, decretada, posta «nas maos» de outrem. Até no registro poético a divinizacdo se conjuga na voz ativa e imperativa:
Ovidio faz Vénus receber a ordem de fazer de César uma estrela: fac [...] stellam («faze[-o] estrela» (Metamorfoses XV.840-
842). No registro heroico, d@npwiopos é ato de fundagio por ordculo ou decreto (cf. Secdo IV); no ritual-magico,
anaBavatiopds é procedimento operatério (cf. Secdo V). Em toda parte, a gramatica confirma a teologia: ndo ha, nessas
linguas, verbo intransitivo para uma alma que «se faca deus» por si; ha verbos causativos que reclamam um agente. E a
corroboracdo linguistica da tese central: é o homem que deifica, demonstrada no rito do dsésé na Segao VII.

14 A formula @uyT pévov mpdg udévov (phygé ménou pros ménon, «fuga do sé para o S6») encerra o tratado V1.9 e, com ele
(na edi¢do que Porfirio ordenou), as Enéadas inteiras: é a ultima palavra de Plotino, o apice deliberado da sua mistica. A
unido a que ela aponta é solitaria (u6vog, «sd, sozinho») e puramente contemplativa: alcanga-se por G@aipeois (aphairesis,
«abstragdo, remocio», «tira tudo», &@eAe avta), retirando da alma toda alteridade até que reste o encontro do que nela
ha de mais uno com o Uno. N&o h4, nesse regime, culto, oferenda, matéria ou mediador: a alma sobe por si, pela conversao
para dentro. E pode subir por si porque, para Plotino, ela nunca desceu por inteiro - é a doutrina da parte ndo-descida da
alma, formulada com auddacia declarada em Enéadas 1V.8.8: o0 méoa 008" 1} fijpetépa Yuxn €8v, GAX' ot TL VTG €V TR
vont® del («ndo desceu inteira nem sequer a nossa alma, mas ha sempre algo dela no inteligivel»). Havendo na alma um
cume que jamais abandonou o divino, o retorno é reascensdo a um lugar do qual, no fundo, ela nunca se ausentou, e por
isso dispensa qualquer operacdo exterior. Essa autossuficiéncia contemplativa vem, ademais, acompanhada de uma depre-
ciagdo radical da matéria: no tratado Sobre o que sdo e de onde vém os males (Enéadas 1.8), Plotino identifica a UAn (hyle,
«matéria») com o mal primeiro, o Gltimo e mais escuro grau da procissdo, aquilo de que a alma deve fugir. Fixa-se, aqui, a
polaridade que organiza todo este estudo no seu ponto filoséfico mais agudo: onde a via plotiniana faz da matéria o mal a
abandonar e da subida solitaria o caminho, a via da deificacdo (tetrgica, heroica, ancestral) fara da matéria consagrada o
veiculo mesmo da divinizacio, e do rito operado, e ndo da contemplacio isolada, o seu meio (cf. Secdo I, n. 3, sobre a religido
material). E contra essa transcendéncia levada ao extremo, e contra a sua heranca em Porfirio, cuja Carta a Anebo o De
mysteriis de Jamblico vira refutar, que se erguera a teurgia: Jamblico negara a parte ndo-descida, sustentando que a alma
humana desceu por inteiro e que, por isso, ndo se diviniza pensando, mas operando (cf. Secdo V; e Gregory Shaw, THEURGY
AND THE SOUL: THE NEOPLATONISM OF IAMBLICHUS, University Park: Pennsylvania State University Press, 1995). Ed. de referén-
cia: PLOTINI OPERA, ed. P. Henry & H.-R. Schwyzer (Oxford: Clarendon Press, 1964-1982).

15 Onde Plotino postulava a parte ndo-descida da alma (cf. n. 4, supra), Jamblico sustenta a sua descida total: a alma humana
desceu por inteiro ao corpo e ao cosmo, e é justamente essa integralidade que retira a contemplagdo a suficiéncia salvifica
e funda a necessidade do rito. O ponto de partida inverte-se: ndo se trata de despertar um cume que nunca se ausentou,
mas de reconhecer a condi¢do corporificada da alma para, a partir dela, agir ritualmente. Gregory Shaw formula a diver-
géncia com precisio: «segundo Jamblico, a resposta s6 podia ser alcancada compreendendo primeiro a natureza da alma
enquanto corporificada. Uma vez adquirida uma apreensio adequada da condi¢do da alma, as suas atividades podiam ser
redirecionadas para ritos tedrgicos que transformavam as paixdes da alma em a¢ées divinas» (Gregory Shaw, THEURGY AND
THE SOUL: THE NEOPLATONISM OF IAMBLICHUS, University Park: Pennsylvania State University Press, 1995). Dai a formula que
resume a inversao, e que Shaw da com beleza: «para Jamblico, a dor da corporificagdo nio era descartada, mas ritualmente
transformada num ato de cosmogénese» (ibid.). O que em Plotino era problema a evitar (o sofrimento da alma descida),
em Jamblico torna-se matéria a operar. E, no plano da inovagio doutrinal, Shaw fixa a assimetria decisiva: «o novum de
Plotino foi a sua concepc¢do da alma como nio-descida [..], o de Jamblico foi a teurgia ritual» (ibid.). £ essa doutrina, a




Impde-se agora um distingo que o estudo das religides afro-brasileiras costuma negligenciar,
e que a comparacdo com a Antiguidade ilumina de imediato. O que o kardecismo e as vertentes espi-
ritas da Umbanda chamam de «evolugdo da alma» é, estruturalmente, uma teologia da transcendén-
cia: a alma progride, purifica-se e ascende de plano em plano, afastando-se progressivamente da ma-
téria, da terra e do corpo. E a via da separagéo vertida em linguagem espirita, com a sua escada de
mundos e o seu horizonte de desencarnagdo definitiva. Reconhecer esse pertencimento nao é polé-
mica, mas classificacdo: trata-se, morfologicamente, da mesma familia teoldgica de Platdo e do céu
cristdo, e ndo da familia em que se inscreve o culto dos mortos operativos.16

A Quimbanda situa-se, inequivocamente, do lado antigo, e a diferen¢a ndo é de grau, mas de
estrutura. Ela ndo faz a alma subir: assenta-a. Ndo a desencarna rumo a planos cada vez mais sutis,
mas a instala, como poténcia ctonica, num ponto de terra, num assentamento material que o opera-
dor consagra e alimenta. A oposi¢do entre subir e assentar é a tradugdo exata, no plano do rito, da
oposicdo entre as duas escatologias: a transcendéncia sublima e afasta; a deifica¢do fixa e aproxima.
E fixa-la é, literalmente, dar-lhe corpo material (assentamento, pedra, ferro, terra), de modo que a
prépria teologia da permanéncia é, ao mesmo tempo, uma teologia da matéria: ndo ha ancestral sem
o objeto que o aloja, nem Exu sem o assentamento que o torna presente e operante entre os vivos.17

Convém precisar que essa fixagdo material ndo é grosseria ritual nem residuo «primitivo»,
como quis a etnologia colonial, mas a condicdo mesma da presenca supra-humana. A crenca, na
Quimbanda como nos Mistérios da Antiguidade, ndo paira num interior que os objetos depois expri-
miriam: acontece na e pela matéria consagrada, no assentamento que se rega, no ferro que se crava,

descida total como fundamento da necessidade do rito material, que a Secdo V expde em detalhe, e nela que se decide,
contra a fuga contemplativa, a via da deificacdo por operagdo.

16 Poderia objetar-se: se o espiritismo kardecista lida com mortos que comparecem as sessdes, comunicam e auxiliam os
vivos, por que ndo pertence ele ao regime ctonico/catabatico da permanéncia? A obje¢ao confunde contato com os mortos
com culto cténico, e a distingdo é dirimente. O que define o regime da deificagdo nio é tratar com os mortos, i.e. a necro-
mancia, o culto heroico e o culto do égiin, mas dois tracos que o espiritismo justamente ndo possui: a direcdo e o estatuto.
Quanto a direcdo: o rito cténico é katabdtico (kata-, «para baixo»), verte o sangue e a oferenda para a terra e fixa ali a
poténcia supra-humana; o espiritismo é o seu inverso exato, anabdtico (dva-, «para cima»), e supde o espirito em transito
ascendente por uma hierarquia de planos, progredindo para longe da matéria rumo a perfei¢cdo. O médium nio assenta o
morto num ponto de terra: comunica-se lateralmente com uma alma que esta alhures e subindo. Quanto ao estatuto: no
regime da deificagcdo, o morto torna-se divindade, cultuada, alimentada, fixada num suporte material (timulo, assenta-
mento, ibd), com enderego ctonico e nutri¢do prépria (sangue, oferenda); no espiritismo, o morto é uma alma em evolugdo,
um igual num degrau diferente, a quem ndo se ergue altar, ndo se sacrifica e ndo se nutre, mas se instrui (a caridade, o
passe, a doutrinacgdo). A relagdo é pedagdgico-fraterna, ndo cultual-sacrificial, e uma alma que se instrui para subir é o
oposto de uma poténcia que se assenta para ficar. E decisivo notar que mesmo quando o espiritismo (e a Umbanda espirita)
lida com «espiritos atrasados» ou «sofredores», a sua operacdo é elevd-los (doutrina-los, dar-lhes luz, encaminha-los), i.e.
mové-los para cima e para fora; ao passo que a Quimbanda os assenta, fixa-os como poténcias operativas da terra. A dife-
renga ndo esta no material (o morto), mas na dire¢do da operagdo: uma sublima e afasta (transcendéncia), a outra fixa e
nutre (deificagdo). A comparagdo com o platonismo torna a classificacdo nitida: a alma kardecista, que progride de encar-
nacdo em encarnagdo e de mundo em mundo, afastando-se da matéria (Allan Kardec, LE LIVRE DES ESPRITS, 1857, a doutrina
da pluralidade dos mundos e da progressdo do espirito), é, morfologicamente, a alma ascendente de Plotino, ndo a poténcia
ctonica do heréi ou do égiin; a sessdo é andbase mediada, ndo katdbasis cultual. Historicamente, essa camada evolutiva ndo
é nativa do substrato africano: sobrepds-se a ele. E o processo que Renato Ortiz nomeou o «embranquecimento», a mora-
lizagdo espirita-kardecista que reescreveu a matriz afro-brasileira numa gramatica de progresso e desencarnagdo (Renato
Ortiz, A MORTE BRANCA DO FEITICEIRO NEGRO: UMBANDA E SOCIEDADE BRASILEIRA, 22 ed., Sdo Paulo: Brasiliense, 1991). Dai que a
prépria clivagem Umbanda/Quimbanda mapeie a clivagem transcendéncia/deificacdo: onde a Umbanda evoluida eleva
espiritos (caboclos e pretos-velhos como almas caritativas em ascensdo), a Quimbanda assenta poténcias (Exu e égiin como
divindades ctonicas fixadas e nutridas). O espiritismo lida com os mortos, sim, mas para os fazer partir, ndo para os fazer
ficar; e é o ficar divinizado, ndo o mero comércio com o além, o que define o regime ctonico da deificagéo.

17 0 principio de que a crenga se realiza na e pela matéria consagrada, e ndo num interior que as coisas apenas exprimiriam
(Morgan; Houtman & Meyer; Bennett, cit. supra), tem no assentamento afro-brasileiro a sua realizagdo mais literal. O que
a teoria da religido material chama o «problema da presencga» (como tornar presente, no mundo tangivel, uma poténcia
invisivel) resolve-se, aqui, por um suporte material que a aloja e a fixa. Nas palavras de Birgit Meyer e Dick Houtman, os
processos de mediagdo religiosa descrevem o modo «pelo qual o além a que a religido se refere - chame-se-lhe o transcen-
dental, o espiritual ou o invisivel - é tornado tangivel e se faz presente no mundo», pois, como sintetiza Webb Keane, «as
ideias tém de assumir forma material em algum momento» (Dick Houtman & Birgit Meyer [eds.], THINGS: RELIGION AND THE
QUESTION OF MATERIALITY, New York: Fordham University Press, 2012, pp. 18). E exatamente o que faz o assentamento: a
poténcia do morto ou do Exu ndo paira desencarnada, é assentada numa matéria consagrada (a pedra, o ferro, o ponto de
terra) que se rega e se alimenta, adquirindo endereco e permanéncia. O essencial é morfolégico: a permanéncia divina
exige um suporte material que a aloje, e é por ter corpo (assentamento, pedra, casa) que a poténcia fica, ao invés de partir.
O contraste entre subir e assentar traduz, no plano do rito e da sua cultura material, a oposigio entre transcendéncia e
deificacdo: a via da separagio nio deixa endereco material porque o seu télos é a auséncia do mundo; a via da permanéncia
exige-o, porque o seu télos é a presenca operante nele.



na pemba que se risca. Ler a permanéncia divinizada por esse angulo, o da cultura material, é recusar
simultaneamente a sua espiritualizacdo (que a dissolveria em «energia» ou «vibragdo») e a sua cari-
catura demonolégica (que a reduziria a fetichismo). O deus da deificagdo é um deus com endereco, e
o endereco é matéria trabalhada por mios consagradas, tese que as secdes sobre o hero6i, a teurgia e
o ancestral confirmardo, cada uma no seu registro.18

Fixe-se, pois, o critério que orientara todo o resto do estudo, porque € ele que separa, em cada
caso, as duas herancas da alma. Onde a promessa for de saida (a alma que deixa o corpo e o mundo,
ascende, contempla e repousa em outro plano), ha transcendéncia. Onde for de permanéncia trans-
figurada (a alma que se torna deus da terra, cultuada, alimentada e operante entre os vivos), ha dei-
ficacdo. Os Mistérios, o herdi, a teurgia e o ancestral africano estdo, todos, do segundo lado; e todos,
como se vera, dependem de um ato ritual que ndo a alma, mas o operador, executa. O critério ndo é
doutrindrio, mas morfoldgico: pergunta-se, diante de cada tradicdo, se a sua vitdria sobre a morte é
fuga ou permanéncia, e a resposta situa-a, sem equivoco, numa das duas familias.1?

Resta nomear, ao fim desta se¢do, o agente que as duas teologias tratam de modo oposto. Na
transcendéncia, o sujeito da salvacdo é a propria alma, que se eleva por virtude, contemplacdo ou

18 A fixagdo da poténcia num suporte material foi, durante um século, lida pela etnologia colonial como sintoma de uma
inferioridade cognitiva. Trés teorias convergiram para essa condenac¢do. Edward Tylor fez do animismo um erro intelec-
tual, a atribuicdo indevida de alma a objetos inanimados, matriz da categoria «fetiche»; James Frazer fez da magia material
um raciocinio falho, confusdo entre semelhanca e causa; e Lucien Lévy-Bruhl cunhou a férmula mais influente, a de uma
mentalité prélogique regida pela participation mystique, na qual o «primitivo» ndo distinguiria a coisa do espirito (LA MEN-
TALITE PRIMITIVE, 1922, tese que o proprio Lévy-Bruhl viria a retratar nos seus Carnets p6stumos). O denominador comum
é o veredito de erro: onde o operador ritual vé presenca supra-humana, o etndlogo colonial vé confusdo. Essa operacdo
tem documentacgao etnografica precisa. Como registram Houtman e Meyer, «aquilo que para os sumbaneses eram marapu
- espiritos invisiveis, porém materialmente presentes - era qualificado de fetiches ou idolos pelos missionarios, que julga-
vam que os sumbaneses atribuiam erroneamente agéncia a matéria inanimada» (Dick Houtman & Birgit Meyer [eds.],
THINGS: RELIGION AND THE QUESTION OF MATERIALITY, New York: Fordham University Press, 2012, pp. 14). E a mesma sentenca
que, no Brasil, rebaixou o assentamento, o gtd e a pemba a «fetichismo». A virada material inverte o veredito: o suposto
«erro» é, na verdade, um modo legitimo e universal de presenca religiosa, o que Matthew Engelke nomeia o «problema da
presencga», a questdo de como o invisivel se faz presente no mundo. O erro, se ha um, nio estd no operador que assenta a
poténcia na matéria, mas no observador que herdou a «purificagio» moderna entre sujeito e objeto e a tomou por lei da
natureza; é a critica que Bruno Latour dirige ao préprio conceito de «fetiche», mostrando que a oposicdo entre fato e crenca,
entre a coisa e a for¢a que nela se aloja, é um artefato ideolégico da modernidade, ndo uma verdade sobre o real (ON THE
MODERN CULT OF THE FACTISH GoDS, Duke University Press, 2010). Substituir a etnologia da «mentalidade pré-légica» por uma
antropologia da presenca material é, pois, restituir a fixagdo ritual o seu estatuto proprio: nio residuo de confusdo, mas
técnica de presenca. Esse gesto tem, alids, um precedente filoséfico antigo, e é decisivo que assim seja: ja a teurgia de
Jamblico havia reabilitado a matéria como veiculo, e ndo obstaculo, do divino, contra o intelectualismo que a tinha por
degrau a descartar, economia que desenvolvemos em Fernando Liguori, Zodyia kai Evayiouds, em Revista Nganga 15
(2026), no paragrafo sobre a reabilitagdo tetirgica da matéria. A matéria consagrada da Quimbanda (o assentamento, o
sangue, a pemba) ndo é, portanto, o indice de uma mente que confunde, mas o instrumento de uma teologia que torna
presente uma poténcia supra-humana; e 1é-la de outro modo é repetir, sem o saber, o gesto do missionario diante do ma-
rapu.

19 A distingdo operatdria que percorre este estudo, fuga versus permanéncia, é de ordem morfologica, e convém explicitar
o que isso significa e o que exclui. Classificar morfologicamente uma escatologia é ordena-la pela forma da sua promessa
(a direcdo que ela imprime a alma), e ndo pelo seu contetdo doutrinal, pela sua origem histdrica ou pela sua verdade. O
procedimento tem uma longa linhagem na ciéncia das religides: da Morphologie de Goethe (o estudo das formas e das suas
transformacgdes) deriva a «morfologia do sagrado» que Mircea Eliade praticou no seu TRATADO DE HISTORIA DAS RELIGIOES
(1949), ao classificar as hierofanias por padrdes estruturais recorrentes, e ndo por filiacdo cronolégica; e a mesma disci-
plina anima a comparacdo estrutural que Georges Dumézil aplicou aos dados indo-europeus e que Jonathan Z. Smith sub-
meteu, depois, a critica metodoldgica rigorosa. O ponto decisivo, e a razdo de ser deste protocolo, é a separagdo entre dois
modos de comparar que a erudi¢do descuidada funde: comparar por analogia (semelhanga de estrutura) e comparar por
genealogia (transmissdo histérica documentada). S6 o segundo afirma uma linha de descendéncia; o primeiro reconhece
que uma mesma forma pode surgir, independentemente, em tradi¢des que jamais se tocaram, e confundir os dois, tomando
por heranca o que é homologia, ou por homologia o que é heranga, é o erro cardeal que J. Z. Smith expds. Dessa disciplina
resultam duas consequéncias que sustentam todo o estudo. A primeira é epistemoldgica: o critério ndo julga a verdade de
nenhuma escatologia, mantém-se na epoché (cf. Se¢do I, n. 10), mas apenas a situa numa de duas familias segundo a forma
da sua promessa; € classificacio, ndo veredito. A segunda é que a morfologia atravessa a genealogia, revelando parentescos
de forma que a histéria dos contatos jamais explicaria: por isso o cristianismo, o platonismo plotiniano e o espiritismo
kardecista se agrupam (todos teologias da fuga) sem que nada os ligue por descendéncia; e por isso os mistérios, o herdi,
a teurgia e o égiin se agrupam (todos teologias da permanéncia) sem que Atenas e a Bahia se tenham conhecido. Sdo «se-
melhancas de familia», no sentido de Wittgenstein: familias constituidas pela recorréncia de um trago formal (aqui, a dire-
¢do, safda ou permanéncia), e nio por uma esséncia comum nem por uma origem tinica. E exatamente esse o estatuto que
0 marco MAGOS-MAGEIA atribui as suas comparagdes, homologia morfolégica controlada: controlada porque disciplinada
pela recusa de deslizar da semelhanca de forma para a inferéncia de linhagem. E esse controle que autoriza pér Eléusis e o
terreiro sob um mesmo conceito, a deificacdo, sem inventar, entre eles, uma histéria que ndo houve.



mérito; o rito, quando existe, é acessdrio e provisdrio, degrau a ser descartado. Na deificagdo, ao
contrario, a alma é objeto, e o sujeito é outro: o hierofante eleusino, o fundador do culto heroico, o
teurgo, o babdlorisa, o tdta-nganga. A divinizacdo do morto é, em toda parte, um oficio sacerdotal, e
a permanéncia que ela institui é obra de técnica, ndo de natureza. E esta a linha que costura o Mundo
Antigo a Quimbanda, e é a ela que as cinco sec¢des seguintes ddo corpo, do fogo de Deméter, que
imortaliza a crianca, ao asese do terreiro, que faz do morto um ancestral.2?

I111.0s MISTERIOS: BEM-AVENTURADOS ENTRE OS MORTOS

0 que se prometia ao iniciado de Eléusis ndo era doutrina, mas destino. Os Mistérios ndo ensinavam
uma verdade sobre a alma nem transmitiam um credo a ser professado: transformavam a condicao
do iniciado ap6s a morte, operando sobre o seu estatuto post mortem uma mudanca irreversivel. O
célebre verso do Hino Homérico a Deméter é, quanto a isso, inequivoco: «ditoso o mortal que con-
templou esses ritos, ao passo que o ndo-iniciado ndo terd, uma vez morto, igual sorte na treva imida».
Ainicia¢do separa, portanto, dois destinos no além, e o do iniciado é de bem-aventuranga, ndo noutro
mundo, acima deste, mas na sua prépria parte do mundo dos mortos. E a deificacdo em forma coletiva
e mistérica: ndo a exaltacdo de um individuo excepcional, mas a promocao ritual de todos quantos
«virampy.21

20 Que a deificacdo tenha sempre, no seu centro, um operador, e ndo a alma que se autodiviniza, encontra a sua demons-
tracdo mais radical num caso em que ndo hd alma alguma a divinizar: a deificacdo do proprio Estado. Roma foi cultuada
como deusa, a Dea Roma (gr. @ed ‘Pwun), personificagio e divinizagio da cidade-Estado, que recebeu templos, sacerddcios,
festivais (as Rhomaia) e sacrificios, primeiro no Oriente grego, onde Esmirna reivindicava ter erguido, ja em 195 a.E.C, o
primeiro templo «a cidade de Roma» (urbi Romae templum, Tacito, Anais 1V.56), e depois por todo o Império, associada ao
imperador vivo na formula Roma et Augustus, eixo do culto imperial provincial. Ora, o Estado ndo tem alma que ascenda
por mérito, nem se purifica pela contemplacgio: a sua divindade é, sem sombra de ambiguidade, um ato institucional: uma
cidade decreta o templo, nomeia os sacerdotes, imola a vitima. O Estado deificado é, por isso, o experimentum crucis da tese
deste estudo: isola, em estado puro, o que nos casos do heréi, do teurgo ou do égiin poderia ainda ser obscurecido pela
ilusdo de uma alma que se eleva. Aqui ndo ha o que se elevar; ha apenas o ato que diviniza. E o caso ndo é isolado: a religido
romana fazia rotineiramente deuses de abstragdes, dando-lhes imagem e culto. Como observa Michael Lipka, «imagens de
culto de forma humana das abstracta [as abstragdes divinizadas] estdo atestadas desde muito cedo», e «as imagens de culto
republicanas de nogdes abstratas em Roma - Fortuna Huiusce Diei, Fides, Mens - sdo todas antropomorficas» (Michael
Lipka, RoMAN Gobps: A CONCEPTUAL APPROACH, Leiden-Boston: Brill, 2009, pp. 42). Divinizar a Fortuna, a Fé (Fides), a Mente
(Mens), a Vitdria ou a Concdrdia, poténcias sem corpo e sem alma, é o ato fatitivo par excellence: a divindade é aqui, trans-
parentemente, feita, e feita por decreto sacerdotal e civico. Se, pois, um Estado e uma abstragdo se tornam deuses e recebem
sacrificio pela mao de um operador, a fortiori a divinizagdo de um morto, que ao menos foi vivo, é obra de quem a executa,
e nio desabrochar de uma imortalidade latente. E a mesma estrutura, e 0 mesmo agente, que a Se¢o VI isola no rito do
dasese: alguém faz o deus. O conceito que a formula é o de regime de eficdcia: a divindade como efeito de uma articulagio
regulada, e ndo propriedade de um sujeito que a possua (cf. Fernando Liguori, MAGE{A: REGIME DE EFICAcIA, Sdo Paulo: Clube
de Autores, 2026). Sobre a consecratio imperial e a apoteose como ato de decreto, veja-se ainda a n. 3, supra; sobre a de-
monstragdo pelo dsése, a Secio VIL

21 Hino Homérico a Deméter, vv. 480-482: 6AB10¢ 0¢ 148" 6Twey émyBoviwv dvBpmdTwy: 06 &8’ dTeAns iepdv, 66 T &upopog,
o0 08’ dpoiwv / aloav éxel @Bipevog mep VTS 6w eVpwevT («ditoso, entre os homens da terra, aquele que estas coisas
contemplou; mas quem nao é iniciado nos ritos, quem deles ndo teve parte, nunca tem igual quinhdo, uma vez morto, na
treva bolorenta»; ed. HOMERI OPERA, vol. V, ed. T. W. Allen, Oxford: Clarendon Press, 1912; cf. o comentario de referéncia de
N. J. Richardson, THE HoMERIC HYMN TO DEMETER, Oxford: Clarendon Press, 1974). O verso é filologicamente denso e cada
palavra pesa. Abre-se pela formula-beatitude 6ABLo¢ 8¢ («ditoso aquele que»), o makarismdés ja examinado (cf. Se¢do I, n.
5). 0 verbo é decisivo: 6nwmev (perfeito de 0paw, «ver»): o iniciado define-se por ter visto, e é esse «ver» que a é¢momrteia
(epopteia, «contemplagdo», o grau supremo da iniciacdo eleusina) consagra; o mistério é da ordem da visdo e do rito, ndo
da doutrina (cf. supra sobre os Ssikvipeva, as «coisas mostradas»). O ndo-iniciado é dito &teAr|g (atelés, «ndo-consumadoy,
cf. Secdo I, n. 8) e &upopog (dmmoros, «<sem quinhio», de pdépog/poipa): ndo tem aico (aisa, «parte, quinhio destinado»)
igual 4 do iniciado. E crucial que o destino post mortem seja aqui nomeado como porgdo, algo que se tem ou nio se tem, e
ndo como natureza da alma: a bem-aventuranga é um lote atribuido pela pertenga ritual, ndo uma propriedade inata (cf.
Secdo II sobre o léxico transitivo). E o essencial, para a tese das duas teologias: os dois destinos que o verso separa, o
quinhdo ditoso e a «treva bolorenta» ({6¢og eVpwelg), passam-se ambos no além infero; o iniciado ndo escapa do mundo
dos mortos, mas nele ocupa a regiio luminosa. E permanéncia bem-aventurada, nio fuga. Essa direcio ctonica torna-se
explicita nos makarismof paralelos que a Antiguidade transmitiu. Pindaro, sobre Eléusis: 6AB1og 60715 iSkv kelv’ €lo” HLTO
X086V’ 018e pév Biov TeEAeLTAY, 0188V 8¢ 816680TOV dp)aV («ditoso aquele que, tendo visto aquelas coisas, desce sob a terra:
conhece o fim da vida e conhece o seu principio dado por Zeus» (fr. 137 Snell-Maehler); o bem-aventurado desce (gic” Vo
x006va), ndo sobe. E Séfocles, do mesmo mistério: wg tpig 6ABLoL kevol BpoT@dV, ol Talta SepxOévteg TEAN LOAWG” €6 ASov-
T0l06e yap povolg ¢kel Tijv €oty, Toig & GAAoloL Tavt’ kel kakd («trés vezes ditosos, entre os mortais, aqueles que, tendo
contemplado estes ritos, vdo para o Hades; pois sé a eles é dado ali viver, e aos demais tudo ali é mal» (fr. 837 Radt); os
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Convém sublinhar que essa promessa incide sobre a condicdo, e ndo sobre o conhecimento. O
mistério ndo comunica uma informacgao secreta que salvaria pela compreensao, modelo gnéstico que
a erudicdo por vezes projeta retrospectivamente, mas efetua uma passagem de estado, que se da no
corpo, na visao e na experiéncia ritual antes de qualquer formulagdo doutrinal. Arist6teles ja o notara
ao dizer que o iniciado ndo vinha a aprender algo, mas a sofrer algo e a ser disposto num certo estado.
A imortalizacdo mistérica pertence, pois, a ordem do rito e do afeto, ndo a da teoria; e é essa primazia
do fazer sobre o saber que a aproxima, estruturalmente, da l6gica operatéria do terreiro, onde tam-
bém nio é a doutrina, mas o rito, que confere estatuto.22

Aslaminas de ouro 6rfico-baquicas dao a essa promessa a sua expressao mais crua, porque sao
o préprio texto que se depositava com o morto para instrui-lo e credencia-lo no além. Numa série
delas, a alma deve declarar, diante dos guardides do outro mundo, a sua estirpe divina: proclamar-se
descendente da Terra e do Céu estrelado, e portanto de raca celeste, ndo meramente mortal. A senha
ndo é promessa de fuga, mas prova de pertenga: uma reivindicacdo de parentesco com o divino que
abre a alma o caminho dos bem-aventurados. O iniciado ndo sai do reino dos mortos: nele reclama,
e obtém, o estatuto de deus. A férmula é, a um tempo, teoldgica e juridica: estabelece uma filiacao
que da direito de acesso.23

iniciados «vio para o Hades» e é ali (éxel) que «vivem». Em ambos, o bem-aventurado permanece no reino dos mortos,
transfigurado: a promessa mistérica é de vida no além, ndo de evasao dele, a assinatura exata da deificagdo.

22 O testemunho decisivo é de Aristételes, no didlogo perdido Sobre a filosofia, conservado por Sinésio de Cirene: os que se
iniciam oV paBeiv TL §€lv, dAAQ Tabelv kal Statedijval, SnAovatt yevopévoug émtndeiovg («ndo devem aprender algo, mas
experimentar/padecer e ser dispostos [num estado], uma vez, evidentemente, tornados aptos» (Aristételes, fr. 15 Rose,
apud Sinésio de Cirene, Dio 48a). O nticleo é um contraste que a prépria fonética grega sublinha, no quase-homéfono
poBelv/mabelv: pabeiv (aoristo de pavBavw, «aprender») designa a aquisicdo de um saber; TaB¢eilv (aoristo de maoxw,
«padecer, sofrer, ser afetado») designa o sofrer uma experiéncia, o ser agido. O terceiro verbo fecha o sentido: StateBfjvat
(aoristo passivo de Siatibnui, «dispor, pdr num estado»), donde 8iaBeatg, «disposicio, estado». O mistério nido produz,
portanto, um padnpa (uma «ligdo, conhecimento»), mas um mabog e uma 51dBeoig: um estado em que o iniciado é posto. E
aqui a gramatica é a prova: os trés verbos que definem a iniciacdo estdo na voz média-passiva ou descrevem o iniciando
como paciente (ele padece, é disposto, é tornado apto), jamais como agente de um aprender ativo. O iniciado é o objeto da
operacio mistérica, ndo o sujeito de uma aquisicdo intelectual, exatamente a estrutura transitiva que este estudo isola na
deificacdo (cf. Secdo II): ndo é a alma que se faz deus pensando, mas a alma sobre a qual o rito opera uma mudanga de
estatuto. Esse estado, ademais, é produzido materialmente, pela encenagio ritual, as coisas feitas, ditas e mostradas
(8pwdpeva, Aeyopeva, Seikvopeva, cf. supra) e, sobretudo, a visdo consagrada pela émomteia, e ndo por uma doutrina a me-
morizar. E por isso que Walter Burkert 1& o mistério como transformacéo de estatuto pela experiéncia do sagrado, e nio
como transmissdo de crenca (Walter Burkert, ANCIENT MYSTERY CULTS, ed. cit.). H4, enfim, uma consequéncia que reverbera
até ao coracgdo deste estudo: a primazia do padecer sobre o aprender, do rito operado sobre o saber discursivo, prefigura,
no plano da iniciagdo mistérica, a tese que Jamblico levara ao seu grau filoséfico: a de que «nido é o pensamento (évvoia)
que une os teurgos aos deuses», mas o ato ritual (cf. Se¢do V). Do iniciado eleusino ao teurgo, uma mesma convicgio: a
divindade ndo se aprende, faz-se, e faz-se a quem a padece.

23 Ldmina de Hipdnion (c. 400 a.E.C.), a mais antiga da série ditas «de Mnemosyne». A formula que se destaca, I'fjg Tais it
kai Ovpavol aotepdevtog («sou filho da Terra e do Céu estrelado»), é a senha (cUpBoliov) de um roteiro do além inscrito
no ouro e depositado com o morto, e ganha o seu sentido pleno na cena completa que a lamina encena. Chegada ao Hades,
a alma depara-se com duas aguas: deve evitar a primeira fonte, a da Lete (A0n, «Esquecimento»), e dirigir-se ao lago de
Mnemosyne (Mvnuoouvn, «Meméria»), guardado por vigias que a interrogam. E a eles que a alma responde, declarando a
sua estirpe e pedindo de beber: I'fj¢ ol eipt kai OVpavod dotepdevtog: avTap épol Yévog oVpaviov («sou filho da Terra e
do Céu estrelado; mas a minha raga é celeste»), e logo Siya 8’ i’ avog kot dmdAAvpat dAA& 86T dra / YPuxpdv V8wp
mpopéov Tijg Mvnuoouvng amo Aipvng («estou ressequido de sede e pereco; mas dai-me depressa a agua fria que mana do
lago da Memdria» (Cf. Fritz Graf & Sarah Iles Johnston, RITUAL TEXTS FOR THE AFTERLIFE, 22 ed., London-New York: Routledge,
2013). Trés tracos filoldgicos fixam a teologia. Primeiro, o motivo da estirpe: yévog ovpaviov («raga celeste») é uma reivin-
dicagdo de parentesco divino, a alma prova pertencer a ra¢a dos deuses (na leitura drfica, a descendéncia titanica que trazia
em si a centelha de Dioniso), e a senha vale como credencial de pertenga, ndo como bilhete de saida. Segundo, a oposigio
Mnemosyne/Lete: o iniciado deve lembrar (reter a sua identidade e o seu estatuto), ao passo que o ndo-iniciado esquece e
se dissolve na massa anonima dos mortos; a memoria é aqui a condi¢do da permanéncia como si mesmo. Terceiro, e deci-
sivo, a diregdo: toda a cena passa-se abaixo, no Hades, e o que a alma obtém nio é a evasdo do reino dos mortos, mas um
estatuto privilegiado dentro dele: a 4gua da Meméria, a preservacio da identidade, o quinhio dos bem-aventurados. E dei-
ficacdo, ndo transcendéncia: o parentesco celeste é reclamado no além, e serve para ficar melhor, ndo para partir. Convém,
por rigor, a ressalva de método: a formula recorre, com variacio dialetal, em toda a série de laminas (Hiponion, Petélia,
Entella, Farsalos, Tessalia), o que atesta uma tradigdo formular,ndo um dogma sistematico, e a diversidade das escatologias
«orficas» desaconselha reconstruir a partir delas uma «doutrina» univoca (cf. Radcliffe G. Edmonds III, MYTHS OF THE UNDER-
WORLD JOURNEY: PLATO, ARISTOPHANES, AND THE “ORPHIC” GOLD TABLETS, Cambridge: Cambridge University Press, 2004; e Secdo
II). Materialmente, enfim, a lamina é o objeto operativo por exceléncia (cf. Secdo I, nn. 2-3): a senha néo é crenga interior,
mas texto de ouro que a mdo do morto porta e que, recitado, o faz atravessar: cultura material da imortalizacdo em estado
puro.
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Importa reter que essa credencial é, ela mesma, um objeto, e aqui a religido material toca o
coracdo do mistério. A folha durea inscrita, o kykeon bebido, os objetos manipulados e mostrados na
camara iniciatica, os gestos executados: os Mistérios eram um complexo de coisas feitas, coisas ditas
e coisas mostradas, e ndo a exposicdo de um dogma. A prépria estrutura da teleta articula-se nesses
trés registros materiais e performativos, de sorte que o «mostrar» do objeto sagrado ocupa o dpice
da revelacdo. A imortalizacdo passa, portanto, por uma economia de objetos e gestos: ndo se cré pri-
meiro para depois manusear a coisa, manuseia-se a coisa e, nela e por ela, o estatuto se transforma.
O mistério é, no rigor do termo, uma operacdo material sobre a condigdo da alma.2*

A mecanica ritual dessa divinizacdo é conservada, de modo revelador, num episédio do préprio
Hino a Deméter. A deusa, acolhida em Eléusis e disfarcada de ama, toma o filho da rainha e, a noite,
coloca-o no fogo do lar para torna-lo imortal; interrompida pela mae aterrada, revela-se e institui,
em lugar do rito frustrado, os Mistérios que hao de dar aos homens a bem-aventuranca. O mito € uma
etiologia transparente da imortalizacdo: o que Deméter faria a crianga pelo fogo, os Mistérios farao
ao iniciado pelo rito. A imortalidade aparece, aqui, como algo que se faz a alguém, por um procedi-
mento técnico, igneo neste caso, sacrificial noutros, e ndo como um bem que a alma possua por na-
tureza. O fogo que imortaliza a crianga € o correlato mitico exato do rito que imortaliza o iniciado.25

24 Sobre a estrutura material-performativa do mistério, a TeAety| (teleté, «rito de iniciagdo») articula-se em trés registros
que a tradicdo doxogréfica fixou: as «coisas feitas» (Spwueva, drémena, os gestos e agdes rituais), as «coisas ditas»
(Aeyopeva, legémena, as formulas e senhas) e as «coisas mostradas» (§eikvOpeva, deiknymena, os objetos sagrados exibi-
dos), e é neste ultimo, no mostrar (8€i€L5) do objeto sagrado, que culmina a revelacdo. O dpice de Eléusis ndo é uma propo-
sicdo, mas uma ostensdo: os iepa (hierd, «coisas sagradas») retirados da cista e exibidos ao epdptés, o que «vé». Hipodlito
conserva, na sua resenha hostil, o dado central: o hierofante mostraria, «em siléncio», «<uma espiga de trigo ceifada» (év
owwTij teBeplopévov atayvy, Hipolito, Refutatio V.8.39) como o «grande, admiravel e mais perfeito mistério epdptico». A
revelagdo suprema é, pois, um objeto mostrado em siléncio, ndo um dogma enunciado: a iniciagio é operacdo sobre objetos
e gestos (cf. supra sobre o padecer que nio se aprende), e a sua eficicia transformadora passa pela matéria, a espiga, o
kykeon bebido, a luz e a treva encenadas, os hierd manuseados. Trata-se de um caso exemplar do que a teoria da religido
material reconhece (cf. Se¢do I, n. 3: Morgan; Houtman & Meyer; Bennett), e é aqui que se impde, como referéncia incon-
tornavel, a virada material aplicada ao rito antigo. A obra que consolidou esse campo é o volume de Dietrich Boschung e
Jan N. Bremmer, que fixou o marco: «a virada material alcangou finalmente também o mundo da magia antiga», corrigindo
o pressuposto herdado de que a religido seria, sobretudo, crenca, pois «a nossa ideia moderna de religido como consistindo
sobretudo de crenca e fé deve ser complementada por uma nova compreensao de que as coisas sdo igualmente importantes
na religido - talvez nem sempre para nés, no mundo ocidental de hoje, mas certamente alhures e noutros tempos» (Jan N.
Bremmer, Preface: The Materiality of Magic, em Dietrich Boschung & Jan N. Bremmer [eds.], THE MATERIALITY OF MAGIC, Mor-
phomata 20, Paderborn: Wilhelm Fink, 2015, pp. 9). Tomamos, neste estudo, esse volume como fonte padrdo sobre a ma-
terialidade do rito antigo: a mesma virada que restitui a magia e ao mistério a sua espessura material desautoriza a leitura
«doutrinaria» do rito e ilumina, retroativamente, a matéria consagrada da Quimbanda (o assentamento, o sangue, a pemba)
como coisas que operam, ndo ilustragdes de uma crenga (cf. Secdo II contra a leitura «primitivista»). Cf. ainda Walter Bur-
kert, ANCIENT MYSTERY CULTS, ed. cit., sobre a triade Spwpeva/Aeyopueva/Sekvipeva.

25 Hino Homérico a Deméter, vv. 235-241. A cena da imortalizacdo frustrada de Demofonte é a mais transparente etiologia
mistérica da imortalidade-por-procedimento. Deméter, disfarcada de ama, nutre o menino nio de alimento humano, mas
de substancia divina: xpieok’ auppooin («ungia-o com ambrosia», v. 237) e, a noite, kpUmTECoKE TTUPOG pPével NiTe SaAdV
(«escondia-o na forg¢a do fogo, como um tigdo», v. 239), com o propoésito de v &Bdvatov kat Gynpaov fjpata Tavta /
Onoew («torna-lo imortal e sem velhice por todos os dias», vv. 241-242). Trés tragos fixam a teologia. Primeiro, o verbo:
Onoew (futuro de tiBnpy, «por, fazer») é causativo, a deusa faria (B€tvat) o menino imortal; a imortalidade é, de novo, algo
que se faz a alguém, na voz ativa e transitiva (cf. Se¢do II), e ndo propriedade que a crianga trouxesse por natureza. Segundo,
os meios sdo materiais e técnicos: a ambrosia (aufpooia, literalmente «[substancia] da ndo-mortalidade») que desincor-
pora o elemento mortal, e o fogo (m0p) que o consome; a imortalizagdo opera-se por matéria e procedimento, nio por
decreto abstrato nem por mérito da alma. Terceiro, a estrutura da falha e da substitui¢do: interrompida pela mde Metanira,
cuja «loucura» (&@padin) humana quebra o rito, Deméter ndo pode completar a operagio sobre o individuo, e institui, em
seu lugar, os Mistérios. A equacio é explicita: o que o fogo faria a crianca diretamente, o rito fara ao iniciado indefinida-
mente; a imortalizacdo individual e frustrada converte-se em imortalizagio coletiva, repetivel e institucional. Os Mistérios
sdo, pois, a forma técnica e transmissivel daquilo que o fogo de Deméter fez uma vez, a prova mitica de que a imortalidade
é oficio, e de que, falhando o operador divino, um operador instituido (o hierofante) assume o rito (cf. Se¢do VII). O motivo
do fogo imortalizador ndo é isolado: reaparece em Tétis, que de noite punha Aquiles no fogo para queimar-lhe a parte
mortal, também interrompida por Peleu (cf. Apolonio de Rodes, Argondutica 1V.869-879; Apolodoro, Biblioteca 111.13.6),
um mesmo padrao folclérico-ritual da ama divina que imortaliza pelo fogo. E é o mesmo fogo que a histéria das religides
reconhece como agente de transmutagdo nas maos do «mestre do fogo» (o ferreiro, o oleiro, o0 mago), que «faz mais de-
pressa que a Natureza» a passagem de um estado a outro (economia que desenvolvemos em Fernando Liguori, Zpdyta kal
‘Evaytouds», Revista Nganga 15, 2026, se¢do sobre a mistica do metal). Ed. de referéncia: HOMERI OPERA, vol. V, ed. T. W.
Allen (Oxford: Clarendon Press, 1912); cf. o comentario de N. J. Richardson, THE HOMERIC HYMN TO DEMETER (Oxford: Claren-
don Press, 1974).
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Dessa etiologia extrai-se a tese que percorre todo o estudo: a imortalidade nao é propriedade
latente da alma, mas efeito de uma operacao. Se bastasse a alma ser alma para ser imortal, i.e. divi-
nizada, bem-aventurada, operante, o rito seria supérfluo, e o ndo-iniciado gozaria da mesma sorte do
iniciado. Ora, é precisamente o contrario que os textos afirmam: sem o rito, a treva; com ele, os prados
dos bem-aventurados. A diferenca entre os dois destinos ndo esta na natureza das almas, que é co-
mum, mas no procedimento que uma delas atravessou. A imortalizacdo é, pois, aditiva e técnica:
acrescenta a alma um estatuto que ela ndo teria por si, e acrescenta-o por meio de um fazer regu-
lado.26

E preciso ndo confundir esse destino mistérico arcaico com a posterior ascensio filoséfica da
alma, sob pena de se ler a permanéncia como fuga. A bem-aventuranga eleusina e érfica é, na sua
camada mais antiga, localizada: passa-se nos prados dos bem-aventurados, no reino de Perséfone,
dentro da geografia do além, e ndo acima dela, num plano inteligivel supracelaste. O iniciado feliz
continua no mundo dos mortos, apenas ocupa nele a regido luminosa, reservada aos que «viram». A
topografia é decisiva: ndo h4, no estrato arcaico, evasao do cosmos infero, mas promocado dentro dele.
Ler essa felicidade como ascensao celeste € ja traduzi-la na lingua da transcendéncia que s6 mais
tarde se lhe sobrepora.2?

Essa sobreposicao, com efeito, é obra do platonismo, e assinala o ponto exato em que
a deificacdo comeca a ser reescrita como transcendéncia. Sob a pressdo da doutrina da alma

26 Este é um dos pontos em que a distin¢do entre as duas teologias se torna mais aguda, porque as duas familias concebem
a prépria imortalidade de modos opostos. Na via da transcendéncia, a imortalidade é essencial: a alma é imortal por natu-
reza, aparentada ao inteligivel e divina em si mesma, e é justamente por ser imortal que ela pode fugir do corpo e regressar
ao seu plano (é a dBavacia do Fédon, cf. Secdo II). Na via da deificacdo, ao contrario, a imortalidade, o estatuto do bem-
aventurado, operante, divinizado, é produzida: ndo é o que a alma €, mas o que o rito lhe acrescenta. A prova esta na indife-
renca da natureza e na diferenca dos destinos: as almas sdo, por natureza, idénticas (todas sombras), e no entanto os seus
destinos post mortem divergem radicalmente; ora, se a natureza é a mesma e o destino difere, entdo o que decide néo é a
natureza, mas o procedimento atravessado. O iniciado e o ndo-iniciado partilham a mesma alma; separa-os o rito. E por isso
que a lingua da deificagdo é a do amabavationds («imortalizagdo», o ato) e ndo a da dBavaocia («imortalidade», o estado,
cf. Secdo I): fala-se de fazer imortal, ndo de ser imortal. Arist6fanes da a essa reserva a sua formulagdo mais crua, pela boca
do coro dos iniciados no Hades: pévoig yap nuiv Aog kat @Eyyog ilapov €otwy, doot pepunpeda («pois sé para nds ha sol
e luz alegre, para nés, quantos fomos iniciados»; Arist6fanes, Rds 454-456). S6 (novolg) para os iniciados a luz do além, nio
para as almas em geral: a bem-aventuranca é um quinhao conferido pela iniciagio, nio distribuido pela natureza. E exata-
mente a estrutura que o conceito de regime de eficdcia formula: a bem-aventuranca ndo reside em nenhum elemento iso-
lado, nem na alma, nem no objeto sagrado, nem no operador, mas emerge da articulagcdo regulada entre o operador (o
hierofante), os meios materiais (os iep&, a ambrosia, o fogo, a lamina), a sequéncia fasica (Linois e émomteia) e a finalidade
(o estatuto ditoso entre os mortos); é um efeito de composi¢do, ndo uma virtude oculta (cf. Fernando Liguori, MAGEIA:
REGIMES DE EFICACIA, Sdo Paulo: Clube de Autores, 2026). E é a mesma «eficacia sui generis» que a antropologia do rito reco-
nhece: um efeito produzido pelo procedimento sancionado, e nido pela substiancia manipulada (cf. Se¢do I, sobre Mauss).
Dai decorrem, com necessidade, dois tragos ja fixados: que a imortalizagio seja inicidtica e reservada (cf. Se¢do I, n. 8),
porque um efeito produzido por um procedimento restrito ndo pode ser sorte comum; e que ela dependa sempre de um
operador que a execute (cf. Se¢do VII), porque um efeito articulado exige quem o articule. A imortalidade, na via da perma-
néncia, ndo é um dado da alma que o rito revela: é uma obra que o rito produz.

27 0 destino ditoso do iniciado tem, no estrato mais antigo, um endereco preciso, e ele é infero, ndo celeste. Os bem-aventu-
rados habitam um prado (Aewuwv, leimén), um locus amoenus dentro da geografia dos mortos: j4 o Hades homérico tem o
seu «prado de asfodelos» (ao@oderog Aewpwv, Odisseia X1.539; XXIV.13) por onde erram as sombras, e as laminas de ouro
conduzem a alma aos «sagrados prados e bosques de Perséfone», onde ela reina entre os herdis (cf. Fritz Graf & Sarah Iles
Johnston, RITUAL TEXTS FOR THE AFTERLIFE, 22 ed., London-New York: Routledge, 2013; Radcliffe G. Edmonds III, MYTHS OF THE
UNDERWORLD JOURNEY, Cambridge: Cambridge University Press, 2004). O dado decisivo é que o bem-aventurado permanece
sob o cetro de Perséfone (Pepoe@dvn), a Rainha do mundo inferior: a sua ventura passa-se no dominio dos mortos, eno-
brecida, e ndo acima dele. E permanéncia infera transfigurada, a assinatura da deificacdo. Ora, esse endereco muda, e a
mudanca é o indice topografico exato da passagem de uma teologia a outra. Sob a pressdo do platonismo e da astrologia, a
partir do Séc. V-1V a.E.C., a bem-aventuran¢a emigra do prado infero para o céu: a alma passa a subir ao éter e aos astros,
deixando a terra apenas o corpo. O testemunho epigrafico é lapidar, no epitafio dos atenienses mortos em Potideia (432
a.E.C.): ai®np pév Yuxdg vmedégato, owpata 82 xBav («o éter recolheu as almas, e a terra os corpos»; IG I* 1179). Aqui a
alma ja ndo desce ao prado de Perséfone: ascende ao éter, é a topografia da transcendéncia, a fuga para cima, que se sobre-
poe ao substrato arcaico da permanéncia (sobre essa migragdo do além infero ao celeste, cf. Franz Cumont, LUX PERPETUA,
Paris: Geuthner, 1949). Fixa-se, assim, uma equacdo de método que percorre todo o estudo: onde se situa a bem-aventu-
ran¢a denuncia qual teologia a sustenta. Bem-aventuranca abaixo, no prado, sob Perséfone: permanéncia, deificagdo. Bem-
aventuranca acima, no éter, entre os astros: ascensao, transcendéncia. E é significativo que a Quimbanda conserve, intacta,
a topografia arcaica: a poténcia do €giin e do Exu ndo sobe a «planos superiores», mas se assenta na terra, do lado infero
da Kalunga, fixada no ponto e no assentamento (cf. Secdo I, sobre o espiritismo, que, ao contrario, relocaliza o morto para
cima, na escada dos mundos). A geografia do além é, em suma, um mapa da teologia: dize-me onde repousa o teu bem-
aventurado, e dir-te-ei se a tua é uma religido da fuga ou da permanéncia.
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imortal e aparentada ao inteligivel, a bem-aventuranga dos iniciados passa a ser interpre-
tada como ascensdo da alma ao seu plano de origem, e o prado de Perséfone converte-se em
metdafora de um céu incorpdreo. O substrato ritual, a permanéncia divinizada entre os mor-
tos, ndo desaparece, mas € recoberto por uma leitura que o espiritualiza. Reconhecer as duas
camadas € indispensavel: a mistérica arcaica, de deificacdo e permanéncia; e a filoséfica tar-
dia, de transcendéncia e ascensao. A tradi¢do afro-brasileira, como se verd, conserva intacta
a primeira, sem a reescrita da segunda.28

H4, por fim, um dado socioldgico que a comparacao afro-brasileira tornara agudo: a deificacao
mistérica é inicidtica, i.e. reservada. Ndo é destino universal da alma, mas privilégio de quem atra-
vessou o rito; o ndo-iniciado tem uma sorte, e o iniciado, a dos deuses. A imortalizacdo ndo decorre
da natureza, decorre da pertenca ritual, de uma incorporacdo institucional que separa os destinos a
partir de um ato voluntdrio e restrito. Reencontraremos essa ldgica exata no terreiro, onde nio é a
simples morte que faz o ancestral, mas o assentamento e a iniciacdo: um regime de pertenca, ndo de
esséncia, decide quem, entre os mortos, se torna poténcia cultuada. A sociologia do mistério é, ja
aqui, uma sociologia da consagragdo restrita.2?

Os Mistérios formularam, assim, pela primeira vez e com nitidez, a tese que este ensaio perse-
gue: o iniciado «ndo morre» porque um rito o fez ndo-morrer, e o seu ndo-morrer é permanéncia

28 0 momento decisivo em que, dentro da prépria tradicdo grega, a deificacdo é convertida em transcendéncia é a apropri-
acdo filoséfica do vocabulario dos Nistérios. Platdo retém a linguagem da iniciacdo, teAety), ponotg, émomteia, a «visdo bem-
aventurada», mas transpde-lhe o referente: o que era visao ritual de um objeto sagrado mostrado torna-se contemplacdo
intelectual da Forma. No Fedro, a alma, antes da queda, teria gozado paxapiav 6 te kai 0¢av («uma visdo e contemplagio
bem-aventurada») e sido «iniciada naquela que é licito chamar a mais bem-aventurada das iniciagdes» (éTeAobvTo TGV
TEAET®V 1)V BEWG Aéyely pakaplwTdTyV [...] émomtevovteg, Fedro 250b-c); e no Banquete, Diotima nomeia o cume da ascen-
sdo a Beleza com o termo técnico de Eléusis: ta [..] TéAea kai émomtikd» («os [mistérios] finais e epopticos», Banquete
210a), aquilo de que os Mistérios menores sdo apenas o degrau. A operacdo é precisa e as suas consequéncias, decisivas. O
«ver» ritual do iniciado (6nwmev, cf. supra) desmaterializa-se em vonotg; o objeto sagrado mostrado, o Sewkvipevov (cf.
supra), sublima-se na Forma inteligivel intelectualmente contemplada; e a bem-aventuranca, que o estrato arcaico situava
abaixo, no prado de Perséfone, migra para cima, ao plano inteligivel de onde a alma teria descido. A mesma lingua (inicia-
¢do, visdo, ventura) passa a dizer a teologia oposta: ndo mais o estatuto ditoso conferido ao morto e retido entre os mortos,
mas a ascensdo natural da alma imortal ao seu lugar de origem. E a matriz de todas as reescrituras posteriores da perma-
néncia como fuga, a cristi e a espirita inclusive (cf. Secio II). E também aqui que se enraiza o anacronismo que a critica
recente combate: ler as ldminas de ouro como se exprimissem uma «doutrina 6rfica» da alma imortal é j4 projetar sobre
elas a psicologia platdnica, tomando roteiros rituais por tratados teoldgicos, adverténcia que Radcliffe Edmonds sustenta
contra a leitura «doutrinaria» das laminas (Radcliffe G. Edmonds III, MYTHS OF THE UNDERWORLD JOURNEY: PLATO, ARISTOPHANES,
AND THE «ORPHIC» GOLD TABLETS, Cambridge: Cambridge University Press, 2004). Foi Erwin Rohde quem, no classico incon-
tornavel do tema, reconstituiu essa longa génese, de como o «culto das almas» e a promessa mistérico-baquica, sob elabo-
ragdo filosdfica, se converteram na doutrina da alma imortal e divina que ascende (Erwin Rohde, PSYCHE: THE CULT OF SOULS
AND BELIEF IN IMMORTALITY AMONG THE GREEKS, trad. W. B. Hillis, London: Kegan Paul, 1925), obra hoje temperada pela critica,
mas indispensavel como marco. A licdo, para este estudo, é de método: a bem-aventuranga mistérica arcaica é da familia
da deificacdo (permanéncia infera, estatuto conferido); a sua releitura platonica é ja da familia da transcendéncia (ascensido
celeste, natureza imortal). Distingui-las é ndo confundir o rito com a filosofia que o interpretou.

29 Fixada a filologia de pootng/dtelc e a natureza voluntaria e secreta da iniciagio (cf. Segdo I, n. 8), cumpre precisar dois
tracos que a Secdo III torna agudos. O primeiro é que a bem-aventuranga reservada é um estatuto ritual, e ndo um prémio
moral, e nada o revela melhor do que o escandalo que essa légica provocou nos criticos antigos. Didgenes, o Cinico, ao ouvir
que os iniciados (pepunpévol) gozariam de melhor quinhéo (poipa) no além, ironizou: seria absurdo que Patecido, o ladrio,
por ter sido iniciado, tivesse depois da morte sorte melhor do que a de Epaminondas, que o néo fora (Diégenes Laércio,
V1.39). A objegio é involuntariamente probatéria: ao denunciar como injusto que o rito, e ndo a virtude, decida o destino,
o critico confirma exatamente a mecdnica dos Mistérios: a bem-aventuranca depende da pertenga ritual, ndo do mérito
ético nem da natureza comum das almas. E a mesma lgica que reencontraremos no heréi e no égiin deificado, poténcias
eficazes porque cultuadas, e ndo boas porque virtuosas (cf. Se¢do IV): o deificado antigo ndo é um justo recompensado, mas
um iniciado processado por um rito. O segundo traco é o segredo. A reserva dos Mistérios ndo era apenas restricdo de
acesso, mas interdicdo de fala: o nicleo eram os &ppnta e amoéppnta («coisas indiziveis, proibidas»), guardados por jura-
mento, cuja profanagdo era crime capital, como mostrou o processo dos que «representaram os Mistérios» em Atenas, em
415 a.E.C. (o escandalo que envolveu Alcibiades). Sociologicamente, esse segredo nédo é acessorio, mas constitutivo: é o
dispositivo que produz e mantém a fronteira do grupo, fazendo da bem-aventuranca um bem insepardvel da pertenga (cf.
Georg Simmel, Das Geheimnis und die geheime Gesellschaft, 1908; e Hans G. Kippenberg & Guy G. Stroumsa [eds.], SECRECY
AND CONCEALMENT, Leiden: Brill, 1995). A deificagdo mistérica é, assim, duplamente cercada: reservada aos que atravessam
o rito, e velada aos que dele ndo participam. Reencontramos a estrutura, ponto por ponto, no terreiro: nio é a morte nem
avirtude que faz o ancestral, mas o assentamento e a inicia¢do, e os fundamentos que o operam sdo, também eles, guarda-
dos sob segredo iniciatico. A bem-aventuranca, em Eléusis como no terreiro, nio é sorte comum das almas: é privilégio de
pertenga, cercado de siléncio.
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divinizada, e ndo fuga do mundo. Falta, contudo, examinar a figura em que essa deificacdo se indivi-
dualiza e se torna culto publico, local e duradouro: o heréi, o morto poderoso que permanece junto
ao seu tumulo e responde aos que o cultuam. Se o mistério deifica o iniciado anénimo em massa, o
culto heroico deifica o morto singular e ancora-o num sitio; e é essa ancoragem topografica e mate-
rial, tdo préxima do assentamento do égiin, que a sec¢do seguinte examina.30

1 V. O HEROI E O MORTO DEIFICADO: A DIVINDADE QUE FICA NO TUMULO

0 grego tinha um nome preciso para o morto deificado que permanece: hérés. Heréi, no sentido reli-
gioso, e ndo no épico, ndo designa o valente da guerra, mas uma categoria de morto poderoso: o
defunto que, longe de esvanecer-se em sombra débil, reteve apds a morte a sua vitalidade, ou mesmo
a acresceu. E a deificagdo individualizada e estabilizada num culto: um morto que virou poténcia, e
que por isso responde, protege, pune e é solicitado. O herdi ndo é modelo de virtude nem exemplo
moral a imitar; é uma forca a manejar, cultuada por sua eficacia e ndo por sua bondade. Nessa figura,
a deificacdo deixa de ser destino coletivo dos iniciados e torna-se estatuto de um morto singular, com
nome, sitio e clientela.31

O trago que define o culto heroico é topografico, e opée-no ponto por ponto a transcendéncia:
o0 heroi é cultuado no timulo. Ao contrario do deus olimpico, que reside no alto e recebe culto em
altar elevado, o herdi recebe-o em baixo, junto aos ossos, no lugar exato onde jaz. A sua poténcia é
local, ligada ao corpo morto e ao solo que o guarda; o seu culto é cténico, voltado para baixo, a terra.
Deificar-se, para o herdi, é precisamente nao sair do timulo, mas fazer dele um centro de forca de

30 Os Mistérios e o culto heroico sdo duas formas da mesma teologia da permanéncia, mas distinguem-se por dois eixos que
a Secdo IV desenvolve e que convém ja nomear, porque é neles que a deificacdo se aproxima da sua forma afro-brasileira.
O primeiro eixo é a individualizagdo. A deificagdo nos Mistérios é coletiva e anénima: o iniciado ndo recebe nome nem culto
proprio no além, junta-se a classe indistinta dos bem-aventurados (pdxopeg), os «ditosos» sem rosto que povoam o prado
de Perséfone. O herdi, ao contrario, é um morto singular, com nome que se invoca e histéria que se conta; deixa de ser
membro de uma classe para tornar-se um sujeito, uma poténcia distinta que responde a quem a solicita pelo seu nome. O
segundo eixo é a fixacdo topogrdfica. A bem-aventuranc¢a nos Mistérios é difusa, situada numa regido vaga da geografia
infera; o heroi, esse, é ancorado num ponto exato: o seu timulo (tdog), o seu recinto ()p®ov), adquirindo um endereco
material junto aos ossos (cf. Secdo I, n. 9; secdo I, n. 17, sobre o suporte material da poténcia). Da conjungdo dos dois eixos
resulta uma mudanga de estatuto teoldgico decisiva: o mistério confere ao iniciado uma condigdo (ser ditoso entre os mor-
tos), ao passo que o culto heroico institui uma relagdo (um comércio continuo de invocacgdo, alimento e resposta entre os
vivos e uma poténcia supra-humana nomeada e localizada). E a passagem do estatuto ao culto, e com ela a deificacio torna-
se plenamente operativa: o morto nao é apenas feliz, mas manejdvel, cultuavel, alimentavel, acionavel. Ora, é exatamente
essa forma, o morto singular, nomeado, fixado num ponto material e mantido por um comércio ritual, que a Quimbanda
realiza no égiin assentado e no Exu, poténcias com nome, reino e assento (cf. Secdo VI). A trajetdria que vai do iniciado
an6nimo ao herdi nomeado prefigura, ponto por ponto, a que vai do morto comum ao ancestral assentado: em ambas, a
deificacdo se individualiza e ganha corpo material, deixando de ser destino genérico para tornar-se poténcia singular e
cultuada. E esse o objeto da se¢do seguinte, do heréi grego ao seu correlato exato, o Exu da Quimbanda.

31 0 heroi grego nao se define por faganha nem por virtude, mas por um trago estritamente cultual: é uma categoria do
morto cuja poténcia, longe de esvair-se com a morte, nela se acresce. A formulacdo de Sarah Iles Johnston é a mais econd-
mica: o herdi é «um morto que reteve mais da sua vitalidade ap6s a morte, ou que até se tornou mais poderoso do que fora
em vida». O dado decisivo esta na inversao da entropia comum: enquanto o morto ordindrio, i.e. 0 anénimo que se dilui na
massa indistinta dos finados (cf. Se¢do III sobre os paxapeg sem rosto), perde substincia e memaria até apagar-se, o heréi
é aquele em quem a morte funciona como promogdo, ndo como diminui¢do. Morre-se para cima. Ora, esse é precisamente
o teorema que estrutura o culto ao ancestral deificado na Quimbanda, e a homologia deve ser enunciada com o rigor que o
protocolo MAGos-MAGEiA exige: ndo uma descendéncia histdrica, mas uma homologia morfoldgica controlada entre duas
solug¢des independentes para o mesmo problema: o de fazer do morto uma poténcia supra-humana. Quatro tragos coinci-
dem termo a termo. Primeiro, a inversao da entropia: o égiin comum, o morto recente ainda nio trabalhado, esmaece como
o morto anénimo grego, ao passo que o ancestral assentado, como o herdi, é potenciado pela morte, tornando-se «mais
poderoso do que fora em vida». Segundo, a dependéncia do culto: a poténcia heroica ndo é dada, mas mantida pela alimen-
tagdo ritual (sacrificio, libagdo) exatamente como o assentamento do égtin deificado exige feitura e comida continuas sob
pena de esvaziamento (cf. Secdo VI). Terceiro, a fixacdo material: o heréi é poténcia localizada nos ossos e no recinto, e o
ancestral é poténcia assentada no seu suporte material, ambos com enderego corpéreo. Quarto, e é o trago que a expressao
«mortos sem descanso» de Johnston condensa, a ambivaléncia: quem é potenciado pela morte é, no mesmo ato, tornado
perigoso, capaz tanto de socorrer quanto de agredir se negligenciado, e por isso objeto de um comércio ritual cauteloso, o
que vale para o herdi irado vale, ponto por ponto, para o égiin e para o Exu, poténcias supra-humanas que se manejam, nao
que se contemplam. A coincidéncia dos quatro tragos ndo prova contato nem filiagdo; prova algo mais forte para os fins
deste artigo: que a deificagdo do morto singular obedece, onde quer que ocorra, a uma mesma Idgica de eficdcia (cf. Se¢do
I), na qual a morte é operada como potenciacdo e a poténcia, fixada, alimentada e temida.
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que a comunidade depende. A permanéncia nao é acidente da sua divindade: é a sua proépria condi-
¢do0. 0 herdi é o deus que fica, e fica num ponto do mapa.32

Essa ancoragem tem consequéncia material direta, e é aqui que a religido material esclarece o
culto heroico: o poder do heréi reside na sua presenca localizada, e essa presenca é mediada por
matéria: os 0ssos, as reliquias, o recinto, os objetos depositados. O timulo nio simboliza o heréi au-
sente; aloja o herdi presente. A eficacia do culto depende da proximidade fisica ao depdsito material
da poténcia supra-humana, de tal modo que a posse dos ossos podia ser disputada entre cidades
como se disputa uma fonte de poder. A 16gica é a mesma que regera o culto dos santos e, adiante, o
assentamento do égiin deificado: a divindade tem um enderego material, e é junto a esse enderego
que se a alimenta e se a solicita. A permanéncia divinizada é, sempre, permanéncia num suporte.33

O poder do herdéi é, ademais, ambivalente e operativo, traco que o aproxima do Exu e do égtin
muito mais do que do santo cristdo. O her6i protege, cura e da vitdria aos seus, mas também pune,
adoece e persegue quem o negligencia; é temivel tanto quanto benfazejo, e o seu culto é técnica de
trato com uma forca perigosa, ndo veneracao de um exemplo. Aqui a deificagdo revela a sua diferenca
radical em relacdo a santidade: o deificado antigo ndo é bom por ser virtuoso, mas eficaz porque é

32 0 esquema classico opde dois vetores gestuais e espaciais. No culto olimpico, o sacrificio sobe: o altar (Bwpdg) é elevado,
a garganta da vitima é cortada de baixo para cima para que o sangue esguiche e a fumaca da gordura queimada ascenda
aos deuses celestes, e a carne é repartida e comida pelos vivos, em pleno dia. No culto heroico, ao contrario, tudo se orienta
para baixo: a estrutura é rasa - a fossa (f66pog) ou a lareira baixa (éoxdpa) -, o sangue é vertido no solo ou no tiimulo,
sobre os ossos do morto que jaz sob a terra, por vezes em holocausto integral que nada devolve a mesa dos vivos, a noite,
com vitimas negras. O hero6i, estando embaixo, recebe embaixo. Esse quadro, porém, deve ser manejado com a cautela que
a propria Ekroth impde e que ja assentamos (cf. Sec¢do I, n. 4, sobre o carater ndo-absoluto da divisio olimpico/ctonico): a
investigacdo sistematica das fontes epigraficas e literarias mostra que o rito destrutivo e sem banquete, longe de ser a
norma heroica, é a excecdo marcada, e que «o rito mais comum nos cultos heroicos era uma thysia seguida de banquete».
A dimensdo «ctonica» do culto ao heréi é, portanto, menos uma gramatica ritual inteiramente oposta a olimpica do que um
vetor de orientagdo, a poténcia enderegada para baixo, ao morto localizado no seu timulo, sobreposto a uma gramatica de
comensalidade partilhada. E é justamente a localizacio oficial que define o herdi: para Ekroth, ele é o morto que «recebe
culto localmente num nivel mais oficial do que o morto comum», o que reencontra, por outra via, a distin¢do entre o morto
deificado e o morto andnimo. A homologia com a Quimbanda é aqui duplamente exata. De um lado, o culto ao égiin ancestral
partilha o mesmo vetor cténico: o assentamento se firma rente ao chéo, ao pé, na terra que recebe a comida e o dse vertidos,
orientado para baixo, para o morto ancorado no seu ponto. De outro, esse vetor descendente nio institui um apartheid
ritual: como na thysia heroica, o que estrutura o culto ao ancestral ndo é a destruicdo sem retorno, mas a comida e a partilha,
o sacrificio que alimenta a poténcia supra-humana e, no mesmo gesto, sustenta a comunidade dos vivos. A oposi¢do ter-
reiro-abaixo / céu-acima é, também ela, orientagdo de eficacia, ndo dualismo metafisico: a direcdo do gesto (para cima,
para baixo) integra a gramatica do rito porque a finalidade orienta o gesto, o que confirma, uma vez mais, que a eficicia
reside na articulagdo, ndo numa esséncia ctonica ou celeste dos elementos (cf. Segdo I).

33 Se o heroi é poténcia localizada, é porque a sua forca nio paira: esta depositada em matéria (nos ossos, nas reliquias, no
recinto que os abriga), e a proximidade fisica a esse depoésito é condigdo da eficacia, ndo ornamento devocional. A prova
grega mais eloquente é a disputa entre cidades pela posse de ossos heroicos, que sé faz sentido se os 0ssos forem a poténcia
e ndo a sua lembranca. Herédoto conta que Esparta foi incapaz de vencer Tégea enquanto nio repatriou os ossos de Ores-
tes, cuja recuperacdo inverteu de imediato a sorte da guerra: o herdi ndo protege de longe, protege de dentro do solo que
o guarda (Hero6doto, Histérias 1.67-68). Do mesmo modo, Cimon levou de Ciros para Atenas os ossos de Teseu, fundando
sobre esse deposito o culto civico do herdi (Plutarco, Vida de Teseu 36 e Vida de Cimon 8). Transferir os ossos é transferir
a poténcia; possui-los é dispor dela. Ora, é exatamente essa ldgica (a presenca fisica do morto santo como sede e condigdo
do poder) que Peter Brown identificou como o nervo do culto cristdo dos santos na Antiguidade tardia, e cuja formula¢do
vale como enunciado geral de uma religido material do morto poderoso: a praesentia, «a presenca fisica do sagrado [...] era
a maior béncdo de que um cristdo da Antiguidade tardia podia gozar» (Peter Brown, THE CULT OF THE SAINTS: ITS RISE AND
FuNcTION IN LATIN CHRISTIANITY. Chicago: University of Chicago Press, 1981, pp. 88). O fiel que acorria ao tumulo, sublinha
Brown, ndo ia a um lugar, mas ia a um lugar para encontrar uma pessoa, e essa pessoa invisivel estava inteira no depdsito,
pois «a plenitude da pessoa invisivel podia estar presente num mero fragmento dos seus restos fisicos» (pp. 88). Dai que a
histéria do culto dos santos seja feita de translationes e de furtos de reliquias: quem move o fragmento move o poder, o
mesmo teorema dos ossos de Orestes, agora em registro cristio. Essa convergéncia confirma, do lado da religido material,
o que a Segdo I estabeleceu no plano teérico (cf. Secdo I, n. 3, sobre a virada material, Morgan, Houtman & Meyer, Bennett):
o sagrado ndo é uma esséncia que a matéria representaria, mas uma poténcia que a matéria fabrica e sustenta, de modo
que a pergunta pertinente nédo é o que o objeto significa, mas o que o objeto faz e onde ele estd. A homologia com a Quim-
banda é direta e estrutural. A poténcia do égtin e do Exu é igualmente depositada (no assentamento, na gtd, no dispositivo
material consagrado e alimentado), e é a proximidade a esse depdsito que torna o terreiro um campo de eficicia: assenta-
se para fixar a poténcia num ponto, alimenta-se o assentamento para manté-Ia, e é diante dele, ndo em abstrato, que se a
solicita. Como os ossos do heroi e a reliquia do santo, o assentamento é ao mesmo tempo o endereco e o reservatorio da
poténcia supra-humana: mover o assentamento, funda-lo, alimenta-lo sdo operacdes sobre o préprio poder, e ndo sobre
um seu emblema. Em todos os trés casos (herdi grego, santo cristdo, ancestral da Quimbanda), a deificagdo do morto é
inseparavel de uma sede material: o morto poderoso é sempre alguém que estd em algum lugar, em alguma coisa, e é dessa
presenca localizada que a eficicia se extrai.
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poderoso, e o que se lhe presta ndo é imitacdo moral, mas manejo ritual. A ambivaléncia nao é defeito
da figura, é o indice de que se trata de uma poténcia supra-humana corporificada, e ndo de um mo-
delo.34

Convém precisar a distancia que separa o herdi divinizado do simples morto sem descanso,
porque nela se joga a diferenca entre deificacdo e mera sobrevivéncia espectral. O morto comum,
para os gregos, é sombra débil, cabeca sem vigor, incapaz de fala inteligente sem a reanimacao pelo
sangue; o morto sem sepultura ou de morte violenta é sem descanso e perigoso, mas ndo cultuado, é
usado, manejado na magia dos mortos, ndo estabelecido como divindade. O hero6i, ao contrério, é
instituido por um culto que o fixa, o alimenta e o eleva. A diferenca entre o égiin vagante e o égiin
deificado repetira, ponto por ponto, essa diferenca antiga: um é forga bruta e erratica; o outro, divin-
dade instituida e estavel. O que promove o morto a herdi é, precisamente, o culto que o assenta.35

34 A poténcia que a morte acresce ndo vem carimbada de benevoléncia: o herdéi protege e pune, e é a mesma forga que age
nos dois sentidos, conforme o trato que recebe. Johnston formula a dupla face com precisdo: o mundo dos mortos é «ndo
apenas uma fonte tanto de perigo quanto de auxilio possiveis» (Sarah Iles Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit., pp. viii), e o que
decide entre um e outro nio é a virtude de quem pede nem a bondade do morto, mas a relagdo ritual. O ponto é decisivo e
Johnston o sublinha: a morte pouco altera a personalidade, de modo que «mesmo a alma mais bondosa, se deixada sem
honras, tornar-se-ia irada e faria conhecer essa ira» (pp. 38). Nao h4, portanto, diferenca qualitativa entre o morto pacifico
e o morto irado, ha um mesmo morto sob dois regimes de trato, e disso resulta que «os atos executados para aplacar o
irado sdo amitide os mesmos que se usam para honrar o pacifico» (pp. 39): a gramatica ritual é continua, e a poténcia oscila
entre socorro e castigo ao sabor da honra prestada ou negada. E esse traco, a ambivaléncia operativa, governada pela reci-
procidade e ndo pelo mérito, que aproxima o herdi do Exu e do égiin e o afasta, decisivamente, do santo-modelo. Pois o
santo cristio idealizado é um exemplo moral antes de ser uma poténcia: o seu culto assenta numa passio, numa vida imita-
vel, e o seu poder é intercessorio e caritativo, orientado para o bem de quem a ele recorre; ele é para ser imitado. O hero6i,
ndo: ele ndo se imita, ele se maneja: a sua eficacia responde ao do ut des, ndo a edificagio, exatamente como a bem-aventu-
ranca nos Mistérios dependia do rito e ndo da conduta (cf. Se¢do III o caso de Didgenes). Ora, é precisamente aqui que o
Exu e o éguin sdo sistematicamente mal-lidos: o enquadramento cristio s6 dispde de um eixo moral, santo bom / demdnio
mau e, cego ao eixo operativo, projeta sobre a poténcia ambivalente da Quimbanda a figura do demonio, i.e. de um santo
falhado, moralmente invertido. Mas o Exu ndo é um santo mau; é uma poténcia que protege quem o alimenta e respeita, e
que pune o negligente e o inimigo, ou seja, responsiva, ndo maligna; manejavel, ndo imitavel. A distin¢do pertinente nio é
entre o bem e o mal, mas entre a poténcia eficaz e o exemplo moral, e é essa distingdo que fundamenta a leitura correta dos
mortos operativos, tema que desenvolvo, quanto aos dtaot e fiatot (os insepultos e os mortos por violéncia), os mortos
sem descanso par excellence e por isso os mais potentes na magia, em Liguori, Ata¢ot kai Blaiot: os mortos operativos, do
mundo antigo a Quimbanda, em Revista Nganga 15 (2026): ali o poder é fung¢ao da condi¢do ritual do morto, jamais da sua
virtude. O herdi, o égiin e o Exu pertencem, todos, a um regime de eficacia, ndo de edificagdo; e o erro categorial de os ler
como santos fracassados nasce de importar o eixo moral para onde governa o eixo operativo (cf. Se¢do I).

35 0 herdi nao é «o morto» em geral, mas um morto instituido por culto: a linha que o separa da massa anénima dos finados
ndo € natural, mas ritual: sem culto, ndo ha heréi. Rohde fez dessa linha o eixo de toda a sua reconstrugio do culto das
almas: o hero6i é, em sua definicdo, um dos «Herdis, isto é, as almas de seres humanos transfigurados», e o que os transfigura
é uma instalacdo de culto, a éoydpa erguida sobre a sepultura, «um dispositivo para o culto permanente e repetido do
morto», por oposicdo ao Bwudg elevado dos deuses do alto (Erwin Rohde, PSycHE: THE CULT OF SOULS AND BELIEF IN IMMORTA-
LITY AMONG THE GREEKS, ed. cit., pp. 23; sobre a oposicdo Bwudg/éoxdpa, cf. Secdo IV). O heréi é, pois, o morto que uma ins-
talacdo ritual permanente arranca a dispersao e fixa como poténcia, e é dessa condigdo que ele se destaca em duas diregdes.
De um lado, distingue-se do morto comum, a sombra débil da representacido homérica, o &pevnvov k&pnvov (amenénon
kdrénon, «cabeca sem vigor», cf. 0d. X1.29), privado de pévog (ménos, «forga vital») e de @péveg (phrénes, «sede do pensa-
mento»), que se esvai sem deixar rasto e que, por si, nada pode: «a maior parte dos mortos [..] é apresentada, nessas fontes
mais antigas, como débil, incapaz de afetar os vivos» (Sarah Iles Johnston, RESTLESS DEAD, ed. cit,, pp. 30). Frente a esse
fundo, o heréi é a excecdo qualificada: Aquiles, observa Johnston, «poderia também ser entendido como uma excegdo as
regras que governam o morto comum» (pp. 16). De outro lado, o herdi distingue-se do morto sem descanso, ndo a sombra
apatica, mas o morto perigoso que conserva agéncia sem, contudo, ser instituido por culto: os &wpot (doroi, «mortos antes
do tempo»), os dtagot (dtaphoi, «<insepultos») e os BlatoBa&vartol (biaiothdnatoi, «mortos por violéncia»), de que «certos
mortos especiais, como os insepultos e os que morreram jovens, estavam irados com os vivos e tinham algum meio de os
prejudicar» (pp. 30). Ordenam-se, assim, trés estados segundo um tnico eixo, o da institui¢do ritual: o morto comum (sem
agéncia e sem culto: sombra que se apaga); o morto sem descanso (com agéncia, mas sem culto: poténcia errante e peri-
gosa); e o herdi (com agéncia e culto: poténcia transfigurada, fixada e cultuada). E a diferenca entre o segundo e o terceiro
estado ndo é de matéria-prima, mas de regime de trato: o mesmo poder bruto de um morto violento é, ou publicamente
instituido pela cidade, que lhe ergue um culto permanente e o faz herdi, ou privadamente coagido pelo operador ritual, que
o reativa e o compele a servir sem o honrar. E essa a diferenca entre honrar e manejar, entre o culto civico do heréi e a
exploragio do BlxtoBdvatog nos Papiros Mdgicos Gregos, cuja longa carreira reconstituo em Liguori, Atagot kai Biawot: os
mortos operativos, do mundo antigo a Quimbanda, em Revista Nganga 15 (2026); Cf. também MAcGos: Dos PAPIROS MAGICOS
GREGOS A QUIMBANDA, ed. cit. Ora, é exatamente essa gradagao, e o eixo que a ordena, que a Quimbanda reproduz termo a
termo: a diferen¢a her6i/morto reproduz a diferenca égtuin deificado/égiin vagante. O égiin assentado é o morto instituido
por culto, fixado no assentamento, alimentado, transfigurado em poténcia operativa e ancestral, e corresponde ao herdi; o
égiin vagante ou comum é o morto ndo instituido, ora a sombra que se dispersa, ora, na sua forma perigosa, o morto errante
e agressivo com conhecimento de feitiaria (o kiumba) que se maneja por coergdo, e corresponde tanto ao morto débil
quanto ao morto sem descanso dos gregos. E o operador decisivo é, dos dois lados, o mesmo: o assentamento é a Quimbanda
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O culto heroico responde, também, a uma necessidade da comunidade, e ndo apenas do morto,
dado que a antropologia afro-brasileira reencontrara. O herdi funda cidades, protege territérios, le-
gitima linhagens e d4 identidade a grupos; a sua deificacdo é ato politico e genealdgico tanto quanto
religioso. Divinizar um morto é ancorar nele a forca e a identidade de uma coletividade, fazer da sua
permanéncia o fundamento da permanéncia do grupo. Assim também o ancestral africano: o égiin
cultuado ndo é uma alma feliz isolada na sua beatitude, mas a raiz divinizada que sustenta a casa e a
linhagem, o fundamento vivo de que os vivos derivam autoridade e pertenca. A deificacdo é, em am-
bos os casos, um ato de fundacao coletiva.36

A comparagdo com o culto cristdo dos santos, longe de dissolver a especificidade do herdi, ilu-
mina-a, desde que se note a inflexdo decisiva. Também o santo é poténcia localizada no timulo, do-
tada de presenca material e de poder de intercessido; também a sua reliquia é disputada e o seu sitio,
centro de for¢a. Mas o santo é bom porque virtuoso, e a sua poténcia é delegada por um Deus trans-
cendente, ao passo que o herdi e o égiin sdo eficazes porque poderosos, e a sua poténcia é propria. O
cristianismo, por assim dizer, conservou a forma material da deificagdo (o culto ao morto poderoso
no seu tumulo) enquanto lhe subordinava a teologia a transcendéncia. A permanéncia do santo é
tolerada; a do herdi e do égiin, condenada como demoniaca: mesma forma, teologias opostas.3”

o que a ¢oxapa heroica de Rohde é a cidade grega, o dispositivo de culto permanente que converte um morto errante (débil
ou perigoso) em poténcia fixa, transfigurada e disponivel. O que faz o herdi, como o que faz o égtin deificado, ndo é a maneira
da morte nem uma propriedade natural da alma, mas o culto que a institui e a fixa, o que confirma, mais uma vez, que a
poténcia do morto é fabricada e sustentada pela operagdo ritual, e ndo dada.

36 O culto ao herdéi ndo é piedade privada, mas institui¢do politico-religiosa: é por ele que a comunidade se funda, se estru-
tura e se legitima. Duas fun¢des o demonstram. A primeira é fundacional: o heréi-fundador (o oikioTi|g, oikistés, «fundador
de coldnia») era sepultado no centro da cidade que criara, amiude na prépria agora, e ali cultuado, de sorte que a pélis se
erguia, literalmente, sobre um timulo heroico que lhe servia de 4ncora sagrada. Assim Batos, fundador de Cirene, honrado
como herdi junto ao seu timulo na agora (Pindaro, Pitica V.93), ou Teseu, o sinecista de Atenas, cujo culto civico Cimon
fundou ao repatriar-lhe os ossos (cf. Se¢do IV). A segunda fungio é genealdgica: o her6i como ancestral que legitima uma
linhagem. Burkert fixa o mecanismo a propdsito de Héracles, feito progenitor das dinastias déricas: «Héracles alcangou o
mais alto prestigio social por meio da sua nomeacgio como ancestral oficial dos reis déricos. Isso serviu, provavelmente, de
legitimacdo ficticia para as migragdes déricas para dentro do Peloponeso» (Walter Burkert, GREEK RELIGION. Cambridge,
MA: Harvard University Press, 1985, pp. 211). O mesmo principio ordena a cidade democratica: as dez tribos da reforma
de Clistenes (508 a.E.C.) foram batizadas com os nomes de dez heréis eponimos escolhidos pela Pitia, de modo que a es-
trutura civica inteira se ancorava numa genealogia heroica (Herddoto, Historias V.66; Aristoteles, Constituicdo dos Ateni-
enses 21.6). Em ambas as fungdes, a deificacdo é um ato politico-religioso: instituir um morto como heréi é fundar uma
comunidade ou autorizar uma linhagem, operacdo publica de legitimacdo e coesdo, ndo cren¢a privada sobre o além. Ora,
é exatamente essa fun¢do que o Exu exerce na Quimbanda, e que a Sec¢do VI desenvolve: o ancestral deificado é o funda-
mento da casa e da linhagem, da linha de trabalho do seu reinado no corpo do Chefe Império Maioral. Juana Elbein dos
Santos descreve o nucleo material dessa fundacdo, o dse ancestral que sustenta o terreiro, e a sua formulagao é o correlato
exato dos «mortos ilustres» gregos: é o «ase dos antepassados do terreiro, de seus mortos ilustres, cujo poder é acumulado
e mantido ritualmente nos assentos do ilé-ibo» (Juana Elbein dos Santos, Os NAGO E A MORTE: PADE, Asksk E 0 CULTO EGUN NA
BAHIA. Petrépolis: Vozes, 1975, pp. 40). O paralelo é termo a termo: como a pélis se funda sobre o timulo do oikistés e o
genos se autoriza pela descendéncia do heroéi eponimo, também a casa-de-santo se estrutura sobre os seus mortos ilustres,
assentados no terreiro, e a familia ritual se define pela filiagdo a essa ancestralidade fundadora. O égun divinizado assen-
tado é ao terreiro e a sua linhagem o que o heréi-fundador e o ancestral eponimo sdo a poélis e ao seu genos: o morto
deificado em que a comunidade institui, de uma vez, a sua origem e a sua continuidade. Confirma-se, assim, na sua dimen-
sdo coletiva e genealdgica, que a deificagdo é operagio, e ndo estado: o ato ritual-politico pelo qual um grupo funda a pré-
pria existéncia num morto tornado poténcia (cf. Secdo VI, sobre o égiin divinizado como fundamento da linhagem; Se¢do
IV sobre a sede material; Se¢do I sobre o regime de eficicia).

37 O cristianismo ndo aboliu a forma material da deificacdo, mas herdou-a. O culto cristdo dos santos é, em sua estrutura
ritual, o culto do morto poderoso no timulo: a mesma praesentia, a mesma reliquia como sede de poder, o mesmo endereco
corpéreo da poténcia que analisamos a propoésito do herdi. Brown enuncia-o desde a primeira linha do seu livro: «este livro
trata da juncdo do Céu e da Terra, e do papel, nessa jungio, de seres humanos mortos» (Peter Brown, THE CULT OF THE SAINTS:
ITs RISE AND FUNCTION IN LATIN CHRISTIANITY. Chicago: University of Chicago Press, 1981, pp. 1). E cultuar o morto no timulo,
adverte ele, era «romper barreiras que existiam no fundo da mente dos homens do Mediterraneo havia mil anos, e unir
categorias e lugares até entao meticulosamente contrastados» (pp. 1). A forma, pois, é uma sé, e é a da permanéncia: o
morto potente, fixado na matéria do seu timulo, cultuado ali. Mas sobre essa forma o cristianismo impds uma teologia
oposta. Pois a religido tardia, observa Brown, «pode ndo se ter tornado marcadamente mais do outro mundo, mas era enfa-
ticamente do mundo de cima», assente numa «falha que atravessava a face do universo», acima da lua o divino, abaixo o
mortal (pp. 2). E essa falha vertical que reordena tudo: o santo ndo é uma poténcia cténica que permanece na matéria por
direito préoprio, mas um intercessor cuja verdadeira morada é o Céu e cujo poder deriva, por inteiro, de um Deus transcen-
dente; o timulo ndo é o lugar onde a deificagcdo se consuma, mas apenas o ponto em que o Céu toca a Terra. A permanéncia
é conservada como forma e subordinada, como teologia, a transcendéncia: a matéria do timulo ja ndo fixa um deus, mas
abre uma janela para o alto. Temos, assim, a mesma operagdo ritual sob duas teologias antitéticas: a permanéncia cténica
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H4, no heroéi, um traco que a teurgia tornara explicito e o terreiro respondera com um rito: a
sua deificagdo nao é espontanea, mas instituida. A tradigdo grega raramente teoriza o procedimento
(o culto estabelece-se por oraculo, por decreto civico, por uso imemorial), mas o pressuposto esta
sempre la: alguém, em algum momento, funda o culto, e é esse ato de instituicdo que transforma o
defunto em poténcia. O heréi ndo se autodiviniza; é divinizado por quem lhe funda o culto, lhe fixa o
sitio e lhe ordena as oferendas. A pergunta «como um morto se torna her6i?» tem, pois, uma resposta
implicita, por um ato de fundacdo, e é essa resposta que a Quimbanda explicitara no assentamento e
o platonismo tardio convertera em doutrina do ato ritual.38

Do ponto de vista da cultura material e da arqueologia, o culto heroico deixou vestigio incon-
fundivel, que confirma a sua natureza ctonica e localizada. Os recintos heroicos (heroa) distinguem-
se dos santudarios olimpicos pela sua orientagdo para baixo: lareiras baixas e fossos para receber o
sangue e as libacdes vertidas a terra, em vez do altar elevado sobre o qual sobe a fumaca. A propria
morfologia do rito inscreve-se no solo e no depdsito, e ndo na coluna de fumaga ascendente. Ler o
culto heroico por esse registro material é ver, na disposicdo das pedras e na direcdo do sangue, a
teologia da permanéncia em ato: o deus que fica recebe por baixo, no seu sitio, o que o deus que reina
no alto recebe por cima. A arqueologia do rito é, aqui, teologia legivel.39

do heroéi e do éguin (o morto deificado é poténcia na matéria) contra a transcendéncia celeste do santo (o morto é, na ver-
dade, alhures, e o timulo apenas o indica), e é essa a distin¢do xwplopdg/amabavatiopds que percorre todo este artigo,
agora aplicada a dobra cristé: o cristianismo reteve a forma do dmabavatiopdg e leu-a sob a teologia do xwpiopog (cf. Secio
[). Daqui se extrai, enfim, a explicacdo do duplo peso com que o Ocidente mede as duas permanéncias. A do santo é tolerada
porque esta domesticada: subordinada a transcendéncia, ela ndo rivaliza com Deus; o santo nio é um deus na matéria, mas
um servo no Céu, e o seu tumulo, um degrau para o alto. A do égtin é condenada porque nio se deixa subordinar: ela afirma
o morto deificado como poténcia na e da matéria, poder ctonico auténomo, deificagdo sem transcendéncia, precisamente
aquilo que a teologia do ywplopdg ndo pode absorver. A reprovacdo do égiin ndo recai, pois, sobre a forma ritual, idéntica
a do culto dos santos que o Ocidente venera em Compostela ou no relicario, mas sobre a teologia que essa forma, na Quim-
banda, deixa ver a nu: uma permanéncia que nido pede licenca a transcendéncia. O mesmo gesto é ortodoxo quando aponta
para cima e idé6latra quando se firma embaixo; e a condenacdo da permanéncia do égiin, longe de ser um veredito moral
ou ontoldgico, é um veredito teoldgico: o da transcendéncia contra a deificacdo, disfargado de um e de outro (cf. supra sobre
o eixo operativo x moral; Secdo I, sobre as duas vitdrias sobre a morte).

38 0 her6i ndo se torna heréi por morrer, nem por sua virtude, nem por uma emanagao natural da alma: torna-se herdi
porque alguém lhe estabelece o culto. A heroizacdo é um ato, e a sua gramatica o denuncia: o grego dispde do verbo transi-
tivo &enpwilew (aphéroizein, «heroicizar, fazer heréi»), que na época helenistica nomeia uma operagio quase rotineira.
Burkert descreve o mecanismo com precisio, e por trés canais. O primeiro é o decreto ou uso: «<novos herdis podem sempre
ser erguidos do exército dos mortos sempre que uma familia, uma associag¢do de culto ou uma cidade aprova uma resolugio
apropriada para conceder honras heroicas» (Walter Burkert, GREEK RELIGION. Cambridge, MA: Harvard University Press,
1985, pp. 206). O segundo é o ordculo: quando Clistenes criou as dez tribos aticas e ergueu os dez ‘Hp®a na agora, «pediu-
se ao deus em Delfos que selecionasse aqueles cujo culto seria melhor e mais benéfico», e a mesma sang¢ido oracular se
exigia para transladar as reliquias de um heroi (pp. 206; cf. supra sobre os ossos de Orestes e de Teseu). E, decisivo para a
nossa tese, Burkert opde expressamente esse instituir oficialmente organizado as «numerosas manifestacdes espontaneas
de herdis experimentadas e cridas por individuos comuns» (pp. 206): mesmo quando um morto «manifesta o seu poder»
por conta proépria, é ainda preciso que se lhe institua o culto para que a poténcia se torne operativa. A deificacdo, portanto,
ndo é um estado que sobrevém, mas um ato que se pratica: é o homem (a familia, a associacdo, a cidade, o oraculo) quem
deifica. Ora, esta é a intuicdo central de todo o presente artigo, e é dela que partem as duas se¢des seguintes, cada qual
elevando-a a um novo grau de explicitacdo. A teurgia (Segdo V) converte a intuicdo em doutrina: Jamblico fara do préprio
ato ritual a causa da diviniza¢do (ndo é o pensamento que eleva a alma, mas a operacido dos deuses através da matéria
consagrada que a diviniza), de modo que o que na cidade era pratica costumeira torna-se teologia explicita do ato eficaz. O
assentamento (Seg¢des VI-VII) converte a mesma intuicdo em técnica: o terreiro faz, de maneira manual, definida e repetivel,
aquilo que a polis fazia por decreto ou oraculo: instala a poténcia (assenta-a) numa sede material determinada, por uma
sequéncia de operacdes precisas, tornando a deificacdo do morto um procedimento explicito. Desenha-se, assim, uma tinica
linha em trés graus: a intui¢do (o culto heroico, instituido por decreto, oraculo ou uso), a doutrina (a teurgia, que faz do ato
ritual a causa da divinizag¢do) e a técnica (o assentamento, que instala a poténcia supra-humana), todos afirmando o mesmo
teorema: a divindade do morto é conferida pela operagido de quem lhe estabelece o culto, e ndo possuida por natureza nem
conquistada pela alma (cf. Se¢oes V e VI-VII; Secdo I, sobre a deificacdo como ato).

39 A teologia da permanéncia ndo é apenas dita: é construida. O culto ao morto e as poténcias de baixo dispde de um aparato
material préprio, legivel no registro arqueoldgico, e esse aparato é inteiro orientado para o solo, ao contrario do altar dos
deuses, que se ergue. Dois dispositivos o atestam. O primeiro é a éoxapa (eschdra), a lareira sacrificial baixa: Ekroth regista
que, no uso corrente, ela «pensa-se ter tido uma aparéncia particular, sendo baixa, em forma de monticulo e/ou oca, por
oposicdo a um [Bwpdg]» (Gunnel Ekroth, THE SACRIFICIAL RITUALS, ed. cit.,, pp. 26). O Bwpdg dos deuses sobe; a éoyapa dos
heroéis e dos mortos é rasa, rente ao chio. O segundo dispositivo é o B60pog (bdthros), a fossa: «um BdOpog era uma fossa
sacrificial, isto é, um buraco no solo no qual se vertiam liba¢des, a mais proeminente sendo o sangue das vitimas sacrifici-
ais» (pp. 60). Aqui esta a morfologia material da permanéncia: o sangue ndo sobe em fumaca ao céu, mas desce e encharca
a terra, indo ter ao morto que jaz embaixo. A dire¢do do dispositivo é a diregdo da teologia: para baixo, ao poder que per-
manece no solo, e o registro arqueolégico inscreve, assim, na prépria matéria do terreno, a distingdo que o artigo persegue:
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O herdi é, assim, a figura em que a deificagdo se faz culto publico, local e duradouro, ancorado
na matéria e instituido por um ato humano. Falta, porém, a teoria que explicite o que todas essas
praticas pressupoem: porque a matéria e o rito, e ndo o pensamento, divinizam; e como um operador,
e ndo a alma por si, opera a passagem. Essa teoria serd dada, no crepusculo da Antiguidade, pela
teurgia platdnica, que fara da deificagdo por ato ritual material uma doutrina rigorosa e polémica. E
a ela que a segdo seguinte se volta, antes de reencontrarmos, no ancestral africano, a mesma estru-
tura em culto vivo.

V. A TEURGIA: DIVINIZAR SEM SAIR DO COSMOS

Coube a Jamblico de Calcis dar a deificacdo a sua teoria mais rigorosa, e fé-lo contra a corrente do-
minante do platonismo do seu tempo. Onde Plotino ensinara que a alma se une ao divino pela sua
prépria atividade intelectual (leia-se noética), elevando-se por contemplacdo até ao Uno, Jamblico
responde que a alma humana estd integralmente descida no corpo e no cosmos, e que por isso ndo
pode divinizar-se pensando. A distancia entre o humano e o divino ndo é um intervalo que a mente
transponha por esforco préprio; é uma diferenca ontolégica que sé um ato vindo dos préprios deu-
ses, e operado ritualmente, é capaz de vencer. A deificacdo deixa, com isso, de ser proeza da inteli-
géncia e torna-se efeito do rito: a teurgia, a «obra divina» que opera a unido que a filosofia, sozinha,
promete em vao.40

O argumento decisivo é de uma simplicidade cortante: se bastasse pensar corretamente para
unir-se aos deuses, os fildsofos teoricos ja estariam unidos a eles, e manifestamente ndo estdo. Logo,
0 que une ndo é a operacao da mente, mas a execu¢do de atos. A unido tedrgica ndo se alcanca por

a fumaca ascendente do altar olimpico (transcendéncia) contra o sangue descendente da fossa heroica (permanéncia). Esse
aparato, porém, deve ser lido com a cautela que a prépria Ekroth impde e que ja assentamos: a distingdo éoxdapa/Bo66pog
«nem sempre foi observada na pratica» (pp. 60), e ambas as instalagdes serviam aos mesmos cultos, de sorte que a morfo-
logia material é uma orientacdo tendencial inscrita no solo, ndo um c6digo mecanico e exclusivo. Ora, é essa mesma morfo-
logia que a Quimbanda edifica. O aparato material do assentamento e do terreiro repete a orientacdo descendente: o as-
sentamento firma-se rente ao chio, ao pé; a comida e o sangue sdo vertidos sobre a terra; o depésito consagrado enterra-
se e fixa-se no solo. O terreiro constroi, no seu préprio aparato, a teologia da permanéncia: o morto deificado é mantido
embaixo, na matéria consagrada, e ndo enviado para o alto. Convergem, pois, a arqueologia do culto cténico antigo e a
gramatica material do assentamento; em ambas, a teologia da permanéncia ndo é s6 professada, mas legivel no chdo: a
finalidade (a permanéncia) tornada visivel na forma e na dire¢édo do dispositivo, o que confirma, uma vez mais, que a efi-
cacia se inscreve na matéria (cf. Secdo I).

40 A teurgia de Jamblico rompe com o modelo que fazia da divinizagdo uma ascensdo do notls, e o eixo dessa ruptura é uma
doutrina da alma. Plotino sustentara que um vértice da alma jamais desce (permanece acima, contemplando), de sorte que,
como resume Gregory Shaw, ele «<negou que a alma des¢a completamente a um corpo» (Gregory Shaw, THEURGY AND THE
SouL: THE NEOPLATONISM OF IAMBLICHUS. University Park: Pennsylvania State University Press, 1995, pp. 64). Para uma tal
alma, a divinizagdo é possivel por dentro: basta voltar-se para o alto, e o noiis reencontra a sua raiz nunca descida. Jamblico
recusa essa saida: a alma humana desce integralmente, sem reservar de si nenhuma parte ancorada no divino, e dai tira a
consequéncia que funda a teurgia. Se nada da alma permanece acima, entdo ela ndo pode divinizar-se pelo préprio pensa-
mento, pois ndo trazja em si o divino a que o pensamento reconduziria; a divinizagdo ha de vir de fora da sua vonaoig (ndésis,
«intelecgdo»), do ato ritual. Como formula Shaw, «a novidade, para Plotino, era a sua concep¢do da alma como nio-descida
[...]; paraJamblico, era a teurgia ritual» (pp. 65). Jamblico enuncia a viragem sem rodeios no De Mysteriis: 008¢ yap 1 évvolax
OULVATITEL TOTG BE0TG TOUG Be0UPYOUG ETEL TL EKWAVE TOUG BEWPNTIKDG PLA0G0POTVTAG EXELY TV BEOUPYLKNV EVWOLY TIPOG
ToUG Be0vg, «pois ndo é o pensamento que une os teurgos aos deuses; do contrario, o que impediria os que filosofam teo-
ricamente de ter a unido tetrgica com os deuses?» (De Mysteriis 11:11, ed. Edouard des Places. Paris: Les Belles Lettres,
1966; trad. E. C. Clarke, ]. M. Dillon & |. P. Hershbell. Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003). O que une aos deuses sdo
os #pya (érga, «atos») rituais e os cuvBpata (sunthémata, «simbolos, senhas materiais»), nio a vénolg; e a prova é que
operam mesmo Sem 0 NOSSO pensar: kKal yap ur) vooUVTwy MUV avTd T cuvenpata d@' Eautdv 6pd to oikelov €pyov,
«pois mesmo quando nio estamos a pensar, os proprios sunthémata, por si mesmos, realizam a sua obra prépria» (De
Mysteriis, ed. cit., [1:11). A alma descida ndo se salva contemplando; salva-se sendo operada, e Shaw fixa o sentido positivo:
as paixdes do corpo sdo «redirigidas para ritos tedrgicos que transformavam as paixdes da alma em ac¢des divinas» (pp.
65). Ora, é aqui que a intuicdo do culto heroico, a de que a deificacdo se institui pelo ato, e ndo se conquista pela alma, se
converte em doutrina: Jamblico fundamentsa, filosoficamente, que diviniza o rito e a matéria que ele mobiliza, ndo o pensa-
mento. E a doutrina é, no seu cerne, materialista: os sunthémata sio senhas materiais, e a divinizacdo passa pela matéria
consagrada, ndo pelo notis desencarnado, o que faz da viragem tetirgica a carta filoséfica do regime de eficdcia (a eficacia
reside no ato ritual articulado e nos seus meios materiais, ndo num estado mental; cf. Secdo I). A homologia com a Quim-
banda é imediata e serd a matéria das Se¢des VI-VII: no terreiro, tampouco se assenta a poténcia nem se faz o operador por
compreender ou crer, mas por passar pelo rito e pelas suas opera¢des materiais (a feitura, o assentamento, os fundamen-
tos), exatamente como os sunthémata de Jamblico agem «mesmo quando ndo estamos a pensar». A alma estando toda
descida, a divinizacio sé pode ser operada: por atos e por matéria. E este o fundamento doutrinario que a técnica do as-
sentamento tornara explicito.
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conceito, mas por realizacao ritual; ndo é conquista do sujeito que compreende, mas dom concedido
aquem opera segundo a arte. Essa inversao é a chave de toda a teologia da deificagdo por rito: desloca
o centro de gravidade do saber para o fazer, do interior contemplativo para o ato material regulado.
E, ao fazé-lo, reabilita filosoficamente tudo aquilo que o intelectualismo desprezava: a matéria, o ob-
jeto, o gesto, a substancia consagrada como veiculo proprio, e ndo obstaculo, da divinizagao.

0 que, entdo, efetua a unido? A resposta de Jamblico é de precisdo hieratica: efetua-a a realiza-
¢do perfeita de atos inefaveis, cumpridos de modo digno dos deuses e acima de todo pensamento, e
a poténcia de simbolos indiziveis, compreendidos apenas pelos deuses. A deificagdo opera-se por
atos e por simbolos: objetos, matérias, nomes e gestos que os proprios deuses semearam no cosmos
e que o rito ativa. Ndo é a alma que sobe até ao divino; é o divino que, convocado pelos seus préprios
sinais materiais, desce e a eleva. A iniciativa, no limite, é dos deuses, mas a operacao é do teurgo, que
conhece os simbolos e executa os atos na ordem devida. A unido é, assim, obra conjunta: divina na
causa, humana na execucao, e integralmente ritual na forma.

E aqui que a teurgia se revela, avant la lettre, uma teologia da religido material, e a mais expli-
cita da Antiguidade. Os simbolos e senhas que operam a deificacdo ndo sdo emblemas convencionais,
arbitrariamente associados aos deuses pela mente humana: sdo poténcias reais depositadas nas coi-
sas (em pedras, plantas, animais, aromas, figuras), afinidades objetivas pelas quais o superior se
deixa convocar pelo inferior. A matéria ndo é, portanto, o que a alma deve abandonar para se divini-
zar; é o instrumento consagrado por meio do qual a divinizacdo se opera. A teurgia inverte, assim, a
hierarquia intelectualista: longe de ser degrau a descartar, a coisa material é o proprio meio da as-
censao, porque nela reside um sinal divino que o pensamento ndo alcanca e que s6 o rito ativa.*!

A consequéncia é uma inversdo de toda a metafisica da salvacao, e é ela que interessa direta-
mente a este estudo. Para Jamblico, o teurgo ndo abandona o cosmos para se divinizar, ao contrdrio,
diviniza-se operando-o de dentro, no lugar exato que a alma ocupa. A teurgia é, no rigor do termo,
uma deificacdo sem separacdo: ndo arranca a alma da matéria, mas usa a matéria consagrada para
eleva-la. E o oposto teoldgico da fuga solitaria de Plotino e da ascensio desencarnada do cristia-
nismo, e o correlato antigo mais exato do que a Quimbanda faz quando, pelo assentamento e pelo
sacrificio, instala e diviniza uma poténcia sem a retirar deste mundo. A imortaliza¢ado tedrgica é per-
manéncia potenciada, ndo evasdo: divinizar aqui, no cosmos, e ndo para fora dele.*?

41 A doutrina tedrgica dos simbolos é, no fundo, uma teologia da matéria. Os cVOppoAa (symbola) ou cuvOvjpata (sun-
thémata) nio sdo sinais convencionais que signifiquem o deus por acordo humano; sdo porcdes reais de poténcia divina
depositadas nas coisas (nas pedras, nas plantas, nos animais, nos aromas, nos simbolos graficos) pela descida do préprio
uno até a matéria, afinidades objetivas que o operador nio institui, mas encontra e aciona. Jamblico assenta-o na tese de
que o divino se estende ao mais baixo: no De Mysteriis, TdpeoTtiv GOAWG TOTG £vOA0LS T dUAQ, «o imaterial esta presente,
imaterialmente, no material», e ndo ha que espantar-se «se falamos de uma matéria pura e divina; pois também a matéria
procede do pai e criador de todas as coisas, e assim alcanga a sua perfei¢do, apta a recepgdo dos deuses» (Jamblico, De
mysteriis, ed. cit,, V:23). A matéria nao é o obstaculo do divino, mas o seu receptaculo. Gregory Shaw tira a consequéncia
com todas as letras: se o0 uno penetra os objetos materiais «como pedras, plantas e animais, é certamente o caso que o uno
nos penetra! Se um objeto material pode tornar-se um sunthéma dos deuses, uma pessoa decerto pode» (Gregory Shaw,
The Role of Aesthesis in Theurgy, em Eugene Afonasin, John Dillon & John F. Finamore [eds.], IAMBLICHUS AND THE FOUNDATIONS
OF LATE PLATONISM. Leiden-Boston: Brill, 2012, pp. 105). O objeto consagrado e a pessoa divinizada sdo, assim, a mesma
operacdo: o divino capturado e fixado na matéria. Dai a inversdo decisiva, que subverte toda a suspeita filoséfica contra o
sensivel: para Jamblico, segundo Shaw, «a nossa experiéncia estética ndo é um obstaculo a deificacdo; é, de fato, o Unico
modo de encarnar o deus» (art. cit, pp. 109). A matéria é instrumento, ndo empecilho, da diviniza¢do. Esta é a carta teol6-
gica da religido material (cf. Secdo I, n. 3, sobre a virada material): o sagrado nio é representado pela matéria, mas fabricado
e portado na matéria consagrada, e o sunthéma é o objeto eficaz, i.e. o que faz, ndo o que significa. A teurgia é, com efeito, a
formulacio filoso6fica antiga daquilo que a virada material redescobriu: que o objeto ndo é emblema de uma poténcia, mas
a sua sede. E a homologia com a Quimbanda é, aqui, quase literal. Os fundamentos e assentamentos operam pela mesma
légica: as pedras (gtd), as folhas, os animais, os aromas e as bebidas nido sio emblemas que simbolizem o Exu, mas sedes
materiais de um dase real neles depositado, afinidades objetivas: cada poténcia com as suas folhas, a sua pedra, o seu animal,
a sua comida. O assentamento é um sunthéma: o divino capturado e firmado na matéria, segundo o principio que Juana
Elbein fixou, o de que «a cada elemento espiritual ou abstrato corresponde uma representa¢do ou uma localizacao material
ou corporal» (cf. Se¢do IV). A farmacopeia e a gramatica material inteiras do terreiro sdo uma teurgia de afinidades objeti-
vas, na qual a matéria é o instrumento da eficacia, nunca o seu obstaculo. Confirma-se, no plano doutrinario, o teorema de
todo o artigo: a divinizagdo passa pela matéria porque a poténcia reside na matéria, e é por isso que ela pode ser operada,
assentada e mantida.

42 0 que ha de mais préprio na teurgia é divinizar-se operando o cosmos de dentro, e ndo fugindo dele: a teurgia é demiurgia,
o teurgo age com a forga prépria do Demiurgo, e a propria dor da encarnacio, longe de ser rejeitada, é - nas palavras de
Shaw -, «ritualmente transformada num ato de cosmogénese» (Gregory Shaw, THEURGY AND THE SOUL: THE NEOPLATONISM OF
[AMBLICHUS, ed. cit., pp. 65). A divinizagdo é, aqui, imanente e operativa: faz-se deus quem opera o mundo, ndo quem dele se
evade. Este é o oposto teoldgico exato das duas grandes doutrinas da transcendéncia da época. De um lado, a «fuga do sé
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Essa deificacdo ritual tinha, no mundo dos Papiros Mdgicos Gregos, um rito com nome prdprio,
e é significativo que o nome seja técnico, nao filoséfico. A chamada Liturgia de Mitras, preservada no
grande papiro magico de Paris, descreve um procedimento pelo qual o operador ascende pelas esfe-
ras e é imortalizado, renascido como imortal para a duragdo do rito. O termo empregado é exata-
mente o do titulo deste estudo: imortalizacdo. Nao se trata de especulacdo sobre a natureza da alma,
mas de receita operatéria: respiracées reguladas, nomes barbaros, visdes ordenadas, sequéncias
precisas, pela qual um homem se faz, ritualmente, deus, ainda que por tempo determinado. Aqui a
deificacdo mostra, sem disfarce doutrinal, a sua natureza ultima: é um oficio, com procedimento, ma-
téria e técnica, e ndo um estado que se contemple.*3

para o S6» de Plotino (@uyn pévov mtpog povov, Enéadas V1.9.11), a salvagdo por retragido do multiplo e do mundo rumo ao
Uno, para cima e para fora (cf. Segdo II). De outro, a ascensio crist3, o retorno da alma ao Pai transcendente, deixando o
mundo pela mediagdo do Cristo. Ambas sdo xwplopdg, separagio e fuga; a teurgia é dmadavatiopods sem xwplopog: deifi-
cacdo que permanece no mundo e o trabalha. E o combate que define a época trava-se precisamente nesse ponto. Agosti-
nho, processando a teurgia através de Porfirio, vé com total clareza o que ela é, e condena-a por isso. Primeiro, reduz a
teurgia a comércio demoniaco: as artes uel magian uel detestabiliore nomine goetian uel honorabiliore theurgian uocant [...]
cum sint utrique ritibus fallacibus daemonum obstricti sub nominibus angelorum, «chamam-nas ou magia, ou pelo nome
mais detestavel goécia, ou pelo mais honroso teurgia [...] estando umas e outras atadas aos ritos enganosos dos demonios
sob os nomes de anjos» (Agostinho, De civitate Dei X.9, ed. B. Dombart & A. Kalb. Turnhout: Brepols, 1955), a ponto de
cunhar o escarnio theurgi uel potius periurgi, «teurgos, ou melhor, periurgos» (De civitate Dei, ed. cit., X.16). Mas a acusagdo
decisiva ndo é moral, e sim teoldgica: o que condena a teurgia é nio devolver a alma ao Pai transcendente, retendo-a a
operar entre as poténcias do cosmos. Os purificados pela arte tetirgica, denuncia Agostinho, ad Patrem quidem non redeunt,
sed super aerias plagas inter deos aetherios habitabunt, «<ndo retornam, de fato, ao Pai, mas habitardo acima das regides
aéreas, entre os deuses etéreos» (De civitate Dei, ed. cit,, X.27), ao passo que o Cristo oferece a volta ao Paj, i.e. a transcen-
déncia. Por isso os teurgos inquinant potius quam purgant humanum spiritum, «maculam, antes que purifiquem, o espirito
humano» (De civitate Dei, ed. cit.,, X.27): o defeito que Agostinho lhes imputa é, no fundo, a imanéncia: divinizar sem sair do
mundo. Ora, é exatamente este o veredito que, séculos depois, recai sobre o égiin e o assentamento afro-brasileiro: o Oci-
dente ndo condena uma forma ritual, mas uma teologia, a deificacdo que permanece na matéria e no mundo, que nio foge
para o alto, e a acusacdo de Agostinho contra a teurgia é o molde antigo da acusa¢cdo moderna contra o terreiro. E é também
por isso que a teurgia é o correlato antigo mais exato do assentamento afro-brasileiro (Se¢des VI-VII): assentar uma po-
téncia é divinizar operando o cosmos de dentro, fixar e trabalhar um poder divino na matéria e no mundo, em vez de
ascender para fora dele. O teurgo que faz do cosmos um dyaApa vivo e o Tata ou a Mameto que assenta e maneja as potén-
cias no terreiro executam a mesma operagio: amabavatiopds sem xwplopos, deificacdo por operagdo imanente. O que
Jamblico defendeu contra Porfirio, e Agostinho condenou como obra de demdnios é, morfologicamente, o que o terreiro
faz, e confirma-se, no mais agudo dos combates antigos, o teorema do artigo: a divinizacdo é operacdo no mundo, ndo fuga
dele (cf. supra; Secdo I sobre o regime de eficacia; Secdo IV sobre a transcendéncia como critério de condenagao).

43 0 argumento mais decisivo em favor de que imortalizar é procedimento, e ndo estado contemplado, é de ordem lexical:
a magia greco-egipcia dispde de um nome técnico para o rito de tornar-se imortal: dmadavatiopds (apathanatismds), subs-
tantivo de agdo do verbo transitivo draBavatiw, «fazer imortal». O nome designa um ato que se executa sobre alguém,
ndo uma condi¢do a que a alma ascenderia pensando, refletindo, aspirando. O texto que o porta é a chamada Liturgia de
Mitra (PGM 1V.475-829), em que o operador se transforma, pelo rito, de mortal em imortal. A sua gramatica é inteiramente
operativa e passiva quanto ao sujeito: ele pede que o transfiram ao nascimento imortal: petanapadodvai pe tfj dBavatw
yevéoel, «transferir-me para o nascimento imortal» (Karl Preisendanz, PAPYRI GRAECAE MAGICAE: DIE GRIECHISCHEN ZAUBERPA-
PYR], 2 vols. Leipzig-Berlin: Teubner, 1928-1931, PGM IV.501), para va vorjpatt petayevwn8®, «para que eu renasga pelo
pensamento» (PGM IV.508-509), e isto precisamente porque parte da sua condi¢do mortal: Ovntog yevwn0eig £k Bvnti|g
votépag, «nascido mortal de um ventre mortal» (PGM IV.517). A imortalizagdo é algo que lhe é feito através de uma se-
quéncia material e corporal, a respiragdo haurida dos raios do sol, as vozes magicas sibiladas e estaladas, a fixagdo do olhar,
a planta kentritis, os filactérios de couro do animal prescrito, e ndo uma autodivinizagio intelectual. E a prova definitiva de
que se trata de um procedimento estd na sua periodicidade: yiyvetal 82 6 dmaBavationdg otog Tpig Tol £viauTod, «este
anabavatiopds realiza-se trés vezes por ano» (PGM 1V.746-747). Um estado contemplado ndo se executa trienalmente ao
ano; um rito, sim. Daf que o préprio texto se autodenomine cUvtaypa («composicdo») e UTOpVN LA («memorando»), e abra
a sua segunda parte com a rubrica SitbackoAia Tii¢ Tpagews, «instrugdo do procedimento» (PGM IV.750): é uma receita
operativa documentada, com partes, instrucdes e calendario. A erudicdo confirma-o: como fixa Hans Dieter Betz,
anabavatiopds é «o nome do rito de imortalizagdo» (Hans Dieter Betz, THE « MITHRAS LITURGY»: TEXT, TRANSLATION, AND COM-
MENTARY. Tiibingen: Mohr Siebeck, 2003, pp. 28), e Sarah Iles Johnston situou essa ascensdo ritual no seu meio cultural
tardio como técnica do operador, e ndo contemplacao do filosofo (Sarah Iles Johnston, Rising to the Occasion: Theurgical
Ascent in Its Cultural Milieu, em Peter Schifer & Hans G. Kippenberg [eds.], ENVISIONING MAGIC: A PRINCETON SEMINAR AND SYM-
POSIUM. Leiden: Brill, 1997). Temos, assim, no préprio Iéxico do rito, a prova do teorema de todo o artigo: imortalizar, como
deificar, é verbo transitivo e operativo, procedimento executado por um operador com meios materiais, ndo estado a que
a alma chega contemplando. O que a teurgia erige em doutrina e o culto heroico intuira, o PGM d4 a ver na gramatica de
uma palavra. E a homologia com a Quimbanda é, aqui, de estrutura e de calendario: também o terreiro possui ritos nome-
ados, documentados no fundamento e periddicos (a feitura, as obrigacdes de tempo marcado, o assentamento) que fazem o
operador e assentam a poténcia por meios materiais (os sunthémata/fundamentos), e ndo por um estado interior. O
amadavatiopog «trés vezes por ano» é, morfologicamente, o ciclo das obrigagdes; a SiSaokalia tfig TpdEews é o funda-
mento ensinado pelo zelador. Imortalizar e deificar sdo, dos dois lados, uma prdxis, e é isso que o regime de eficacia forma-
liza (cf. Secdo I; Se¢des VI-VII, sobre a técnica do assentamento).
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Convém sublinhar que essa imortalizacdo ritual é, por definicdo, competéncia de especialista,
e ndo faculdade comum. Ela exige quem conheca os simbolos, domine os nomes, execute os atos e
regule a sequéncia: em suma, um técnico do sagrado, formado numa arte transmitida. O teurgo é&,
nesse sentido, o herdeiro antigo do hierofante e o correlato exato do sacerdote afro-brasileiro: aquele
cujo saber ndo é doutrina a professar, mas oficio a exercer. A deifica¢do, na teurgia, confirma assim o
que os Mistérios e o culto heroico ja indicavam e que o terreiro tornara evidente: a passagem do
mortal ao divino ndo é obra da alma que a sofre, mas do operador que a executa segundo a arte. A
imortalizacdo tem, sempre, um agente qualificado.*

A teurgia oferece, ademais, a prova conceitual de que divinizar é um regime de eficacia, e ndo
a manifestacdo de uma virtude oculta. Pois a sua eficdcia ndo reside em nenhum elemento isolado
(nem no simbolo por si, nem no nome por si, nem na alma por si), mas na articulacdo regulada de
todos: o operador que conhece, os simbolos materiais que veiculam, a sequéncia que os ordena, a
finalidade que os destina. E a mesma estrutura que o marco teérico deste volume reconhece em toda
operacdo magica eficaz, e que a Quimbanda realiza no seu regime sacrificial e oracular. A teurgia é,
por assim dizer, a autoconsciéncia filoséfica dessa estrutura no crepusculo da Antiguidade: o mo-
mento em que o proprio fazer ritual se pensa como técnica da divinizacio.4s

44 A deificagdo ndo é democratica nem se alcanca por disposi¢do interior: é uma competéncia, detida por um especialista
treinado que domina a técnica. A teurgia é, para Jamblico, uma téxvn (téchné, «arte, oficio») e, mais exatamente, a iepatikr)
TEXV (hieratiké téchné, «arte hieratica, dos sacerdotes»). E é, decisivamente, uma competéncia material: a arte dos sacer-
dotes prescreve comegar pela matéria, ndo poder ascender sendo por ela. Como estabelece o De Mysteriis, «<segundo a arte
dos sacerdotes, deve-se comecar o processo sacrificial pelos deuses materiais, pois por nenhuma outra via é possivel a
ascensdo aos deuses imateriais» (V:14), de sorte que a esses deuses «deve-se render culto, isto é, culto material, visto que
eles mesmos sdo materiais» (V:14). O saber do teurgo é, pois, um saber da matéria sagrada: quais os deuses materiais,
quais os meios materiais, qual o sunthéma que a cada poténcia corresponde, e esse saber nio é de todos. Mais: o préprio
especialista torna-se sede do sagrado. Como observa Shaw, «os mistagogos da tradicdo de Jamblico eram vistos como sun-
thémata vivos; eram venerados como homens-deuses» (The Role of Aesthesis in Theurgy», art. cit., pp. 105): quem domina
as senhas materiais do divino torna-se ele préprio uma senha material do divino: a competéncia encarna-se. Esse técnico
do sagrado tem genealogia, e a homologia deve ser enunciada com o rigor do protocolo MAGOS-MAGEiA: o teurgo é herdeiro
do hierofante, o oficial dos Mistérios cujo nome mesmo (iepo@a&vtng, «o que mostra os lepd», os objetos sagrados) o define
pelo comando da matéria consagrada, os deikvOpeva exibidos na teAetn (cf. Segdo III). Ja os Mistérios faziam depender a
bem-aventuranca de um especialista que manejava coisas sagradas; a teurgia herda e sistematiza essa figura no técnico
hieratico. E o correlato afro-brasileiro é exato: o tdta-nganga, o babdlorisa, o zelador de santo é o especialista que, so ele,
domina os fundamentos e as correspondéncias materiais (as folhas, as pedras, os animais, os assentamentos), que executa
a feitura e as obrigagdes, e por cujas mdos unicamente se transmite o dse e se assenta a poténcia supra-humana. Fazer o
operador, assentar o égiin ou o orisa é competéncia gatekeeping, vedada ao ndo iniciado, exatamente como a teurgia o é
pela arte hieratica e o Mistério pelo hierofante, e a iniciagdo, na Quimbanda, é justamente progressiva e hierarquizada,
medida pelo grau de dominio ritual. E por isso que o operador é uma dimensdo constitutiva do regime de eficacia, e ndo um
acessorio: a eficicia emerge da articulagdo do operador com os meios materiais, a sequéncia fasica e a finalidade, de modo
que os mesmos meios materiais, em maos ndo treinadas, nao divinizam (Fernando Liguori, MAGEiA: REGIMES DE EFICACIA. Sdo
Paulo: Clube de Autores, 2026). Nos trés casos (hierofante, teurgo, zelador), a deificacdo é a competéncia de um técnico da
matéria sagrada; e o teorema da virada material, «o sagrado é fabricado na matéria», implica o seu corolario: por alguém
treinado para fabricd-lo. Fecha-se, assim, a Se¢do V: a teurgia é a doutrina de uma deificacdo material, operativa e especia-
lizada: a carta antiga do assentamento (Se¢des VI-VII) e do regime de eficacia.

45 A teurgia é o momento em que o rito antigo se torna filosoficamente autoconsciente: deixa de perguntar «onde esta o
poder?» (no objeto, na palavra, no operador?) e passa a teorizar a eficacia como relagdo, como articulacdo de causas dis-
tintas. A andlise causal de Jamblico é, nesse ponto, explicitamente antirreducionista e distributiva. Nenhum elemento iso-
lado é a causa. Ndo o é o pensamento do operador; e, de resto, Jamblico reparte a causalidade em graus, distinguindo a
causa principal das causas contributivas: «é necessario que estas e todas as melhores disposi¢des da alma e a nossa pureza
ritual preexistam como causas auxiliares (ouvaitia, synaitia); mas o que propriamente desperta a vontade divina sio os
préprios simbolos divinos» (De Mysteriis, 11:11). A disposi¢do do operador é causa auxiliar; os sunthémata materiais, causa
principal; e o efeito s6 se produz da conjungdo de ambos com o ato: «é em consequéncia da conjuncio das agéncias causais
divinas e das preparagdes mortais a elas alinhadas que a realizagdo do sacrificio atinge o seu fim» (V:23). A eficacia, por-
tanto, ndo reside em termo algum, mas na sua articulagdo: as causas divinas (os simbolos), as prepara¢des mortais (o
operador disposto e puro), a execugio (o ato ritual em sua sequéncia) e o fim visado (a unido), e é da conjungio de todos
que o resultado emerge. Ora, i.e. termo a termo, o regime de eficdcia: a eficacia ndo é propriedade de nenhum elemento,
mas emerge da articulacido do operador, dos meios materiais, da sequéncia fasica e da finalidade (Fernando Liguori, MAGEiA:
REGIMES DE EFICACIA. Sdo Paulo: Clube de Autores, 2026). A teurgia é o regime de eficacia tornado consciente de si, a teoria
filoséfica antiga daquilo que a magia, o culto heroico e os Mistérios sempre praticaram; o que a Sec¢ao I postula como marco
analitico, Jamblico ja o pensa como doutrina. E o ganho, para a religido material, é decisivo: essa analise dissolve de ante-
mao a falsa alternativa que distorce o estudo da magia e das religides afro-brasileiras: estaria o poder na coisa (fetichismo)
ou na convencdo/crenca (simbolismo)? A teurgia recusa os dois cornos: o sunthéma nio é eficaz por si s6 nem por conven-
¢do, mas dentro da operagdo articulada que o mobiliza, na sequéncia devida, pelo operador devido, para a finalidade devida.
O objeto é causa, mas causa parcial e articulada, ndo isolada. E a homologia com a Quimbanda é, por isso, estrutural e nio
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Importa, por rigor histérico, ndo anacronizar a comparagdo: ndo se afirma que a Quimbanda des-
cenda da teurgia, nem que o tdta-nganga leia Jamblico. Afirma-se que ambos partilham uma estru-
tura (a deificacdo por ato ritual material, operada por um especialista, sem fuga do cosmos), e que
essa homologia, longe de nivelar as tradi¢des, ilumina cada uma. A teurgia da a pratica afro-brasileira
a sua gramatica filosdfica antiga; a Quimbanda dé& a teurgia a sua realizacdo viva e ininterrupta. Ler
uma pela outra, no protocolo da homologia morfolégica controlada, ndo inventa linhagens: reco-
nhece que a mesma solu¢do ao mesmo problema, como divinizar sem transcender, foi encontrada,
independentemente, em Calcis e no terreiro.

Resta extrair a licdo que a teurgia oferece ao culto do ancestral, e que a préxima se¢do transpora
para a Africa. Se a deificagdo se faz por atos e simbolos materiais, entdo ela é, por natureza, obra de
operador: exige quem conheca os simbolos, execute os atos e regule a sequéncia. O teurgo é o técnico
da divinizacdo, e o babdlorisa, o tdta-nganga ocupam, cada um na sua tradicdo, esse mesmo lugar. A
teurgia é a prova antiga de que divinizar é oficio; a Providéncia africana da alma, que a se¢do seguinte
examina, é a sua realizacdo num culto vivo, onde o morto se faz ancestral ndo por natureza, mas pela
mao do sacerdote que o assenta.

V1. A PROVIDENCIA AFRICANA DA ALMA

As culturas afro-brasileiras guardam, com precisdo intacta, a teologia da deificacdo, e recusam, de
saida, a da transcendéncia. O ponto de partida é uma ontologia que a tradicdo congo-angolana enun-
cia sem rodeios: os mortos ndo estio mortos. O defunto ndo se ausenta para um plano superior nem
se dissolve numa evolugdo ascendente: torna-se ancestral, presenca supra-humana deslocada para o
outro lado da linha que separa e comunica os dois mundos, mas sem deixar de pertencer a este. A
morte, aqui, ndo é fuga nem fim, mas transformacao de estatuto: o vivo torna-se ancestral divinizado,
poténcia que responde, permanece e opera. E a mesma estrutura dos Mistérios e do culto heroico,
agora ndo como estrato arcaico soterrado, mas como teologia viva e operante de um culto contem-
poraneo.46

meramente tematica: a eficacia do terreiro é igualmente articulada: o assentamento (meio material, causa principal mate-
rial) nada opera sem a disposic¢do treinada do zelador (causa-operador), sem a sequéncia da feitura e das obrigacdes (se-
quéncia fasica) e sem a finalidade de assentar e servir a poténcia supra-humana; nenhum elemento isolado diviniza, nem
a otd, nem a palavra, nem o sacerdote, nem o momento, por si. O regime de eficicia 1€ o rito tedrgico e o assentamento por
uma s6 gramatica, porque ambos sdo articulagcdes, ndo elementos. Fecha-se, com isto, a Se¢do V: a teurgia é a autoconsci-
éncia filosofica do regime de eficacia (a eficacia na articulagdo operador-meios-sequéncia-finalidade, jamais no elemento
isolado), e é essa a dobradica conceitual que leva o artigo da doutrina antiga (Se¢do V) a técnica afro-brasileira explicita
(Segdes VI-VII), ambas regidas pelo mesmo marco.

46 A técnica do assentamento, objeto desta se¢do, pressupde uma ontologia do morto, e essa ontologia é partilhada, na sua
estrutura essencial, pelas duas grandes matrizes da religido afro-brasileira: a congo-angolana e a yortibd. Em ambas, a
morte ndo é aniquilagdo nem partida para fora do mundo, mas deslocamento dentro de um cosmos continuo: o morto torna-
se ancestral, presen¢a que mudou de lugar sem cessar de ser. Na matriz congo, Kimbwandende Kia Bunseki Fu-Kiau enun-
cia o axioma: «para um Muntu africano, os mortos ndo estdo mortos: sdo seres que vivem logo além do muro, a espera do
seu provavel retorno a comunidade [ku nseke], ao mundo fisico» (AFRICAN COSMOLOGY OF THE BANTU-KONGO: TYING THE SPIRITUAL
KNoT, 22 ed. Brooklyn: Athelia Henrietta Press, 2001, pp. 17). O cosmos é feito de dois mundos espelhados (ku nseke, o
mundo fisico dos vivos, e ku mpémba, o mundo dos mortos), separados e unidos pela linha da kalunga, o limiar que se
atravessa na morte (pp. 33); e o morto, cruzada a linha, prossegue do outro lado o seu ciclo, pois «ndo ha morte nem
ressurrei¢io; para eles a vida é um processo continuo de mudanga» (pp. 71). Deslocado, nio fica porém ausente: o seu
duplo (mwela-ngindu, «alma-mente») «continua a agir e a falar aos membros da comunidade e entre eles [...] por sonhos e
visdes» (pp. 71), presenca que apenas passou o muro, ainda operante e ainda alcangavel. Na matriz yorubd, a estrutura é
homologa. O cosmos distende-se entre o aiyé, este mundo, o da vida, e o orun, o além; e o morto-ancestral, como fixa Juana
Elbein dos Santos, é um dos «orisa e, separadamente, os ancestrais, ambos elementos do orun, do além, dos espacos sobre-
naturais, que permitem por sua presenca simbdlica — nos assentos e através do culto - estabelecer a relagio harmoniosa
aiyé-orun» (0s NAGO E A MORTE: PADE, AsisE E 0 CuLTO EGUN NA BAHIA, ed. cit., pp. 34). O égiin é elemento do orun (deslocado
ao além) tornado presente no aiyé pela sua «presenca simbdlica» nos assentos e pelo culto: de novo o morto deslocado,
mas re-presentavel e mantido em relagdo. Ora, a profundidade teolégica deste dado é decisiva para todo o argumento.
Ambas as ontologias sdo, estruturalmente, teologias da permanéncia, ndo da transcendéncia. O orun e o ku mpémba nio
sdo um «além-do-mundo» transcendente para onde a alma foge e se perde (xwplopog); sio a metade complementar de um
tinico cosmos, atada aos vivos por um limiar, a kalunga, a relagdo aiyé-orun, que se cruza nos dois sentidos e se mantém
pelo culto. O morto ndo ascende para fora e para longe: desloca-se para o outro lado e ai permanece ligado, operante,
acessivel. E, com exatidio, o dmaBavatiopds sem xwplouds (cf. Secio V): o que a teurgia teve de conquistar contra a trans-
cendéncia plotiniana e cristd, as cosmologias congo e yortibd tém como ponto de partida: nelas o morto jamais é cortado do
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Essa cosmologia organiza-se em torno de uma fronteira que é, ao mesmo tempo, limite e pas-
sagem entre o mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos. Atravessa-la ndo é abandonar o cosmos, mas
mudar de lado dentro dele: o morto que a cruza ndo sobe a um céu incorpdreo, mas passa a habitar
a face inferior e espelhada do mesmo mundo, de onde retorna, responde e age. A forca vital ndo se
perde na travessia; regenera-se e recircula entre as duas margens, e € o rito que mantém desobstru-
ida essa circulacdo. A teologia afro-brasileira da alma é, por isso, uma teologia da permanéncia e do
comércio, ndo da separacdo: o morto continua parte do sistema, e a sua divinizagdo consiste precisa-
mente em fixa-lo como polo operante desse comércio entre os planos.4’

Na Quimbanda, o morto deificado tem nome e casa: é o Exu tutelar, o ancestral, cultuado no
recinto que lhe é préprio. E o morto tornado poténcia sagrada, invocavel e operante, o correlato exato
do herdi grego, e ndo do santo cristdo que partiu. Como o herdi, tem sitio, nome e culto; como o herdi,
é poténcia e ndo exemplo; como o herdéi, permanece do lado dos mortos, acessivel aos vivos que o
alimentam e solicitam. A deifica¢do individualiza-se, também aqui, num morto singular ancorado no
seu recinto.

A homologia com o herdi grego é notavelmente exata, e vale deté-la ponto por ponto, porque é
ela que autoriza toda a comparacgdo deste estudo. Como o heroi, o égun divinizado é cultuado em
lugar proéprio, ligado ao corpo e a linhagem; como o herdi, é poténcia ambivalente, que protege e
pune, abengoa e adoece; como o herdi, é o fundamento divinizado de uma comunidade, e ndo uma
alma isolada em beatitude; e, como o hero6i, ndo sobe, mas permanece, cténico, do lado dos mortos,
acessivel ao culto. A mesma estrutura (o morto que se faz divindade da terra) reaparece sem que
Atenas e o Rio de Janeiro, capital da Macumba no Brasil, se tenham conhecido. E homologia, e ndo

mundo. E é essa ontologia que funda a técnica. Se o morto é presenca deslocada mas ndo ausente, entdo ancestralizar/dei-
ficar é precisamente a operacdo de re-localizar essa presenca: trazé-la de volta através do limiar e fixa-la materialmente,
para que torne a estar presente e operante. O assentamento é essa re-localizagdo material: a «presenca simbélica - nos
assentos» de que fala Juana Elbein responde, ponto por ponto, a espera do «provavel retorno a comunidade [ku nseke]» de
que fala Fu-Kiau: o assentamento é o que efetua o retorno e o fixa. A ontologia (o morto deslocado, a espera de retorno)
exige e habilita a técnica (o assento que o retorna e o assenta). Com isto, a homologia morfoldgica controlada com o material
grego recebe o seu fundamento ontoldgico: o herdi grego era um morto deslocado mas presente, fixado num lugar material
(o tiimulo, o fip&ov, cf. Se¢do IV); as ontologias congo e yorubd tornam explicito e sistemdtico, como cosmologia plena de
dois mundos e um limiar, aquilo que a religido grega praticava sem teorizar por inteiro. O assentamento nao é, pois, em-
préstimo do Mediterraneo, mas realizagdo independente, e mais sistematica, da mesma morfologia: o morto deificado man-
tido na matéria, deste lado, operante. Pode assim prosseguir a técnica desta se¢do: assentar o ancestral é fixar, em matéria
consagrada, uma presenca supra-humana que o proprio cosmos conserva por perto.

47 Os dois mundos nio estio vedados um ao outro: a fronteira que os separa é a mesma que os une. Fu-Kiau nomeia-o numa
férmula exata: a kalunga «é uma porta e um muro entre esses dois [mundos]» (AFRICAN COSMOLOGY OF THE BANTU-KONGO, op.
cit,, pp. 20). Muro, porque os mortos estdo «além do muro»; porta, porque esse muro se atravessa, e nos dois sentidos. A
fronteira é membrana, ndo selo. E o que a atravessa é forca: a prépria kalunga é «o simbolo da for¢a, da vitalidade e [...] um
processo e principio de mudanga» (pp. 20), a linha ndo é um limite vazio, mas o lugar mesmo da forga vital e da sua trans-
formacdo. Através dela circula o ngolo, a forga vital, num intercambio perpétuo: «a comunidade é um canal: as pessoas vao
(morrem), as pessoas vém (nascem) [..] makwenda-makwiza, o que vai ha de voltar, o processo perpétuo de mudanga
através do [dingo-dingo], o constante fluxo de vaivém da [ngolo zanzingila] energia vital» (pp. 100). Morte e nascimento
sdo as duas dire¢des de uma s6 circulagdo de forga através da kalunga: nada se perde, tudo retorna. E essa circulagio é
sustentada pelo rito. O fluxo ndo é caos automatico, mas ordem mantida pela lei e pelo culto: é a comunidade que conserva
o intercambio em movimento, «conforme as leis naturais, as do nascimento e da morte», pelas oferendas e observancias
que ligam os vivos aos ancestrais. O rito é a operacdo humana que mantém a membrana permeavel e a for¢a em circulagéo,
alimenta o morto através da linha e reconduz de volta a sua forga. Sem o rito, o canal assoreia; com ele, o ancestral perma-
nece nutrido, presente e doador. A homologia com o mundo mediterranico é aqui de estrutura, e desenvolvi-a a propésito
do sacrificio aos mortos em Zpdyia kai ‘Evayioudg: ali mostrei que o sangue sacrificial é o veiculo material da forg¢a vital
que passa ao morto: na Nékyia, Ulisses verte o sangue no 366pog e as almas, bebendo-o, recobram vigor e fala; nutrir para
acionar (Fernando Liguori, Xpdyia kal Evaytoudg: necromancia e sacrificio, em Revista Nganga 15 [2026]). O B66pog é o
ponto-kalunga grego, o limiar em que o rito empurra a forca vital a outra margem e dela recolhe a resposta do morto; o
évaylopog e as xoal sustentam o mesmo vaivém de forga-vital através da fronteira que o culto banto sustenta através da
kalunga. As duas solugdes sdo morfologicamente uma: uma fronteira que é porta e muro, e um rito que mantém a forga
vital a circular por ela. A profundidade teoldgica desse dado aprofunda a sec¢do anterior. Sendo a fronteira uma porta (e
ndo s6 um muro), e circulando a forga (e ndo s6 partindo), o morto nio é apenas «ndo ausente»: é ativamente comerciado,
parceiro de um comércio permanente. Ancestralizar/deificar é estabilizar um polo desse intercambio: o assentamento fixa,
na margem de cd, um nd da circulagdo, um ponto em que a forca vital cruza e retorna de modo fidvel. O assentamento é
uma porta permanente aberta no muro, uma abertura mantida na kalunga, conservada pelo rito. Fecha-se, assim, o argu-
mento: a kalunga é limite e passagem; por ela o rito mantém a forga vital em vaivém perpétuo; e o assentamento, técnica
desta secdo, é o dispositivo material que fixa e conserva uma dessas passagens, o morto deificado como né estavel na
circulagio da forga entre as margens (cf. Secdo 1V, sobre a sede material; Secdo I, sobre o regime de eficacia).
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descendéncia: duas solu¢des independentes ao mesmo problema teoldgico, que a comparacgao reco-
nhece sem inventar entre elas uma linhagem histérica.

H34, contudo, um traco em que a tradi¢do africana é ainda mais explicita do que a grega, e que
conduz diretamente a tese central deste estudo: a deificagdo é produzida por rito, e ndo dada pela
morte. Onde o culto heroico grego deixava implicito o ato de fundagdo, a Quimbanda o declara sem
rodeios: a presenca das entidades sobrenaturais s6 se torna possivel pela atividade ritual. O égiin
divinizado ndo existe como poténcia antes do culto que o institui; é o rito (o assentamento, a ofe-
renda, a restituicao e redistribuicdo da forca vital) que o produz e o mantém como divindade. Sem
rito, hd um morto; com rito, ha um ancestral divinizado. A permanéncia divina é, aqui declarada-
mente, efeito de trabalho ritual, e ndo desabrochar natural de uma imortalidade latente.48

Esse trago tem consequéncia material direta, e é onde a religido material encontra, no culto do
égtn deificado, a sua confirmagdo mais nitida. A poténcia do ancestral ndo paira desencarnada: aloja-
se num suporte material (o assentamento, o recinto, os objetos consagrados) que lhe da endereco e
o torna manejavel. O éguin tem, como o herdi tinha os seus ossos e o santo a sua reliquia, um locus
material de presenca, junto ao qual se o alimenta e se o solicita. Divinizar o morto é, também aqui,
fazer-lhe um corpo material de permanéncia: ndo ha ancestral sem o objeto que o assenta, e é esse
objeto (trabalhado, consagrado, nutrido) que fixa no mundo dos vivos a poténcia vinda do mundo
dos mortos. A teologia da permanéncia é, uma vez mais, teologia da matéria consagrada.*?

48 £ aqui que a tese central deste artigo recebe a sua confirmacio mais direta, e de dentro da prépria cultura afro-brasileira.
A deificacdo ndo é o reconhecimento de uma divindade preexistente, mas a sua produgdo: o éguin divinizado ndo preexiste
ao culto que o institui; a permanéncia divina é efeito de trabalho ritual. Juana Elbein dos Santos enuncia-o sem ambigui-
dade: «a presenca das entidades sobrenaturais, orisa e égtin, sé pode tornar-se possivel pela atividade ritual» (Os NAGOE A
MORTE, ed. cit., pp. 50). A presenga das entidades (e, entre elas, o égiin) ndo é dada; é tornada possivel pelo rito. A presenga
da entidade é efeito ritual, ndo pressuposto ritual. E esse efeito nao se produz de uma vez por todas: tem de ser continua-
mente re-produzido. Prossegue Elbein: «as sacerdotisas, os altares, os objetos consagrados, todo o sistema ritual pararia
se, periodicamente, ndo houvesse transferéncia e redistribui¢do de ase» (pp. 50). O sistema inteiro pararia sem a transfe-
réncia periddica de ase: a permanéncia divina é um efeito mantido, conservado no ser pelo trabalho ritual continuo, a cir-
culacdo da forga e a sua periodicidade (as obrigacdes de tempo marcado, ecoando o dmaBavatiopog «trés vezes por ano»,
cf. Segdo V). A permanéncia nio é inércia, mas operacio sustentada: o deus permanece deus porque o trabalho continua.
Esta é a féormula «o homem que deifica» (cf. Se¢des IV e V) no registro afro-brasileiro, e agora confirmada emicamente: a
proépria tradigdo teoriza a presencga da entidade como produto ritual. O égiin deificado ndo é uma alma que sobrevive e que
bastaria contatar; é uma poténcia constituida pelo assentamento e mantida pelas obrigacdes. O operador ndo descobre o
ancestral-deus: ele o faz e o conserva. A profundidade teolégica do ponto estd no seu antiessencialismo. Dissolve-se o re-
flexo que leria o éguin como substancia preexistente: uma alma, um espirito, um «ser» que o rito apenas localizaria. A enti-
dade nédo tem ser divino anterior e independente do rito que a produz; a sua divindade ndo é propriedade que ela carregue,
mas efeito que ela recebe e deve continuar a receber. E o regime de eficicia na sua forma mais radical (cf. Segdo V): ndo s6
a eficacia reside na articulagdo, como a proépria existéncia do polo divino é efeito do trabalho articulado. O assentamento
ndo aloja um deus: ele o produz, e a obriga¢do continua a produzi-lo, razdo por que a negligéncia o desfaz, deixando a
presenca esvair-se. E a homologia com o material antigo é, aqui, perfeita e controlada: é exatamente o que o culto heroico
praticava: o heroi feito pela instituicdo do seu culto, erguido «sempre que uma cidade aprova uma resolugdo» e apagado
sem culto (cf. Secdo IV), e o que a teurgia erigiu em doutrina, a deificagdo pelo ato ritual, ndo pela natureza da alma (cf.
Secdo V). A tradicdo afro-brasileira enuncia, na sua prépria voz, a tese que o Mediterraneo encenou: o morto divino é pro-
duzido e sustentado por trabalho ritual. A frase de Juana Elbein é a gémea émica da doutrina de Jamblico e do «erguido por
resolucdo » de Burkert, i.e. 0 herdi é instituido por deliberacdo (o voto/decreto que lhe concede honras heroicas). Deificar
é produzir, ndo pressupor; o éguin é efeito do assentamento, conservado pelas obrigacdes; a permanéncia divina é trabalho
ritual sustentado. E sobre esta tese que se ergue a técnica do assentamento, objeto do restante desta se¢io, nio um aloja-
mento do divino, mas a sua fabricagdo e manutencio.

49 Se a presenca do égtin é efeito de trabalho ritual, ela precisa de um lugar onde seja produzida e conservada, um suporte
material. O ancestral tem enderego material: o assentamento, o recinto (a cafua), os objetos consagrados. Fecha-se, assim,
o tridngulo aberto na Secdo IV: o herdi tinha os o0ssos, o santo a reliquia, o éguin divinizado tem o assentamento, trés nomes
de uma sé estrutura, o morto deificado fixado e alcancavel num locus material. E a tese da religido material est3, aqui,
enunciada pela prépria tradi¢do. Juana Elbein dos Santos mostra que todo objeto do terreiro é, antes de tudo, um portador
de forca: «todos os objetos rituais contidos no terreiro, dos que constituem os assentos até os que sdo utilizados de uma
maneira qualquer no decorrer da atividade ritual, devem ser consagrados, isto é, ser portadores de dase» (Os NAGO E A MORTE,
ed. cit., pp. 36). O objeto ndo é um emblema que signifique a entidade, mas um suporte que carrega a sua forga, e a distin¢cdo
é decisiva: um objeto com todas as qualidades estéticas e materiais, mas ndo «preparado», carece de «fundamento» e é
apenas «uma expressdo artesanal ou artistica»; o que o torna operante é a consagragao (o ord) que lhe transmite e arma-
zena o ase: «é o dse que permite aos objetos funcionar e adquirir todo o seu pleno significado. Portadores de for¢a mistica»
(pp- 37). O sagrado ndo é representado pelo objeto; é fabricado nele (cf. Se¢do I, sobre a virada material: o objeto faz, ndo
significa; Segdo V, sobre o sunthéma). E o enderego é especifico e individualizado: «a cada entidade sobrenatural corres-
pondem assentos especificos» (pp. 35), compostos pelos elementos que carregam a sua forga particular: a sua pedra (otd),
as suas folhas, os seus metais (as afinidades objetivas, cf. Secdo V). O ancestral ndo esta difusamente presente, mas locali-
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Impde-se, aqui, a correcdo que a comparac¢do com a Antiguidade impde ao estudo das religides
afro-brasileiras, e que ja se anunciou a propésito das duas teologias. A linguagem espirita da «evolu-
¢do» (a alma que sobe de plano em plano, afastando-se da matéria) é rigorosamente estranha a essa
teologia. O ancestral ndo «evolui» para longe do mundo: é assentado nele, fixado como poténcia cto-
nica ligada a terra, ao assentamento e a linhagem. Confundir a diviniza¢do do égiin com a ascensao
espirita é traduzir uma teologia da permanéncia na lingua da transcendéncia: o mesmo erro, de sinal
invertido, que rebaixou os mortos operativos a demonios. A Quimbanda, como os Mistérios antigos
e o culto heroico, assenta; nio faz subir. E é por assentar, e ndo por sublimar, que ela pertence a fa-
milia da deificacdo.>°

zado num suporte preciso, preparado e nomeado, exatamente como o herdi se fixava no seu timulo e o santo na sua reli-
quia. O tridngulo, lido agora pelo foco da cultura material, é termo a termo: o herdi e os ossos, possuir o depdsito é dispor
da poténcia (Orestes, Teseu; cf. Se¢do IV); o santo e a reliquia, a praesentia, a plenitude no fragmento (Peter Brown; cf.
Secdo IV); o égiin divinizado e o assentamento, o corpo material consagrado e portador de ase, a sede material especifica.
Os trés sdo uma s6 estrutura: o morto deificado tem enderego material, a proximidade ao depdsito é condicdo da eficacia,
e mover, fundar ou alimentar o suporte é operar a propria poténcia (cf. Secdo IV). A formula de Elbein, «portadores de dse»,
é a gémea afro-brasileira do «a plenitude da pessoa invisivel [..] num mero fragmento» de Brown, e o Ocidente venera na
reliquia o que condena no assentamento, sendo uma sé a teologia material de ambos (cf. Se¢do IV). O ganho teolégico é o
do antiessencialismo ja disposto anteriormente, agora ancorado na matéria: o assentamento nio é simbolo do ancestral
nem casa em que um espirito preexistente habitaria; é o suporte material em que o trabalho ritual produz e armazena a
sua presenga. «Portador de dse» é o enunciado afro-brasileiro da tese da virada material: o sagrado nédo é esséncia que a
matéria representaria, mas forca que a matéria carrega e sustenta, instalada por uma consagragdo de um especialista e
mantida por um trabalho periédico. O enderego material do égtin divino é, assim, o ponto em que todo o argumento con-
verge: permanéncia (o morto conservado, ndo evadido), materialidade (portado em matéria consagrada), operatividade
(o objeto funciona), técnica do especialista (o 0rd) e periodicidade (recarregado), tudo localizado no assentamento. O égtin
tem endereco material (o assentamento, o portador consagrado de ase, a cafua especifica no terreiro, como o heréi tinha
0s 0sso0s e o santo a reliquia; e esse endereco é o locus material onde a presenca produzida se fixa, se alimenta e se alcanca.
A tese da virada material (o sagrado é fabricado na matéria) é, no terreiro, doutrina pratica escrita no objeto consagrado.

50 A camada espirita que se sedimenta na Umbanda introduz uma doutrina estruturalmente estranha ao assentamento: a
lei kardecista da evolugdo. Nela, o espirito é uma substancia que progride, por reencarnagdes sucessivas, numa escala mo-
ral-ontolégica, afastando-se da matéria rumo a planos cada vez mais rarefeitos e «evoluidos»; o telos do espirito é deixar a
matéria e o mundo. E uma cosmologia da transcendéncia. O assentamento é o seu inverso exato. Longe de fazer o morto
«evoluir» para fora da matéria, fixa-o nela, constitui-o como poténcia material permanente, amarra-o a um locus. A deifi-
cagdo é permanéncia-na-matéria; a evolucdo espirita é transcendéncia-para-fora-da-matéria. Nao sio variantes, mas anti-
teses: a oposicdo ywplopdg/amabavatiopds que estrutura todo o artigo. Um égiin «evoluido» é contradigdo nos termos:
evolui-lo (fazé-lo ascender, partir) é des-assenta-lo, dissolver a propria fixagdo que o deifica; a grade espirita ndo consegue
pensar o assentamento sendo como obstaculo ao «progresso» do espirito. A incompatibilidade é encoberta por um erro
categorial: a confusdo do «céu» cristdo-kardecista (ou dos «planos superiores», do «astral elevado») com o orun yoriubd e
o ku mpémba congo-angolano. Sdo ontologicamente distintos. O céu cristdo e os planos superiores espiritas sio transcen-
dentes: um dominio ontologicamente superior a matéria e dela separado, destino da ascensao, ao qual o espirito aperfei-
coado chega deixando a matéria. O orun e o ku mpémba ndo sao transcendentes: sdo a metade complementar de um cosmos
Unico e continuo, unida ao aiyé/ku nseke por um limiar cruzado nos dois sentidos e mantido por intercambio material. O
orun/ku mpémba é um «outro lado» imanente, ndo um «acima» transcendente; o morto que para ele passa ndo é elevado
para fora do mundo, mas relocado dentro dele, e permanece materialmente alcangavel e re-presentavel (o assentamento).
Traduzir orun por «céu» é, portanto, importar um xwptopdg onde a ontologia ndo o tem, ler uma biparti¢io imanente como
hierarquia transcendente, e esse é o motor conceitual do embranquecimento. A genealogia desse «céu» é platonica. O céu
cristdo herda a estrutura do mundo das formas de Platdo: os €{6n (eidé, «formas») sdo imateriais, eternos, imutaveis e, o
termo decisivo, separados (xwplotd&, choristd) do sensivel, existentes «eles mesmos por si mesmos» (a0t ka®’ avTd, auta
kath’ hautd), a parte da matéria; o seu modo de separagio é o xwptopog. O bem da alma, no Fédon, é exercitar a morte, i.e.
separar-se do corpo e ascender ao inteligivel (Platdo, Fédon 64a, 67c-d; sobre as formas «por si mesmas», 65d-66a). O céu
cristdo, o uno plotiniano (a «fuga do sé para o S6», cf. Se¢do V) e os «planos superiores» kardecistas sdo os herdeiros su-
cessivos desse xwplopog platdnico: um dominio transcendente, imaterial e superior, telos da ascensdo da alma para fora
da matéria (linhagem tratada na Secdo II). O orun e o ku mpémba nio pertencem a essa linhagem: ndo sdo formas imateriais
acima do mundo, mas a contra-margem material de um s6 mundo. Assim, a doutrina da «evolugdo» e o assentamento sio
regidos por cosmologias incompativeis: uma platonico-cristi-transcendente (ascender para fora da matéria), a outra afro-
imanente (fixar e trabalhar a poténcia na matéria). O quadro histérico de Renato Ortiz nomeia o resultado: a camada espi-
rita-cristd € um embranquecimento: «o embranquecimento das praticas afro-brasileiras» (A MORTE BRANCA DO FEITICEIRO
NEGRO: UMBANDA E SOCIEDADE BRASILEIRA, 22 ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 1991, pp. 98), no qual «o modelo cristdo pode orientar
a propria construcdo do santudrio espiritual» (pp. 99), e o polo africanizado do continuum umbandista é progressivamente
subordinado a grade evolucionista-moral. A «morte branca do feiticeiro negro» é, cosmologicamente, a sobreposicao do
Xwplopds ao arabavatiopds: o éguin e o Exu, poténcias a assentar e a trabalhar, sdo requalificados como «espiritos atra-
sados» a catequizar e «evoluir, i.e. a des-assentar e a enviar para cima e para longe. Daf a consequéncia de método: a
deificagdo do éguin pelo assentamento so é inteligivel fora da grade evolucionista-transcendente, na cosmologia da ima-
néncia que ela partilha com o culto heroico antigo e com a teurgia (cf. Se¢des IV-V). Ler o égiin pela «evolugdo» é a forma
moderna e brasileira do mesmo erro categorial pelo qual Agostinho leu a teurgia pela transcendéncia e a condenou (cf.
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A economia dessa deifica¢do é, ademais, continua, e ndo pontual, traco que a distingue de uma
simples cerimdnia de passagem. O ancestral divinizado é mantido por um culto regular que o ali-
menta e lhe restitui a forca vital, de modo que a sua permanéncia divina depende de um trabalho
ritual ininterrupto. Deixar de cultua-lo é deixa-lo definhar como poténcia; alimenta-lo é sustenta-lo
como divindade operante. A deificacdo africana revela, assim, a sua natureza de oficio continuado:
ndo basta fazer o morto ancestral uma vez, é preciso manté-lo tal por um comércio ritual perma-
nente. Reencontra-se aqui, no plano da dura¢do, a mesma légica que a teurgia expunha no plano do
ato: divinizar é operar, e operar é sustentar: a permanéncia divina é obra que nio cessa.5!

O apice dessa teologia, na Quimbanda, é Exu. A alma deificada por exceléncia é a que, tendo
sido homem, se assenta como poténcia ctonica e passa a comandar, do outro lado da fronteira dos
mundos, os mortos operativos. Exu ndo é o Diabo da demonologia nem um principio abstrato do mal:
é a poténcia-encruzilhada, senhor da passagem e do comércio entre os planos, e Cipriano, que de
mago pagao se fez santo dos feiticeiros e de santo se fez Exu, é a figura acabada desse percurso. Nao
a alma que subiu e se apartou, mas a alma que se assentou e reina; ndo o morto que evoluiu para
longe, mas o morto que se fez poténcia e permanece. Divinizar-se, na Quimbanda, é tornar-se Exu, e
o modelo tem nome, culto e assentamento.

Estabelecida a homologia (o iniciado, o herdi e o teurgo antigos reencontrados no ancestral e
no Exu afro-brasileiros), resta a pergunta que todo o ensaio preparava e que a ultima secao enfrenta:
se a deificacdo é permanéncia, e a permanéncia é obra de rito, quem a executa? Ndo a alma, que nao
se assenta a si mesma; ndo o morto, que nao se institui ancestral por conta prépria. Alguém o assenta,
alguém o institui, alguém o mantém. E o sacerdote, o babdlorisd, o tdta-nganga, que faz do morto um
deus, e é essa a tese que a sec¢do final demonstra pelo rito exemplar do dsése, no qual a deificacio se
da a ver, sem véu, pelo que é: um oficio humano executado por mios consagradas.

Secdo V), o veredito do xwplopdg contra o amabavatiopds. O assentamento ndo é um degrau inferior numa escada evolu-
tiva, mas uma tecnologia completa e autossuficiente de deificacdo imanente, cuja inteligibilidade exige suspender a pre-
missa da transcendéncia que a camada espirita contrabandeia.

51 Sendo a presenga divina um efeito de trabalho ritual e uma forga localizada na matéria, a sua permanéncia nio é aquisi-
¢do de uma vez, mas economia continua: a forga gasta-se e tem de ser restituida; o morto deificado, como o deus, ha de ser
alimentado com regularidade, sob pena de enfraquecer e esvair-se. Permanéncia é trabalho ininterrupto. A for¢a, antes de
tudo, é dispendiavel. Juana Elbein dos Santos fixa-o: «o dse, como toda forga, pode diminuir ou aumentar. Essas varia¢des
estdo determinadas pela atividade e conduta rituais» (0Os NAGO E A MORTE, ed. cit.,, pp. 40). O dse ndo é propriedade fixa, mas
grandeza variavel, elevada ou rebaixada pela atividade ritual, e por isso ha de ser continuamente reposto. O mecanismo da
restituicdo é o sacrificio. Roger Bastide d4 a economia a sua formulagdo mais nitida: manipula-se o sagrado, e essa mani-
pulacdo exige um equilibrio das for¢as em atuagdo, de sorte que «o deus que se enfraquece na dadiva de um pouco de seu
ser ao homem recebe em contrapartida o sacrificio de um galo, de um bode ou de um prato de comida que renova a sua
forca perdida» (As RELIGIOES AFRICANAS NO BRASIL, 2 vols. Sdo Paulo: Pioneira, 1971, Vol. I, pp. 318). O deus despende for¢a
ao doar-se ao homem; o sacrificio renova a for¢a despendida. A deificagdo é um circuito (o deus d4, enfraquece, é alimen-
tado, restaura-se, perpetuamente), e esse circuito é a mesma circulagio da forga vital que mantém o vaivém através da
kalunga: o sacrificio é a operagdo que conserva a forca em movimento e o deus carregado. E a economia é periddica e
obrigatdria: a alimentacdo deve recorrer no tempo marcado (as obrigagdes), ou a poténcia falha e, sendo poténcia e nio
exemplo moral, retalia. Bastide recolhe a formulagio émica: «os orixas sio como criangas; se os acostumamos a um sacri-
ficio anual, ndo podem mais passar sem éle e vingam-se daqueles que nio o fazem» (Vol. [, pp. 296). O deus habituado ao
sacrificio anual ndo dispensa mais dele e vinga a negligéncia, exatamente a ambivaléncia operativa do heréi e do égtin: o
deus nutrido protege, o deus negligenciado pune. A profundidade teolégica do ponto completa o antiessencialismo das
notas anteriores. A divindade da entidade nédo é apenas produzida pelo rito e portada na matéria, mas mantida por uma
economia ininterrupta de alimentacio e restituicdo. A permanéncia nio é estado que o morto deificado possua, mas regime
em que é conservado: um dispéndio continuo de trabalho ritual. Cessado o trabalho, a forca escoa; o deus des-faz-se. E o
regime de eficacia na sua dimensdo temporal: a eficicia ndo é sé articulada (operador-meios-sequéncia-finalidade), mas
sustentada, a finalidade nio se atinge uma vez, renova-se. E a homologia com o material antigo é, de novo, de estrutura: é
a economia do culto heroico grego e da alimentacio sacrificial dos mortos, o heréi «mantido pela alimentacio ritual sob
pena de esvaziamento», o dmabavatiopds «trés vezes por ano», o nutrir para acionar da Nékyia. O herdi grego, como o
orisa e o égun, enfraquece sem os seus sacrificios e conserva-se potente pelo évaylopog e pela Bucia recorrentes; e o
«mesmo a alma mais bondosa, se deixada sem honras, tornar-se-ia irada» de Johnston é a gémea grega do «vingam-se
daqueles que ndo o fazem» de Bastide. A economia continua da deificagdo é uma s6 morfologia através do Mediterraneo e
do terreiro. Em suma: a permanéncia divina depende de trabalho ritual ininterrupto; a forca (ase) é dispendiavel (Elbein)
e restituida pelo sacrificio regular que renova o que o deus despende (Bastide), num calendario peri6édico e obrigatério
cuja falha a poténcia vinga. Deificar é manter um regime, ndo alcancar um estado, a forma temporal do regime de eficacia.
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VII.E 0 HOMEM QUE DEIFICA

Chega-se, assim, ao equivoco que todo o percurso serviu para desfazer. Imagina-se, comumente, que
a deificacdo seja uma conquista da alma: a alma virtuosa, purificada, elevar-se-ia por si a divindade,
como quem galga uma escada por mérito préoprio. Essa é, no entanto, a imagem da transcendéncia,
ndo da deificagdo, e projeta-la sobre o culto aos ancestrais é ler uma teologia pela gramaética da outra.
Na deifica¢do, a alma ndo € o sujeito, mas o objeto da operacao: ela é divinizada por um ato que outro
executa. Todo o arco deste estudo, do iniciado nos Mistérios de Eléusis na Antiguidade ao Exu deifi-
cado da Quimbanda no Brasil, passando pelo herdi e pelo teurgo, convergiu para desalojar essa ilusdo
e por em seu lugar a tese inversa, que agora se enuncia sem atenuacao.

A férmula que resume a tese é simples e radical: é o homem que deifica. E o homem (o sacer-
dote, o operador ritual) que deifica deuses, almas ancestrais, lugares, objetos, estados e animais. E
deifica-os transitivamente, por um ato que recai sobre a coisa e a promove: o assentamento nao é
sagrado por si, torna-se sagrado quando o operador nele instala a poténcia supra-humana; a pedra
ndo é orisa, é feita orisa pelo rito que a assenta e a alimenta; o morto ndo é ancestral, é feito ancestral
pela cerimdnia que o processa. Em toda parte, a divindade é o efeito de um ato humano regulado: o
direcionamento ritual de uma poténcia sobre uma matéria, e ndo a manifestacao espontanea de uma
sacralidade que as coisas ja trouxessem em si.

E aqui que a religido material deixa de ser moldura teérica e se torna a substincia mesma da
tese. Pois deificar é, ao pé da letra, fabricar o sagrado na matéria: fazer, de uma pedra, um deus; de
um assentamento, uma presenga supra-humana; de um objeto, uma poténcia operante. O sagrado
ndo precede o rito que o instala, nem reside numa interioridade que a coisa apenas exprimiria: ele
advém a matéria pelo ato do operador, e nela permanece enquanto o culto o sustentar. Toda a teologia
da deificacdo é, por isso, uma teologia da matéria trabalhada: ndo ha divindade sem o suporte que a
aloja, nem permanéncia sem o objeto que a fixa. A pedra feita orisad e a faca feita espirito ancestral
sdo o mesmo gesto: o de instalar, por rito, uma poténcia num corpo material, e é esse gesto que define
a religido material no seu grau mais forte.52

O rito que melhor exibe esse fazer, na Quimbanda, é o asesé: o complexo cerimonial finebre
que ndo apenas «despede» o morto, mas o transforma em ancestral. No dsese, o defunto é desinte-
grado como individuo e reintegrado como poténcia supra-humana da linhagem; a sua forga vital é
restituida ao circuito coletivo e redistribuida. Nao é o morto que se torna ancestral por sua conta,

52 Chega-se, aqui, ao enunciado mais literal da tese de todo o artigo: deificar é fabricar o sagrado na matéria: instalar, por
rito, uma poténcia num corpo material. Ndo se trata de metafora nem de representacio, mas de uma feitura. E dois gestos,
aparentemente distantes, revelam-se um s6. De um lado, a pedra feita orisa: a gtd, uma pedra comum, é consagrada pelo
0rd e torna-se o corpo material do orisd, e de igual modo Exu, i.e. ndo um simbolo do drisa ou do Exu, mas a sua sede, o seu
portador de ase. A pedra é deificada: uma poténcia instalada num corpo mineral. De outro, a faca feita espirito ancestral:
em Zoaywa kal Evayiouds mostrei a deificagdo da faca: o ferro sacrificial, consagrado, torna-se ele préprio poténcia ances-
tral, espirito operante (Fernando Liguori, Zpdya kal ‘Evayioudg: necromancia e sacrificio, em Revista Nganga 15 [2026]).
0 metal é deificado: uma poténcia instalada num corpo forjado. Sdo o mesmo gesto. Pedra e ago, mineral e metal, a matéria
difere, a operagdo é idéntica: o rito instala uma poténcia num corpo material, e o corpo passa a ser a poténcia. Ora, isto é a
virada material convertida em doutrina (cf. Se¢do I, n. 3, cit. supra: Morgan; Houtman & Meyer; Bennett). A tese da religido
material, a de que o sagrado ndo é esséncia imaterial que a matéria representaria, mas é fabricado, portado e tornado eficaz
na matéria, deixa de ser assercdo tedrica sobre a religido em geral e passa a descrever ao pé da letra o que o terreiro faz:
faz deuses de pedras e espiritos de facas. A «matéria vibrante» de Bennett nio é, aqui, floreio filoséfico, mas a premissa
operativa: a pedra e a faca consagradas sdo agentes, ndo signos. E é esta a substancia da tese do artigo, agora inteiramente
explicita. Ao longo de todas as sec¢des, a afirmacdo foi: a deificacdo é operagdo (ndo estado), é material (ndo intelectual), é
operativa (ndo representacional), é de especialista (ndo espontanea) e é sustentada (nio acabada). A formulagio da reli-
gido material retine tudo num s6 enunciado: deificar é fabricar o sagrado na matéria. Os ossos do herdi, a reliquia do santo,
o sunthéma do teurgo, a otd, a faca deificada: todos s3o matéria na qual o rito instalou uma poténcia; e o teorema «é o
homem que deifica» é, materialmente, «é na matéria que se deifica, e por operagdo». A homologia morfoldgica controlada
com o material mediterraneo mantém-se, mas convém marcar-lhe o limite, que é também um ganho: os casos antigos (os
0ss0s, 0 sunthéma) partilham a morfologia (o rito instala poténcia na matéria), mas a tradicio afro-brasileira enuncia-a
com uma franqueza que o Mediterraneo raramente igualou: nio apenas usa objetos sagrados, mas abertamente faz deuses
e espiritos de matéria comum, e nomeia a operacgio: a consagracdo, o 0rd, o assentamento, a deificacdo da faca. O que a
virada material teve de argumentar contra um estudo representacionalista e centrado na crenca, o terreiro pressupde e
executa. Fecha-se, assim, a Sec¢do VI: a religido material é a substincia da tese: deificar é fabricar o sagrado na matéria; a
pedra feita orisa e a faca feita espirito ancestral sdo um sé gesto, o de instalar por rito uma poténcia num corpo material; e
é este o sentido operativo da virada material e a convergéncia de todo o argumento: permanéncia, materialidade, operati-
vidade, especializacdo e economia sustentada, tudo localizado no objeto consagrado.
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nem a morte que, por si, 0 promove: é o sacerdote que, pelo dasése, o faz ancestral, operando sobre o
cadaver e sobre a forca que ele liberta uma transformacado de estatuto. Aqui a deificacdo mostra-se,
sem véu, pelo que é: um oficio, uma técnica, um regime de eficacia executado por maos consagradas,
e a tese do estudo passa da comparacdo a demonstragdo: ha um rito que faz o deus, e ha quem o
execute.53

Compreende-se, entdo, por que o iniciado nos mistérios «ndo morre», e em que sentido preciso.
Ele ndo morre ndo porque a sua alma seja naturalmente imortal, nem porque escape do mundo para
um céu, mas porque um rito, executado por um operador competente, o fez ndo-morrer: fez dele um
bem-aventurado, um heréi, um deus da terra, um ancestral. A imortalidade nio é a natureza da alma
que se revela; é o estatuto que o rito lhe confere. Onde ndo ha rito, o morto é sombra, for¢a erratica
ou nada; onde h3, é poténcia instituida e permanente. O «ndo morrer» é, portanto, uma obra, e ndo
um dom, e é essa a razdo pela qual toda a tradicdo da deificacdo, da grega a afro-brasileira, gravita
em torno de um especialista, e ndo de uma doutrina da alma.

Convém medir o alcance dessa inversdo, porque ela reordena todo o campo. Se a imortalidade
fosse natureza, a religido seria supérflua, bastaria a alma ser o que é para alcangar o seu destino, e o
culto seria, quando muito, consolo. Mas se a imortalidade é estatuto conferido por rito, entdo o culto
é constitutivo, e ndo ornamental: é o préprio operador da passagem, sem o qual ndo ha divindade,
mas apenas morte. E por isso que a deificagio funda institui¢es, forma sacerdotes e transmite artes:
porque aquilo que ela produz nao existiria sem quem o produza. A tese «é 0 homem que deifica» ndo
rebaixa o sagrado a artificio, ao contrario, mostra que o sagrado, no regime da permanéncia, é uma
realizacdo, algo que se faz advir ao mundo por técnica e fundamento, e que por isso exige uma mao
formada para fazé-lo.

Essa mao ndo é qualquer mio, e aqui a sociologia da deificacdo fecha o argumento. O ato que
faz o deus é reservado a quem se formou para exercé-lo (o hierofante, o teurgo, o babdlorisa, o tdta-
nganga), e a sua competéncia ndo é doutrina professada, mas oficio transmitido, numa cadeia de
iniciacdo que credencia o operador. Deificar é, portanto, um poder institucional tanto quanto técnico:
supde uma linhagem que autoriza, um saber que se herda e uma pratica que se domina. E por isso

53 Todo o argumento desta tese encontra o seu rito exemplar no dsésé, a cerimonia finebre yortibd que nio se limita a
dispor do morto, mas faz o ancestral. E a operacdo em que a deificacio-por-rito se executa num palco nomeado e docu-
mentado. A sua légica é dupla: desintegracdo do individuo e restituicdo-redistribui¢do da forga vital. De um lado, a desindi-
vidualizagdo. O dsésé apaga sistematicamente as marcas do individuo: o préprio corpo é lavado para eliminar tatuagens e
cicatrizes, e Juana Elbein dos Santos comenta que se trata de «eliminar tudo aquilo que representa qualquer marca de
individualidade» (Os NAGO E A MORTE, ed. cit., pp. 230); paralelamente, os assentamentos e objetos pessoais do falecido sdo
«levantados» e desmontados. O que era individuo é desfeito. De outro lado, a restituicdo. A morte, nesse sistema, é instru-
mento de devolugdo: «morte é um instrumento indispensavel de restituicdo» (pp. 108), a forga vital (dse) que constituia o
individuo ndo é aniquilada, mas devolvida as suas fontes e redistribuida: a terra, a linhagem, ao fundo coletivo dos ances-
trais. O préprio culto dos mortos define-se por essa operacdo: «o mecanismo de base que rege o culto dos Egiin é a trans-
missdo e redistribuicdo de ase» (pp. 128). E o produto do rito é o ancestral: desindividualizado e com a sua forga redistri-
buida, o morto reconstitui-se como poténcia ancestral, «a veneravel morta, a addsti que merece essa cerimdnia e é seu
objeto, converter-se-a também num dsésé» (pp. 231), i.e. torna-se um dos ancestrais primordiais, origem da linhagem, da
familia e do terreiro. O asésé é, com todas as letras, uma deificagdo: transforma um morto individual em poténcia ancestral.
E, enquanto procedimento documentado, torna explicito tudo o que o artigo argumentou. E producdo, nio reconhecimento:
antes do rito ha um cadaver, depois ha um dsésé; o ancestral é efeito do dsése, ndo seu pressuposto. E obra de especialista:
quem opera o dsésé é o sacerdote (a iydlorisa, os oje do culto Egiin, o tdta-nganga da Quimbanda), e a desintegragio e a
redistribui¢do nio sio espontdneas, mas executadas pelo oficiante hierarquicamente qualificado; é o sacerdote que, pelo
asese, faz o ancestral. E economia de forca: o dse é restituido e redistribuido, ndo perdido, a mesma circulacio que o culto
regular mantém, aqui encenada no limiar da morte. E é desindividualizante: o ancestral ndo é o individuo sobrevivente, ndo
uma «alma» que persiste, como quereria a leitura espirita-transcendente, mas uma poténcia constituida dissolvendo o
individuo e reconstituindo a sua forca em registro coletivo, razdo por que o asés¢ é ancestral primordial, e ndo fantasma
pessoal. Confirma-se, no nticleo empirico, o antiessencialismo: o ancestral ndo preexiste ao asésé; o asése fa-lo, desagre-
gando o individuo e reconstituindo a sua forga como poténcia ancestral. «<E o homem que deifica» é, aqui, «é o sacerdote
que, pelo aseseé, faz o ancestral». A homologia morfolégica controlada com o material antigo é precisa: o asése é o rito exem-
plar afro-brasileiro que corresponde a instituicdo grega do herdi (o culto que faz o heréi) e ao dmadavatiopog tetrgico (o
rito nomeado da imortaliza¢do), uma cerimonia nomeada, documentada e operada por especialista, que converte um morto
individual em poténcia divina. Mas o asésé acrescenta um traco que o material grego deixara implicito: a desindividualiza-
¢do explicita, o ancestral faz-se dissolvendo o individuo, ndo preservando-o, traco que se revelara decisivo para a deificacao
da faca e para a técnica do assentamento, em que a poténcia é, do mesmo modo, um poder desindividualizado e re-fabri-
cado. O aseése é, pois, o rito exemplar: faz o ancestral desintegrando o individuo e restituindo-redistribuindo a forga vital, e
é o sacerdote quem, por ele, o faz. A deificagdo é aqui uma cerim6nia nomeada, documentada e de especialista, o remate
empirico da tese de que a deificagdo é produzida por trabalho ritual.
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que a deificacdo anda sempre acompanhada de uma sociologia da consagracdo, de um corpo de es-
pecialistas que detém o acesso ao rito, e que a promoc¢do do morto a divindade é tio restrita quanto
0 éo0acesso a arte que a opera. Ndo ha deificagdo sem deificador, e ndo ha deificador sem formagao.>*

Retomando o fio material, é preciso dizer com todas as letras que essa fabrica¢do do sagrado
ndo é impostura nem «mera» constru¢do humana, no sentido redutor do termo. Que o sagrado seja
efeito de um ato sobre a matéria ndo o torna falso, assim como o fato de uma lingua ser convencao
humana ndo a torna incapaz de dizer o verdadeiro. A poténcia instalada no assentamento opera re-
almente para quem a cultua; a presenca fixada no objeto responde realmente no rito. A tese «é o
homem que deifica» descreve o modo de produgdo do sagrado, ndo desmascara a sua realidade: diz
como a divindade advém (por rito, sobre matéria, por maos consagradas), e ndo que ela seja ilusao.
E, no rigor, uma teologia da imanéncia operativa, para a qual o divino nio esta nem num céu inaces-
sivel nem numa interioridade psiquica, mas na matéria que o rito torna potente.

Exu Cipriano é o selo dessa teologia, e por isso é patrono da Cova de Cipriano Feiticeiro que leva
o seu nome. Nele convergem as trés figuras antigas que o estudo percorreu: é o iniciado que nao
morreu, o herdi-mago divinizado e a poténcia cténica que permanece e comanda. Mas Cipriano &,
sobretudo, o simbolo do préprio operador, o mago que se fez deus porque dominou a arte, e cujo
culto ensina que a divindade € obra, e ndo sorte. De feiticeiro pagdo a santo dos feiticeiros, e de santo
a Exu, a sua trajetdria é a figura mesma da deificagdo como percurso operatério: ndo a alma que
ascendeu por mérito contemplativo, mas o operador que, pela técnica e pelo fundamento, se instalou
como poténcia supra-humana. Cultua-lo é professar a tese deste ensaio: que a alma se diviniza por
rito, e que o rito é oficio de quem se formou para exercé-lo.

Encerra-se, com isto, o arco de Xwptopog kat Amabavatiopds. Duas vitdrias sobre a morte dis-
putam a heranca da alma: a transcendéncia, que a faz sair do mundo, e a deificacdo, que a faz ficar
nele, transfigurada em poténcia. Os Mistérios, o herdi, a teurgia e o ancestral africano sio, todos,
testemunhas da segunda, e todos remetem, no seu centro, ao mesmo agente: o sacerdote que executa
o rito da imortalizacdo, operando sobre a matéria a passagem do mortal ao divino. Do fogo de Demé-
ter, que imortaliza a crianca, ao dasese do terreiro, que faz do morto um ancestral, é sempre uma mao
humana que faz, do morto, um deus. O iniciado nos Mistérios ndo morre porque ha quem, com técnica
e fundamento, o faca ndo-morrer; e é para formar essa mao que existe a Cova de Cipriano Feiticeiro.

54 0 ato deificador, o asésé que faz o ancestral, o 0ré que consagra o assentamento, ndo esta ao alcance de qualquer um: é
reservado a especialistas, e esses especialistas ndo se autoinstituem, mas sio formados numa cadeia inicidtica: sé consagra
quem foi consagrado, por quem o foi antes. O poder de deificar é, ele proprio, transmitido, hierarquica e amitide genealo-
gicamente. O mistério antigo fornece o paradigma. Em Eléusis, o direito de iniciar era reservado a gené hereditarios: como
mostra Burkert, «duas familias aristocraticas locais, os Eumoélpidas e os Kérykes, cooperavam num sofisticado sistema de
precedéncia: os Eumélpidas forneciam o sacerdote principal, o hierofante [...]. 0s membros de ambas as familias conser-
vavam o privilégio de realizar a iniciagdo, myein» (ANCIENT MYSTERY CULTS, ed. cit., pp. 37). A competéncia consagradora é
um monopélio familiar-genealégico, organizado em hierarquia de postos (hierofante, daduchos, hierokeryx); e a sua auto-
ridade repousa na cadeia transmitida: ela funda-se, diz Burkert citando uma inscri¢do helenistica, «<no conhecimento pro-
veniente do sacerddcio que estd na familia hd tantas geragdes» (pp. 37). O poder do especialista é o depésito de uma trans-
missdo de geragdes. Eis a sociologia da consagracgdo: o ato deificador é reservado (vedado ao nio iniciado, de carater se-
creto), hierdrquico (postos graduados) e transmitido em cadeia (sé o iniciado inicia; a autoridade é conhecimento herdado).
Os Mistérios, a teurgia (o especialista hieratico) e o terreiro partilham essa estrutura. E o correlato afro-brasileiro é exato
e explicito. O asése e as consagragdes sdo operados pelo oficiante hierarquicamente qualificado: a iydlorisa, o babdlorisa,
os oje do culto Egtin, o tdta-nganga da Quimbanda, e estes fazem-se por iniciacio, numa cadeia graduada e progressiva. O
ase e o conhecimento passam unicamente pela linha iniciatica, a «familia-de-santo», e s6 adquire o poder de consagrar
quem foi consagrado e progressivamente iniciado por um superior que detém o depdsito transmitido. A familia-de-santo
do terreiro é a gémea estrutural do genos eleusino: uma cadeia em que a competéncia consagradora se transmite através
de «geragdes» de iniciacdo. A profundidade do ponto esta em que ele fecha o antiessencialismo pelo lado do operador.
Assim como o deus néo preexiste ao rito, o operador nio preexiste a sua iniciacdo: o poder de deificar nio é carisma pessoal
possuido, mas oficio transmitido recebido, e recebido apenas dentro de uma cadeia da qual ndo se pode sair. O ato deifica-
dor é, pois, duplamente ndo espontidneo: nem o deus nem o fazedor-de-deus se autoproduzem; ambos sdo efeitos de um
aparato ritual-social. E também isto que funda o segredo: o carater reservado é a forma sociolégica do monopélio, a cadeia
protege o seu dep6sito. A dimensdo «operador» do regime de eficacia é, sociologicamente, uma posigcdo numa cadeia de
transmissdo, ndo um dom individual. A homologia morfolégica controlada mantém-se, Mistérios (genos hereditario), teur-
gia (sucessdo hieratica), terreiro (linha iniciatica) sdo uma sé estrutura: poder consagrador reservado, graduado e trans-
mitido, com a habitual nota de que a matriz africana a enuncia e opera com plena explicitude: a cadeia iniciatica nao é ali
apenas um fato histérico, como em Eléusis, mas um aparato vivo e graduado de transmissio (as obrigac¢des de iniciacao,
os titulos e cargos, a hierarquia do terreiro). Em suma: o ato deificador é reservado a especialistas formados numa cadeia
iniciatica; os gené hereditarios dos Mistérios (Burkert) e a familia-de-santo do terreiro sdo uma sé estrutura sociolégica: o
poder de deificar é oficio transmitido, ndo dom pessoal, o que completa, pelo lado do operador, o antiessencialismo da tese:
nem o deus nem o seu fazedor preexistem ao aparato ritual-social.
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