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PREFACIO:
A MAGIA E A SOCIEDADE CONTEMPORANEA

A magia integra o vocabulario e o imaginario ocidental de muitas maneiras e de inimeras formas.
Quando crianga, recordo-me de animag¢oes como Popeye, Looney Tunes, He-Man, a Pantera Cor de
Rosa, entre outras, onde as praticas magicas se faziam presentes de modo recorrente. Dos exemplos
citados, He-Man chama a atenc¢ao pela presenca de muitas personagens capazes de fazer magia, sendo
esta arte praticada por homens e mulheres.

De todo modo, mesmo neste desenho, havia uma polariza¢ao das praticas magicas, na qual os
“herois” que se utilizavam das artes magicas estavam restritos a espagos especificos — como o castelo de
Grayskull, no caso da Feiticeita — ou manifestavam tracos sombrios e/ou selvagens — como Orko
(Gorpo) e Granamyr. No caso dos “vildes”, Maligna ja poderia ser estereotipada pelo préprio nome,
enquanto que o Esqueleto servia como um instrumento de legitimag¢ao das qualidades masculinas de He-
man; nesse caso, o que esperar de um guerreiro que se utiliza da magia ao invés da forga? Assim, havendo
uma contrapartida torpe, vil e efeminada, como o Esqueleto, todas as qualidades do herdi seriam
exaltadas, a sua forga, a sua aparéncia, a sua voz grave. Portanto, no exemplo citado, a magia “branca” e
controlada estaria a favor do “bem” e do Estado, enquanto que a magia “negra” era sinébnimo de
“maldade” e descontrole.

E curioso verificar que a magia, enquanto pratica, conhecimento e cultura, permeia 0 nosso
cotidiano — como no exemplo acima — , mas, na sua maioria, tende a ser rechagada como algo digno de
desconfianca. Em uma pafs como o Brasil, o discurso e a representagao para tudo aquilo que nao esta
devidamente disciplinarizado pela religiosidade oficial, sao perniciosos, levando a crimes de intolerancia,
preconceito, racismo e discrimina¢ao que, na pior das hipdteses, acarretam em morte. Considerando o
discurso como um espago onde se desenvolvem relagoes interpessoais (BOURDIEU, 2009, p. 94), estas
devem ser tratadas em fung¢do do contexto histérico, para entendermos as intencionalidades de seus
locutores (MAINGUENEAU, 20006, p. 43-45). Logo, falar da magia pressupde um interesse que, da
Antiguidade aos dias de hoje, edificam representagoes acerca das praticas magicas e dos seus adeptos.

Como toda representa¢ao edificada por um discurso nao é imparcial, ainda ¢ comum escutarmos
em nosso cotidiano referéncias a magia como “macumba”, “mandinga”, “bruxaria” e “magica”. Assim,
existe a inten¢ao de deslegitimar o discurso e as praticas da magia e da feiticaria como coisas “obscuras”,
as quais precisam ser combatidas em nome de uma determinada ordem sagrada (judaico, crista, ocidental).
Entretanto, na génese da palavra grega magia (] uayia, cuja forma tardia se tornou uayeia, nominativo,
singular, feminino), o seu radical mantém relagdes diretas com o ato de cozinhar, com o conhecimento
necessario para se preparar bem os alimentos (7d payyavov, nominativo, singular, neutro). Dessa maneira,
a magia pressupunha o conhecimento profundo do meio natural, em sua relagao direta com o sagrado, e
que superava os espacos urbanos. Em certa medida, o processo de urbanizagio fez com que muitos
conhecimentos tradicionais atrelados a natureza fossem esquecidos, embora ainda causassem medo,
admiragao e/ou torpor em pessoas que sabiam de sua existéncia.

Somado a isso, a magia ¢ a feiticaria requerem que o seu praticante iniciado tenha conhecimentos
do universo sagrado que, por vezes, supera a percepcao ¢ a relagao que os sistemas de crengas oficiais do
Estado detém com os deuses. Esse motivo ja ¢ o suficiente para que as praticas magicas sejam temidas e,
por isso, combatidas. Nao estou querendo afirmar que o combate as praticas magicas deva ser feito. Ao
contrario, em um pafs como o Brasil, é fundamental que tenhamos espagos e produgoes académicas para
discutirmos a importancia e o papel das praticas da magia e dos sistemas de crengas a elas atrelados, os
quais serviram para a formacao identitaria dos grupos humanos, no decorrer do tempo.

Sendo assim, a presente obra manifesta um compromisso universitario, sim, mas, também social,
visto que os seus leitores terdo a oportunidade de caminhar sobre tematicas associadas a magia,
desenvolvidas por especialistas, e que nos permite romper com a polarizagao que permeia o imaginario
social de uma parcela dos brasileiros. Esperamos que esse trabalho suscite o interesse de novos/as
pesquisadores/as acerca do tema da magia e que os interessados contribuam para combatermos os
preconceitos e as representagoes deturpadas que ainda sio comuns em nosso meio social, quando se trata
das praticas magicas.
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Vassouras, 7 de fevereiro de 2023.

Luis Filipe Bantim de Assumpgao

Coordenador local do Doutorado-PCI em Historia, na Universidade de Vassouras

Professor Adjunto I dos cursos de Pedagogia e Direito, na Universidade de Vassouras

Pro-Reitoria de Pesquisa e Pos-Graduagao, da Universidade de Vassouras

Coordenador do Grupo de Pesquisa Integrada em Historia, Patriménio Cultural e Educagao — GHIPE
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APRESENTACAO

O estudo sobre as praticas culturais na Antiguidade figura como um poderoso instrumento de
reflexdo para os professores e discentes contemporaneos, por possibilitar o alargamento de visGes acerca
da trajetéria humana. Dessa forma, interessa-nos problematizar, cientificamente, a pratica da magia.
Afinal, magia ¢ uma palavra polissémica e apresenta uma variedade de ideias e de praticas, muitas vezes,
relacionadas com a esfera religiosa ou cientifica de uma sociedade. Consequentemente, esse vocabulo foi
lido e interpretado de diversas formas e maneiras, de acordo com cada contexto social. A coletanea conta
com importantes debates sobre o campo da magia no Mundo Antigo e com a participa¢ao de especialistas
no assunto. Os textos proporcionam multiplas visdes sobre as experiéncias religiosas existentes e
introduzem os leitores em um aprofundamento tematico.

Dessa maneira, a coletanea, intitulada TRIVIA — estudos interdisciplinares sobre as praticas
da magia na Antiguidade (Vol. 1), demonstra a importancia da cooperatividade entre pessoas e
instituicdes. Nesse sentido, os didlogos entre as instituicbes participantes reafirmam o nosso
compromisso com o conhecimento cientifico. Ressaltamos que os textos contidos nessa coletanea sao
compreendidos como o resultado de um dedicado processo educativo e cultural para a popularizagao
cientifica. Desta feita, compreendemos que o ensino e a pesquisa desse vasto Mundo Antigo contribuem,
de modo impar, para a construcao de uma consciéncia histérica plural e diversificada.

Abrindo a coletanea temos o texto de Asher Brum e Oclécio Alves Cabral Filho, intitulado A
magia como objeto de estudo da Antropologia: de Frazer a Lévi-Strauss. Os autores fornecem uma
importante contribui¢ao tedrica para os interessados nos estudos antropolégicos, que possuem a magia
como objeto de reflexao. O segundo texto, que foi nomeado de Hécate. Las marcas del poder
feminino, ¢ uma importante contribui¢ao da filésofa Marfa Cecilia Colombani sobre as divindades gregas
relacionadas com a magia. Seguindo os estudos sobre a deusa Hécate, temos a contribui¢ao de Leandro
Mendonga. No capitulo Hécate até o Periodo Classico Grego: a magia como apenas mais de suas
fungdes vemos uma intengao de perceber como se deram as representagdes dessa deusa, a depender
do/a escritor/a e da conjuntura, trabalhando a documentagio em seu contexto histotico.

No campo dos estudos literarios e os discursos sobre a magia, temos o trabalho O vocabulo
carmen: do canto ao encanto na poesia de Horacio e Virgilio da latinista Arlete José Mota. O
capitulo convida o leitor a navegar pela etimologia do termo e assim atentar-se aos vocabularios magicos.
Ao prosseguirmos em nossa estrutura editorial, temos os estudos de Gabriel Paredes Teixeira, que foi
denominado Repressdao a magia em Roma: relatos de julgamentos e violéncia relacionados ao
ueneficium na literatura latina. O pesquisador oferece uma analise apurada sobre as restrigoes a magia
e as terminologias latinas. Nesse vasto campo literario sobre as praticas magicas, contamos com as
reflexdes de André Bueno em Prolongar a vida, enganar a morte: a arte da alquimia na China
Antiga. O autor buscou demostrar as crengas, quem eram os praticantes e as teorias fundamentais.
Assim, examinou trés sistemas basicos: a alquimia protoquimica, a calistenia e os ritos sexuais, € como
essas artes estavam ligadas as crencas magicas da sociedade chinesa.

No campo da cultura material para os estudos das praticas da magia, iniciamos um percurso
instigante por quatro pesquisadores. O texto Teoria da Agéncia: perspectiva sobre os Katddesmoi
em Atenas (séc. V e IV) foi elaborado pela historiadora Yasmin da Silva Pacheco. Em seus escritos,
vemos uma inquietante reflexdo sobre a agéncia humana em sua tentativa de controlar a esfera do
sobrenatural. Seguimos em nossa viagem para o texto de Carlos Eduardo da Costa Campos, que foi
nomeado como As tabellae defixionum: uma introdugao sobre tipologia, etimologia, composigao,
estrutura, discurso e lugares de depositos. O capitulo da prosseguimento aos debates iniciados por
Yasmin Pacheco, porém tendo o contexto latino como palco e visando introduzir o leitor nos conceitos
basicos para o estudo das defixiones. Outra contribuicao vital para pensarmos a magia através da cultura
material foi realizada por Semiramis Corsi Silva, em seu capitulo Como fazer uma boneca de
amarragdo erdtica: o uso dos kolossoi magicos nas Antigas Sociedades Mediterrianicas. A
especialista realiza uma contribuicio inovadora sobre o uso das bonecas nas praticas magicas da
Antiguidade, além de apresentar uma fortuna critica para o leitor interessado no tema. Encerrando essa
publicagdo, temos o trabalho de Ana Paula Scarpa, no capitulo Pensar o conceito de magia e suas
praticas na Antiguidade: A Heka nos papiros magicos greco-egipcios como um estudo de caso.

15



A pesquisadora buscou discutir caminhos teérico-metodolégicos aventados pelos estudiosos para a
pesquisa académica das praticas magicas na Antiguidade, tendo como foco os papiros magicos greco-
egipcios. Scarpa possibilita atualizar o leitor sobre o estado da arte dessa fonte, além das importantes
chaves de reflexdo langadas para o campo dos estudos magicos.

Vale mencionar que todos os pesquisadores dessa obra apresentam uma trajetéria de pesquisa
voltada para o estudo da magia e¢/ou religiosidades. Um elemento que consideramos importante
esclarecer para a compreensao do leitor sobre as escolhas dos organizadores.

Ademais, a presente obra também reflete os esforcos conjuntos entre a Universidade de
Vassouras ¢ a UFMS, como produto do Protocolo de Intencoes n® 14/2022-UFMS, Processo n°
23104.022329/2022-82. Participes: Funda¢io Universidade Federal de Mato Grosso do Sul (UFMS) ¢ a
Funda¢ao Educacional Severino Sombra (FUSVE). Uma parceria importante, que consolida agoes de
ensino, pesquisa e extensao e que se soma aos trabalhos ja desenvolvidos entre a UFMS e o Programa de
Pés-Graduagao em Letras Classicas da UFR]. Em linhas gerais, os textos revelam inquietagdes e sao
propositivos no que diz respeito as areas abordas nessa publicagao.

Campo Grande, 23 de abril de 2023.

Organizadores
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A MAGIA COMO OBJETO DE ESTUDO DA ANTROPOLOGIA:
DE FRAZER A LEVI-STRAUSS!
Asher Brum
Oclécio Alves Cabral Filho

Introdugiao

Em antropologia, o estudo da magia esta intimamente ligado aos estudos de religiao e ritual. Nao
¢ sempre possivel delimitar de forma nitida o que pertenceria exclusivamente ao campo da magia,
diferenciando daquilo que pertence ao campo do ritual ou das crengas religiosas, eis um primeiro
problema ainda insoldvel (ELLER, 2018). Nao obstante, podemos partir de uma definicdo provisoria,
obviamente nada exaustiva e nem pretensamente objetiva, mas apenas como aproximagao por
verossimilhangas, para nos aproximar do tema.

A magia seria um ritual motivado por uma intencionalidade desejante cuja finalidade reside na
obtencao de determinados objetivos, efeitos ou finalidades requeridas pelo operador da magia para si ou
para outrem (BERNARD; SPENCER, 2002). Na medida em que a realidade, com todos os seus
imponderaveis, se impoe ao individuo e seus desejos, esta busca maneiras de manipular forgas
sobrenaturais, preternaturais, espirituais ou outras agéncias nao personalizadas, por meio de processos
rituais mais ou menos complexos, baseados em tradi¢des que permanecem em devir. Ou seja, sao
tradi¢Oes nao estaticas, sempre atualizadas, quer por mimésis (GIRARD, 2005), quer por inventividade,
quer por sincretizacdo, tendo figuras de autoridades oficiais ou informais, ou mesmo tradigdes orais ou
escritas que sao operacionalizadas por qualquer leigo interessado, para guiar os processos (SEYMOUR-
SMITH, 1980).

O mago, tanto na figura do feiticeiro quanto do sacerdote, xama ou do profeta, é, portanto, um
agente social produtor de certa coesdo social, como veremos nos autores da escola funcionalista francesa.
Promovem os desejos individuais ou coletivos dentro daquilo que Yurval Harari chama de Realidade
Imaginaria (HARARI, 2018, p. 306), construindo fic¢des, ou constructos sociais, como modos versateis
de cooperar. Interessante notar que o proprio Harari aproxima advogados e magistrados modernos
ocidentais a xamas, em uma interessante narrativa comparativa.

A proximidade histérica entre a magia e a ciéncia torna o tema ainda mais interessante. Como
veremos adiante, existe uma grande discussao sobre a relagao de causa e efeito entre magia e religiao, mas
ha certo consenso quanto a precedéncia da mesma para com aquilo que chamamos de cientifico. Arthur
C. Clark (1998, p. 36) afirma que “Any sufficiently advanced technology is indistinguishable from magic”,
se o que diz o autor de ficgao cientifica pode ser considerado correto, toda nossa tecnologia seria magia
para nossos antepassados, ¢ homens e mulheres capazes de realizar previsdes que hoje compreendemos
ser o resultado de processos analiticos e prolepsis baseados em nosso acumulo de informagdes também.
Ciencia e Magia passam a ser coisas distintas apenas muito recentemente, € nao sao poucas as discussoes
académicas que borram esta distingdo entre o pensamento magico e o que se pretende cientifico,
principalmente aquelas cujo enfoque esta na tentativa de estabelecer pesquisas sobre “como as pessoas
creemr”

Nao ¢ dificil perceber como uma grande parte da populagao contemporanea acredita na ciéncia
ou em fendmenos tecnolégicos sem entendé-los. Eles possuem crenga, que talvez seja tdo magica ou tao
religiosa como aquela mantida por um membro de uma sociedade antiga. Mesmo compreendendo os
produtos da vida moderna como frutos do desenvolvimento cientifico, a agao acaba por dar-se de forma
muito semelhante a crenca, ou seja, acreditamos nas palavras do cientista tal qual os crentes na magia
acreditam nas palavras e resultados de seus operadores. Nao queremos dizer com isto que nio ha
diferenca entre ciéncia e magia, mas sim que esta diferenca é uma realidade imaginada recente e nao tao
generalizada quanto pensamos.

Frazer
Os estudos antropoldgicos sobre o tema da magia possuem sua formulagao inicial com os estudos
de Sir James Frazer. O autor da célebre obra “The Golden Bough: A Study in Magic and Religion” foi

! Este trabalho foi realizado com apoio da Coordenagdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior — Brasil (CAPES)
— Cédigo de Financiamento 001.
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um dos primeiros teéricos a estudar o comportamento magico e as instituicoes relacionadas a magia.
Ainda que nio tenha sido um pesquisador de campo, Frazer utiliza sua vasta erudigdo em uma
monumental pesquisa bibliografica para delimitar objetos antropologicos.

No “The Golden Bough”, Frazer pretende demonstrar a presenga universal de determinados
comportamentos e crengas humanas presentes nos mais diversos mitos. A questao era a de encontrar a
origem de tals crengas, e assim reconstruir cadeias de causalidade, indo de crengas mais simples para as
mais complexas. Desta forma, procede em seu método comparativo, concluindo que as sociedades
humanas primitivas iniciaram com a creng¢a na magia, sendo a religido um desenvolvimento a posterior:,
que, na modernidade, redundaria na ciéncia, no sentido de uma teoria evolucionista.

Para Frazer, existem dois tipos fundamentais de magia. A primeira, denominada mimética ou
homeopiatica, termo que deriva do termo grego “homos”, que significa “igual ou semelhante”, e de
“pathos”, que significa afetacdo, na versio portuguesa usa-se o termo imitativa. Esta ocorre quando o
operador da magia performatiza com o corpo o resultado que almeja alcangar. Os indigenas norte-
americanos Hopi realizam a danga da chuva performatizando gestos que emulam as gotas de chuva, com
vocalizacdo e aten¢ao voltada para o céu, a fim de provocar a precipitacao, ou seja, eles agem de modo
semelhante a chuva, ou imitando a chuva, ainda que tal danca tenha outras significagdes, como honrar
antepassados e saudar o inicio da estacio de chuvas. Frazer afirma que, neste tipo de pratica,
operacionaliza o principio, “as we have seen, is that like produces like, or, in other words, that an effect
resembles its cause” (FRAZER, 1998, p. 70).

A segunda, denominada simpatica, seguindo a preposi¢ao grega “sin”, que significa “agregacao
ou jung¢ao”, com a palavra “pathos”, também chamada de magia por contagio, é aquela que acontece pelo
contato de um objeto que tenha relagio com a pessoa ou coisa que sera afetada. Opera-se aqui o principio
“things which have once been conjoined must remain ever afterwards, even when quite dissevered from
each other, in such a sympathetic relation that whatever is done to the one must similarly affect the other”
(FRAZER, 1998, p. 71). Uma peca de roupa, um fio de cabelo, uma gota de sangue de determinado
individuo seria usado em um ritual cujo objetivo seria produzir saide ou doenga. O operador da magia
opera o ritual utilizando tais objetos crendo que o efeito magico alcancara o dono do objeto.

A magia, para Frazer, ¢ uma técnica. Ocorre de acordo com o principio da causa e efeito. O
operador da magia nao pensa abstratamente em sua arte, ele a pratica. Nao o faz de qualquer modo, mas
seguindo certa metodologia, guiando-se pelo tempo, clima, conjuntura e fazendo uso de recursos que
tornam sua arte efetiva — se assim nao fosse, nao haveria crenca alguma na magia. Por isso um fazedor
de chuva dira ndo ser possivel executar sua magia em uma estagao que nao chove. Magia nio é aqui um
conjunto de crengas, mas a aplicagio de métodos, algo muito proximo do que chamamos de ciéncia.

Mas, se a magia se aproxima da ciéncia, também se diferencia pela falta de rigor. Neste sentido,
como bom evolucionista, Frazer afirma que “Magic and science have this in common: that they are
techniques of intervention” (FRAZER, 1998, p. 18), mas que tal técnica ¢ primitiva e ingénua, cuja falta
de suposicoes corretas calcadas em empiria a tornam um modo inferior de atuagao, quando comparada
a ciéncia moderna. Nao obstante, a magia entende que existem leis rigidas que operam a realidade, e por
isso afasta-se da religido onde tais leis sio muito mais flexiveis, visto que a divindade teria o poder para
desrespeitar tais leis. Ha aqui, portanto, uma clara distingao entre magia e religiao, sendo esta o resultado
posterior mais sofisticado e abstrato, mais préximo da filosofia que a segunda, que estaria mais proxima
da ciéncia.

Se Frazer ¢ criticado, dentre varias criticas, de nao ir até o campo para ver e ouvir Como as pessoas
vivem, um auténtico “antropodlogo de gabinete”, Bronistaw Malinowski, ligado a escola britanica, trouxe
a antropologia a experiéncia da escrita etnografica, feita pelo préprio antropélogo, ainda que nao tenha
sido o primeiro a fazé-lo, ¢ com ele que a metodologia etnografica ganha corpo. Pesquisando os povos
melanésios das ilhas Trobriand, na costa oriental da Papua Nova Guiné, escreveu uma série de obras
derivadas de seu trabalho de campo, cuja a mais famosa é “Argonauts of the Western Pacific”.

A escola britanica

Malinowski entende-se como um antropoélogo funcionalista, o que significa dizer que parte da
perspectiva de que os comportamentos humanos cumprem determinada func¢do social que,
genericamente falando, devem estar associadas a ideia de coesio e ordem social, o contrario da
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desagregacao e do conflito. Assim, religido, politica, economia, arte, nutri¢ao, parentesco sao formas que
surgem em todas as sociedades humanas de maneiras variadas, porém com as mesmas finalidades,
proporcionar harmonia. Em sua pesquisa, diz, textualmente: “Uso as palavras religido e magia segundo a
definicao de Sir James Frazer [...]. De todas as defini¢des dadas a essas palavras, a de Frazer é a que
melhor [...] minha observagao dos fatos na Nova Guiné for¢ou-me a adotar o ponto de vista de Frazer”
(MALINOWSKI, 1976, p. 69).

A magia, portanto, teria uma funcao social. Ela permeia todas as institui¢oes e a¢oes da sociedade
Trobriandense, principalmente naquelas consideradas mais significativas. No casamento, a magia
estabelece os aspectos fundamentais da cerimonia e as regras dos tabus, assim como na construgao das
canoas, na criagao de porcos e nas viagens. Tudo se torna mais trabalhoso, pois nao basta apenas a técnica
de saber fazer objetos importantes, mas ha também a magia envolta nos processos. Uma canoa sé podera
ser construida por alguém que domina tal arte, mas o construtor nao fara uma canoa sem observar as
regras da magia, pois, ainda que confie que sua canoa sera bem construida, havera sempre o imponderavel.
O rito magico mobiliza toda a tribo na construgao de canoas. Velhos, mulheres, criangas, chefes, doentes,
bens, valores, comidas, roupas e tempo. Observa-se af o fator de coesao da magia.

Em Argonautas do Pacifico Ocidental, Malinowski (1976, p. 60) dira que:

A propésito, a magia também impde a tribo muito trabalho extra e estabelece regras e tabus que
sdo aparentemente desnecessarios e dificultosos. No fim das contas, porém, ndo resta duvida de
que, por sua influéncia no sentido de ordenar, sistematizar e regular o trabalho, a magia constitui
elemento de inestimavel valor econémico para os nativos.

Além desta organizacdo da vida social, a magia exerce influéncia na saide das pessoas. Os
habitantes das ilhas Trobriand, segundo o autor, acreditam que doengas e infortinios sao causados por
magia, no caso magia negra. Existem magias de todos os tipos, a magia da beleza para mulheres, magia
de fertilidade passadas pelas linhagens matrilineares, magia de pesca e de plantio. A magia negra ¢ aquela
que provoca maleficios. Nem toda doenga ¢ fruto da magia negra, mas toda doenga fatal é causada por
ela. Os operadores de tal magia sio as “mulukwasi”, as bruxas voadoras, e os feiticeiros a mando de
alguém ou por iniciativa prépria. Pode-se dizer que, nestes casos, nao ha uma explicagao plausivel para o
infortunio, sendo a nogao de acaso estranha aquela sociedade, e, portanto, ha a necessidade de atribuir
uma causalidade e dela derivar explicagdes causais.

Nos demais casos, a magia é sempre complementar. Nao ha trabalho que deva ser executado sem
a magia. A técnica e a magia seriam polos componentes de um mesmo procedimento, ao lado da técnica
esta a experiéncia do executor, ao lado da magia esta a tradi¢ao fixada em formas ritualizadas, transmitidas
como realidade tacita e inquestionada. Ela ¢ “tentativa de controle direto sobre as forcas da natureza
através de conhecimentos especiais” (MALINOWSKI, 1976, p. 69), e sempre ha a possibilidade de uma
contra-magia. A magia nao ¢é criada, mas é potencialmente criadora de inimeras circunstancias, atuando
como forma de dominio sobre a natureza. Assim, aproximam-se novamente aspectos da magia e da
ciéncia, visto que ambas objetivam atuar no controle da natureza para que esta seja domesticada em favor
do operador.

O que ¢é necessario apreender sdao as féormulas magicas, regidas por leis estabelecidas. A férmula,
segundo Malinowski viabiliza o rito. As férmulas sé podem ser ritualizadas por meio da vocalizagao e da
performance. Assim, palavras possuem o poder e executam a poténcia da magia. Mas as palavras magicas
nao sao sempre as de uso comum, por vezes sao arcaicas, sem nenhum estilo narrativo. Nao servem a
funcao basica da linguagem, que é a comunicagao narrativa, mas possuem outra fungdo, o exercicio de
um poder magico na transmissio do poder para objetos. Como estas palavras sio proferidas
publicamente, cumprem também alguma func¢ao comunicativa, mas nao narrativa, ¢ sim a de informar
que a transferéncia de poder foi realizada.

Neste ponto, a analise de Malinowski acaba seguindo de perto as conclusées de Frazer, de que os
ritos e a magia sao formas inferiores de interpretagao da realidade de povos que ainda nao desenvolveram
as habilidades 16gico-abstratas para explicar o mundo por meio da ciéncia.

Ha ainda uma func¢ao psicolégica na magia. Como lidar com as condi¢cdes imponderaveis, as
vicissitudes ou o surpreendente. A cultura de Trobriand sabia perfeitamente lidar com toda a regularidade
dos fenémenos naturais e sociais. No entanto, a dinamicidade da vida social sempre insere novidades,
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assim “pode-se dizer que a crenga na magia ¢ uma das principais forgas psicolégicas que possibilitam a
organizagao e a sistematiza¢ao dos esfor¢os econémicos nas ilhas Trobriand” (MALINOWSKI, 1976, p.
294).

Com A. R. Radcliffe-Brown, a escola britanica ganha nova perspectiva metodolégica. Critico de
Frazer, desafeto de Malinowski, e das teorias da escola francesa, insere uma discussiao que nao deixa de
levar em consideragao os aspectos funcionalistas, mas busca alinhar-se com um certo estruturalismo ainda
incipiente. Surge, assim o estrutural-funcionalismo. As principais publicagdes do tema em questio sao
“Taboo” e “Religion and Society” publicadas na coletanea “Structure and Function in Primitive Society”.

O problema da limitacdo entre magia e religido ocupou parte da critica de Radcliffe-Brown, que
procurou resolver a questao analisando a pratica de ambas. A religido teria por fun¢ao uma coesiao que
nao esta subscrita apenas aos membros vivos, mas também aos ancestrais. A fortuna, neste caso,
dependeria desta bem-aventuranga legada por meio destes cultos. A magia operaria em sentido contrario,
desarticulando a coesao em nome de um certo individualismo desejante. Esta posi¢do poderia ser
atualizada, por exemplo, quando falamos que a religido é uma postura de submissao a certa ordem
estrutural, enquanto a magia ¢ uma operag¢ao insubmissa e, em certo sentido, cadtica. E possivel alcangar
objetivos semelhantes operando das duas formas, mas o foco nao esta no objetivo, mas na pratica.

Tal pratica funciona por meio de estruturas simbolicas, que, quando executadas, possuem eficacia
social, e tais praticas sao materializadas nos ritos, que, neste caso, passam a poder ser tipificados, ainda
que Radcliffe-Brown nao o faca desta maneira, como “religious rites and magical rites” (RADCLIFFE-
BROWN, 1952, p. 136). Nao obstante, o autor evita classificagdes por entender um certo carater
plurissemantico nas mesmas. A religido, para ele, ndo ¢é crenga e praticas erroneas e primitivas, mas é
pratica comparada com a moral ou o direito, que forma o maquinario social para ordenar as relagdes
sociais. Ou seja, se tal objetivo for alcancado, o conteudo das crengas é completamente desimportante,
por isso ele afirma que: “in maintaining the social cohesion and equilibrium, the religion plays a most
important part. The religion is an intrinsic part of the constitution of society” (RADCLIFFE-BROWN,
1952, p.169).

Quanto a magia, esta também tem funcao social, porém muito mais ambigua. A magia poderia
promover o bem-estar, ou maleficios. Serve para promover coesdao, mas possui um potencial maior de
dissolugao quando utilizada no sentido que Malinowski afirmava ser a pratica da magia negra. Em todo
caso, para ele a magia possui “secondary importance” (RADCLIFFE-BROWN, 1952, p. 103).

Fato ¢é que o autor insiste nas dificuldades de distin¢ao,

Seeing that there is this absence of agreement as to the definitions of magic and religion and the
nature of the distinction; between them, and seeing that in many instances whether we call a
particular rite magical or religious depends on which of the various proposed definitions we
accept, the only sound procedure, at any rate in the present state of anthropological knowledge,
is to avoid as far as possible the use of the terms in question until there is some general agrément
about them (RADCLIFFE-BROWN, 1952, p. 138).

Novas consideragdes aparecem na escola britanica a partir das pesquisas do aluno mais conhecido
de Malinowski e Radcliff-Brown. Estudando entre os Azande, na Africa, Evans-Pritchard desenvolveu
sua descricao etnografica mais famosa denominada Bruxaria, Ordculos ¢ Magia entre os Azande. Vale
mencionar que nao havia um interesse prévio na magia. Ao viver entre os Azande, Evans-Pritchard
percebeu que a vida social da tribo orbitava nas crencgas das praticas magicas. Em uma outra pesquisa de
campo, entre os Nuer, pretendia estudar a religido da tribo, mas a vida social destes esta mais focada nas
relagoes economicas ligada a criagdo de gado. Deste modo, para este autor, é o grupo pesquisado quem
fornecera ao antropdlogo os temas que ira estudar, sendo que uma pretensao « priori pode ser mais um
empecilho do que uma boa alternativa de entrada.

Entre os Azande, povo do Sudio, havia pelo menos quatro tipos de crengas magicas. A bruxaria,
a feitigaria, a magia e os oraculos. Nao fazendo distingao entre magia e religido, o autor afirma que essas
crencgas formam a estrutura religiosa Azande, sistema complexo e coerente com racionalidade intrincada.
A bruxaria seria um fenémeno organico e hereditario, uma for¢a magica que opera as vezes de forma
intencional, as vezes sem a inteng¢do consciente do bruxo, de maneira que ninguém tem certeza quem é
bruxo, e qualquer um pode ser, ou manifestar tal habilidade. A feitigaria envolve ritos magicos, portanto,
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possui carater consciente e intencional, sendo mais perigosa do que a bruxaria, tendo como seu operador
um feiticeiro que pode, ou nao, ser um bruxo. “A bruxaria e a feiticaria sdo o contrario da — e sdo
contrariadas pela — boa magia” (EVANS-PRITCHARD, 2005, p. 186), pois esta sempre ¢ operada no
sentido de contra-feiti¢aria, ou para resolver as questdes da bruxaria, ainda que a propria feiticaria seja
uma medida contra a bruxaria. Os oraculos sio a fonte de informagiao sobre quem ¢é bruxo, quem esta
sob bruxaria ou feitigaria, e o que deve ser feito.

Em suma, bruxaria e feiticaria sao as responsaveis por todo e qualquer infortunio na vida de um
Zande. Desde um machucado no dedio no pé, abortos espontaneos, doengas, falta de sorte na caga e
mortes acidentais por desabamento de um celeiro de cerais carcomido por térmitas. Os Zande nao negam
que a causa dos infortanios tenha materialidade, como a desatencao, ou a ingestio de comida estragada,
ou a fragilizacao de suas edificagdes pelo processo natural de apodrecimento, mas a pergunta que os leva
para a magia é: por que tal infortunio aconteceu com esta pessoa, neste momento, nestas circunstancias,
e nio com outra pessoa qualquer? A cren¢a na magia é complementar, ¢ ndo substitutiva ao que
chamarfamos de explicagao cientifica.

A bruxaria produz uma importante fun¢ao social de coesao, uma vez que um bruxo sé pode
afetar aqueles que vivem perto da vitima. Por isso, o medo de ser acometido de bruxaria faz com que
vizinhos se tratem bem e de forma pacifica e harmoniosa. Se ainda assim houver o embruxamento, a
vitima pode optar por afastar-se de seu local de residéncia para sair da esfera de atuacio do bruxo.
Qualquer ofensa ou conflito ¢ dirimido neste sentido.

A cren¢a na bruxaria é um valioso corretivo contra impulsos nio caridosos, porque uma
demonstra¢io de mau humor, mesquinharia ou hostilidade pode acarretar sérias conseqiiéncias.
Como os Azande nao sabem quem ¢é ou nio bruxo, partem do principio de que todos os seus
vizinhos podem sé-lo, e assim cuidam de nio os ofender a toa. A nogdo funciona em duas
dire¢es (EVANS-PRITCHARD, 2005, p. 81).

Sio os oraculos que irdo fornecer as informagoes necessarias para lidar com a bruxaria, e estes
nao possuem poder em si mesmos, mas o recebem por meio dos ritos magicos de envenenamento das
aves e dos atritos das tabuas. Os nobres nunca sio bruxos, nem criangas. De resto, o oraculo pode apontar
qualquer pessoa, e o apontado nao recebe necessariamente a culpa, pois os Zande entendem que bruxaria
¢ algo impessoal. Isto resguarda os principios morais e hierarquicos da sociedade, impedindo sua
dissolu¢dao em conflitos. Se o oraculo aponta um individuo como bruxo, isto significa que pode ou nao
ter havido uma inten¢ao de vitimar alguém. Nenhum zande se identifica como bruxo, mas pode ser
convencido de que ¢ um, e, neste momento que ¢ identificado, perde sua agéncia magica por meio de
uma consciéncia de nao-intencionalidade. Nao sera maltratado ou marginalizado, pois a questao estaria
resolvida, daf a importancia dos oraculos. Assim, o acusado bruxo, ainda que inocente, assopra nas asas
de uma galinha morta, esfriando a bruxaria e tudo esta resolvido.

Mas nao ha um desenvolvimento de uma teologia Azende, ou de uma manualistica, um magistério
que se arrogue a premissa de elaborar um complexo sistema abstrato sobre a magia. Ela apenas existe de
forma tacita, sem dificuldades de aceitagdao, sendo “uma resposta a certas situagoes, nao um intricado
conceito intelectual” (EVANS-PRITCHARD, 2005, p. 82). A magia, considerando as quatro formas que
o autor apresenta, ¢ uma forma de conectar situacGes que os ocidentais tendem a chamar de acaso ou
azar. B a gramatica que explica a realidade de forma mais ampla e compreensivel, mas néo é expressio
de um estagio evolutivo inferior ou de uma ingenuidade cultural, mas sim uma outra racionalidade que
facilmente encontra paralelos nos comportamentos ocidentais.

Antropologia francesa

Para Marcel Mauss (2003), a magia envolve uma série de elementos diferenciados dos outros
sistemas de fatos sociais. Isso é o que o autor percebe ao observar as diferentes sociedades. Com efeito,
Mauss (2003, p. 54) acredita que seja necessaria uma definicao para a magia:

A magia compreende agentes, atos e representacoes: chamamos ma:gz‘m o individuo que efetua
atos rneigicos, mesmo quando nao ¢ um profissional; chamamos representagoes ma:gz'm as idéias e
as crencas que correspondem aos atos mz’tgicos; quanto aos atos, em relacao aos quais definimos
os outros elementos da magia, chamamo-los rios mcz:gz'mf.

21



Para Mauss (2003), os atos magicos envolvem a tradi¢ao e a repeticio. Ao mesmo tempo, se
nao ¢ todo o conjunto da coletividade que cré neles, nao se pode dizer que sao magicos. Portanto, as
praticas individuais ndo podem ser consideradas como magicas. Do mesmo modo, os ritos religiosos,
aqueles organizados em sistemas de cultos, também nao podem ser considerados magicos. Para Mauss
(2003, p. 61), o tito magico é “[...] Zodo rito que nao faz parte de um culto organizads, tito privado, secreto,
misterioso, e que tende no limite ao rito proibido”. Ainda segundo Mauss (2003), para que exista a magia,
devem existir trés elementos: 1) o magico, que é “o agente dos ritos magicos” (MAUSS, 2003, p. 62); 2)
os atos magicos, que sao os ritos; 3) as representagoes, que dao sentido a magia e aos ritos, uma vez que
“todo rito ¢ uma forma de linguagem” (MAUSS, 2003, p. 97) pois ele “traduz uma ideia” (MAUSS, 2003,
p. 97).

Mauss influenciou de forma marcante a concepgao de magia de Claude Lévi-Strauss (2017). Para
Lévi-Strauss (2017), a magia existe e ¢ eficaz porque as pessoas de determinado agrupamento social
acreditam nela. F por isso que Paula Montero (1990) percebe que, com Lévi-Strauss, a magia desloca-se
da manipulagao da natureza, tal como compreendia Frazer, para a crenga coletiva, aproximando-se de
Durkheim. Ha uma crenga coletiva e estruturada de que os distarbios e a dor ndo sio apenas individuais
ou subjetivos, mas estao conectados a uma ordem cosmica que rege o0 mundo e que ¢ expressa pelos
mitos e ritos. Lévi-Strauss (2017) afirma que a crenga na eficacia da magia tem que estar presente em trés
circunscri¢oes: na coletividade, no doente e no proprio feiticeiro. Desse modo, Montero afirma que, para
o antropologo francés, o poder magico nao esta imbuido nos objetos magicos, nos gestos, nas palavras
ou nos rituais, mas ¢ conferido a eles pela crenga coletiva em sua eficiacia magica. O poder do feiticeiro,
portanto, nao ¢é atribuido porque sua magia ¢ eficaz, mas sua magia ¢ eficaz porque se acredita no seu
poder de antemao.

Em seu ensaio classico para os estudos de magia, “O feiticeiro e sua magia”, Lévi-Strauss (2017)
descreve as artimanhas de Quesalid para tornar-se um xama. Segundo o relato de Lévi-Strauss (2017),
Quesalid tornou-se um grande xama e, por ser considerado assim, construiu um consenso coletivo em
torno de si e do sistema de doenga e cura que criou. Destaca que Quesalid curava porque havia a crenga
coletiva em que ele era um grande xama. Ou seja, nao se tornou um grande xama por causa dos poderes
que possufa de antemao, mas porque a coletividade acreditava em seu poder xamanico. Em “A eficacia
simbolica”, Lévi-Strauss (2017) também discorre sobre a eficacia magica dos poderes do xama. Para tanto,
descreve um ritual de cura operado por um xama entre os flambiquara. O ritual era destinado a ajudar
uma jovem que nao conseguia parir. O autor descreve o ritual xamanico como uma forma de atribuir
significado ao mal-estar fisiologico da parturiente. As dores e contragdes ganham significado simbolico
por meio do mito dos nuchu, os espiritos benfazejos, e de Muu, o espirito do mal que aprisionou o purba
(alma) da mulher. Conforme o xama vai operando o rito e narrando a histéria da libertagao do purba
pelos nuchu, a mulher vai respondendo fisiologicamente. Desse modo, o mito traduz para uma linguagem
simbélica a condi¢io fisica do mal-estar e da doenca. E o mito que d4 ordenamento ao mundo da
coletividade que cré nele.

Consideragdes finais

Os estudos sobre magia foram essenciais para a fundacao da disciplina antropolégica no século
XIX. Antes baseados na discussio evolucionista sobre desenvolvimento da razio nos povos ditos
primitivos, ganha novos contornos ao longo do século XX, sobretudo com Evans-Pritchard, Mauss e
Lévi-Strauss. Segundo Susan Greenwood (2009), as discussoes sobre magia iniciadas pelos primeiros
antropoélogos continuam informando debates atuais, tais como aqueles sobre cura religiosa, xamanismo,
bruxaria, mitologia e consciéncia.
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HECATE:
LAS MARCAS DEL PODER FEMENINO
Maria Cecilia Colombani

Introduccién

En primer lugar, nos referitemos al mito como un operador de sentido, definiendo nuestro punto de
instalacion en relaciéon a la complejidad que el mito entrafia como sistema de pensamiento.

En segundo lugar, el proyecto del presente trabajo consiste en abordar la figura de Hécate en
Teogonia para descubrir las marcas del poder femenino.

Trabajaremos en distintos frentes de analisis para ver sus marcas identitarias y sus indices
funcionales.

Relevaremos las marcas desde un doble horizonte, uno horizontal y otro vertical. El primero da
cuenta de las relaciones entre la diosa y las diversas divinidades, lo cual implica un abordaje genealdgico
para descubrir su filiaciéon en el marco de los nacimientos divinos.

Este plano supone también el analisis de la relacién que sostiene con Zeus; vinculo intimo y de
reconocimiento por parte del Padre de hombres y dioses, lo que inscribe una marca fuerte de poder.

El plano vertical esta dado por las relaciones de la diosa con los hombres. En efecto, una serie de
acciones de marcada importancia en el campo antropolégico dan cuenta de la influencia de Hécate en el
universo humano, al tiempo que corroboran su poder como divinidad femenina; un poder que se asienta
en formas de saber, sellando el maridaje entre poder y saber como estructuras complementarias.

Desde esta perspectiva, el presente trabajo se estructura en tres areas de analisis; una dimension
genealogica que da cuenta de su nacimiento; una dimension identitaria que da cuenta de sus atributos y
una dimensioén funcional que inscribe su accion sobre los mortales.

Tres dimensiones que, a su vez, marcan una dualidad de planos que la diosa parece intersectar de
alguna manera: un plano horizontal, homogéneo y de semejanza ontolégica, y un plano vertical,
heterogéneo, de distinta y disimétrica cualidad de ser. Tal es la brecha que separa los dos planos o mundos
de los habla Louis Gernet, al referirse a ambas razas impermeables entref’.

Los ecos de una voz inmemorial

El mito constituye un pilar fundamental en la estructuracion de las sociedades humanas a partir
de su condicién de constituir un relato que aporta sentido a la existencia de los hombres.

El mito representa, desde este andarivel, un operador de sentido y un operador inclusivo.
Constituye el relato fundacional en torno al cual de organiza una determinada comunidad que encuentra
en ese /ggos, su medio de convergencia, su suelo de instalacion.

As{ entendido, el relato mitico resulta un instrumento cohesionante y aglutinante del colectivo, al
tiempo que se erige como un #pos de identidad y de pertenencia a esa misma identidad.

Al constituir una daciéon de sentido (GARRETA; BELLELIL, 1999), se manifiesta como un
operador de verdad, aproximandose al concepto de aktheia; una verdad entendida desde la propia logica
del mito, que dista, como sabemos, de la légica de la no contradiccion (DETIENNE, 19806); verdad
entendida como des-ocultamiento, des-cubrimiento, de-velamiento de un fondo que constituye la aktheia
esencial.

De este modo, el relato otorga pertenencia a una trama cultural compartida y representa un relato
que define una determinada identidad; en su condicién de realidad instituyente de sentido, el mito otorga
los valores y representaciones en torno a las cuales se inscribe una determinada configuracién social y el
propio mundo encuentra su razén de set.

Esta es su dimension de operador cultural, ya que tales relatos constituyen una especie de tejido,
de entramado discursivo, de tapiz lentamente construido y ordenado que nos alberga identitariamente,
que nos protege de nuestra desnudez antropologica. Ese es el valor del relato; el Zgos nos cobija de nuestra

1 Es el largo relato de los dioses, es el trazo del linaje, el reparto de los poderes y la definitiva consolidacion del
kdsmos la que permite delinear los dos #dpoi ya que, como sostiene Gernet, la antropologia es la representacion del
hombre en el plano religioso del mundo (GERNET, 1981).
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desnudez y contribuye a consolidar nuestro “ser en el mundo” como el albergue que construimos a partir

de nuestras capacidades poiéticas. Se trata siempre de una ezho-nzytho-poiética.

El conjunto de valores, de instituciones y de creencias constituyen un todo que protege desde su
trama la pertenencia de los mortales a un determinado circuito de sentido y de significacion existencial.

¢Por qué revisitar los mitos? Precisamente porque el nucleo vivo de sus inquietudes constituye
nuestras propias preocupaciones; porque estan alli, con-vocandonos, llamandonos desde el seno de sus
interpelaciones siempre vigentes, siempre actuales.

Somos griegos porque seguimos pensando los mismos nudos de problematizacion. La vida, la ira,
el sarcasmo, el engafio, el no reconocimiento, los juegos por el poder, las relaciones entre los hombres y
la divinidad, el conflicto como motor de la historia, las ansias de poder que enceguecen, son temas que
parecen estar mas alla de la tirania del tiempo. Son los temas que nos con-mueven; que nos mueven a
pensar y a pensar-(nos). Somos humanos porque estos temas nos interpelan desde la insistencia de su
presencia.

1. Plano horizontal

Dimensi6én genealégico-identitaria

De la unién de Febe y Ceo nacen dos deidades femeninas, Leto, madre de Apolo y Artemis, y
Asteria, quien unida con Perses en contacto amoroso, da a luz a Hécate.

Como puede verse, una marcada presencia femenina se observa en esta primera aproximacion
genealogica que da cuenta del contacto amoroso de los dioses en el marco del antropomorfismo que
caracteriza a la religiosidad griega. Si las uniones sexuadas y el nacimiento constituyen un valor
fundamental en las sociedades antiguas y contemporaneas, encuentran en el mito un espacio de
configuracién representativa como conductas paradigmaticas. Tal es la descendencia de Febe:

yeivato 8" Aotepinv Evavupov, v note ITépong
A10Mydeyet” €g péyo SApor pidny nexhijobon Gxoty.
7 8" Oronvoopévn Exdny téxe, 1y nepl ndviwy
Z:e0c Koovidng tipnoe: mopev 8¢ ol dylad ddoo,
nolpav Eyewv yaing e xod drpuyétoro Oehdoomng.

1} 8& nod dotepdevrog dn” 0VEavod Eppope TLpfig
415600vatorg te Oeolot tettpuévn €otl patota.

Engendré a Asteria de buen nombre, a la que una vez Perses

Condujo a su gran morada para llamatrla su esposa.

Ella, embarazada, dio a luz a Hécate, a la que entre todas

Zeus Crénida honrd, pues le ofrecié brillantes dones:

Tener su parte de la tierra y del infecundo mar.

También participa del honor del estrellado cielo,

Y por los inmortales dioses es honrada en el mas alto grado. (Teogonia, vv. 409-415)

Comencemos por ubicar a la diosa en el marco del fruto de un vinculo amoroso. Perses condujo
a su gran morada, fydyer’ €¢ puéya d@pa, a Asteria para hacerla su esposa, dxorzw. El campo lexical del
vetbo dyw despliega el sentido del ritual matrimonial. Perses la lleva, la conduce, la guia hacia su gran
mansién y alli embarazada, Ozoxvoauévy, Astetia dio a luz a Hécate, nuestra dama.

Las marcas identitarias comienzan a aparecer inmediatamente después de las noticias de su
nacimiento. La cercanfa con el Padre es manifiesta ya que “entre todas Zeus Croénida hontd”,
zegl mdviwy Zevg Koovione tunoe. La expresion parece indicar la predileccion del Crénida entre varias,
zegl mdvtwy, y el uso del verbo tpdw, honrar, reverenciar, refuerza la eleccion entre todas, otorgandole un
poder particular que radica, precisamente, en su condicién de elegida, mas alld de los brillantes dones,
aylac. 6wpa, recibidos, cuya materialidad refuerza el registro de la accién.

2 Asi, la nocién de mundo nunca implica una nocién territorial, de registro topologico-espacial, sino un concepto
antropoldgico, de matriz significativa. El mundo es “el lugar en el mundo”, el domicilio existencial del hombre en
tanto hacedor de cultura y explicita la relacion del hombre con la naturaleza como primer enclave antropolégico
(HEIDEGGER, 1997, p. 79).
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Los dones son particulares ya que ubican a la diosa en un lugar privilegiado en el orden de los
repartos en relacion a los distintos territorios que configuran lo real; asi, tiene su parte, uolpav, de la tierra,
yains, v del infecundo mar, drpvyéroo Oakdoone. Si algo faltaba en el juego del privilegio, “participa del
honor del estrellado cielo” doregdevrog obpavod, cubriendo de ese modo el espectro de lo real en su
conjunto, la tierra, el mar y el cielo.

El plano horizontal de los vinculos y los juegos de poder que se dan entre las divinidades, se
completa con el reconocimiento y respeto de todos los inmortales ya que “es honrada en el mas alto
grado” retuévy ot udhora. La recurrencia del verbo mpdw se asocia con el supetlativo udhora,
enteramente, en primer lugar, mayormente, enfatizando siempre la decision del Crénida de elegirla entre
todas, &gl wdvrw.

2. Plano vertical.

Dimensién funcional

Entendemos por plano vertical 1a accién de Hécate sobre los hombres. Asi como el proemio de
Teogonia se refiere extensamente a la accién de las Musas sobre los mortales (COLOMBANI, 2005), del
mismo modo podemos inferir una presencia fuerte de la diosa en el plano de los mortales en el marco de
distintos territorios de accion. Se trata, en ultima instancia, de leer el poder de ciertas figuras privilegiadas
de matriz femenina; estatuto que comparten las bienhabladas hijas del Padre y Hécate, en relacion a los
hombres, cuya vida depende, en buena medida, de esas intervenciones divinas.

Trabajaremos entonces en distintos 7po; donde esa accion se deja ver.

1. El primer territorio de analisis es la esfera vincular, definiendo la relacion entre mortales e
inmortales en el marco del sacrifico como modo de corroborar la distancia que separa un plano de otro

nad Yo vdv, Ote mov 1ic Emtyboviwy Avipmrwy
£0dwv 1epl %ok 1ot vopov ihdonn o,
wrdjonet ‘Exdany. mod| ¢ ol E€oneto npn

el wdh”, @ mEOwewy e Oed Vrodéfetar cOyd,
il 7€ ol O Bov Ondlet, &nel Suvapic ye mdpeoTv.

Y ahora, cuando alguno de los terrenales hombres

haciendo sacrificios bellos segiin la norma propicia,

invoca a Hécate; y mucho honor lo acompafia,

facilmente la diosa muy bien dispuesta recibira las stplicas;

y también felicidad le concede, dado que tiene poder. (Teogonia, vv. 416-420)

La marca de la distancia ontolégica esta corroborada por la evocacion de “alguno de los terrenales
hombres”, ng Emyloviov avbponwr; en efecto la condicién de mortales estd intimamente asociada a la
pertenencia a la tierra como Zgpos natural del campo antropologico. Y la brecha que existe entre un plano
y otro implica los bellos sactificios, ispa xakd, como forma de preservar y reafirmar esa misma division
de planos, instituyente del campo de lo real. A partir del mito de Prometeo y la separacién de hombres y
dioses en Mecona (COLOMBANI, 2016), la fundacién del sacrificio, teniendo en cuenta las dos
porciones disimétricas que el mito arrojara como mensaje emblematico, es la norma, vduog ancestral que
se impone como modo de respetar la esfera divina.

El vinculo entre el hombre y la divinidad esta hilvanado por el campo lexical del verbo xudgjoxe.
Tal como el poeta invoca a las Musas, como modo de acortar la distancia que lo separa del mundo divino,
constituyendo esa accion la condicién de posibilidad del canto poético, del mismo modo los hombres
terrenales invocan a Hécate para obtener de ella su cercanfa; entonces mucho honor, 7oAy wu, lo
acompafia como marca de esa familiaridad; por otro lado, elevando las suplicas, édyde, los mortales
completan la realizacién del ritual, al tiempo que reciben la felicidad, dAfor, que todo mortal desea.

Queda claro que esto es posible solo por la disimetria ontologica entre ambos planos y la presencia
benefactora de la diosa, dado que tiene poder, Exel dvwauic ys ndpeorv. Es enteramente ella quien otorga
honor y felicidad a los simples mortales, estatutariamente muy por debajo de toda divinidad.
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Los dones de los dioses marcan precisamente la subordinacién del campo antropoldgico a la
voluntad divina como esfera de la que se depende estructuralmente.

Hécate se muestra prodiga en los obsequios; seguramente gustosa de los honores recibidos, la
diosa otorga dos elementos claves y de maxima estima para los mortales terrestres, el honor, que distingue
a los hombres entre sf, y la felicidad que les hace olvidar los pesares y aflicciones propias del 7gpos humano.

2. El segundo campo de analisis es la esfera politica, lo que vuelve a asociar a Hécate con las
Musas en relacion a la cercanfa de la divinidad en el marco del ejercicio de la justicia.

O & 80&her, peydhog moapayiyvetar 1S’ dvivnaty:
&v 1e 8ium Baothedot nop” aidoiowot xabilet,

4308v " dryopfi haolot petampénet, Ov »” €0EAnoty:
N’ oot &g morepov wherovopa Bwenoowvton
dvépeg, Evba Oed Tapayiyvetar, olg % &0éknat
iy mpoppovéng Ondoot ol xD8og OpetaL.

A quien ella lo desea, en gran manera asiste y ayuda;

en el juicio junto a los reyes venerables se sienta,

y en el agora entre la multitud distingue a quien desee,

y cada vez que para la guerra asesina se arman

los hombres, allf la diosa asiste a quienes desee.

para concederles de buena gana la victoria y orgullo ofrecerles. (Teogonia, vv. 428-433)

Nitidamente la presencia de la diosa en el campo de la justicia es fuerte y evidencia el mismo
poder femenino que comparte con las Musas en el mismo territorio politico.

Una expresion se vuelve familiar en el corpus recortado y merece nuestra atencién par asocia su
contenido al tépico anterior “a quien ella lo desea” ¢ 6’ é0éAer, “a quien desee”, v »” 040w, “a quienes
desee”, oi¢ »’ E0éor.

El campo lexical del verbo 80éhw, querer, desear, apetecet, determina el sentido de la supetioridad
de lo divino frente a lo humano. Un nuevo signo de esa superioridad es la irreversibilidad e irrevocabilidad
del deseo de los dioses y, una vez mas, la dependencia de los mortales en relacion a la arbitrariedad de la
voluntad divina, esa esfera insondable e inaccesible para la precariedad de los mortales, “vientres tan
solo”, tal como las Musas los nombran en el proemio de Teogonia.

Dos verbos dan cuenta de la asistencia de la diosa, una vez que la decisién esta tomada desde la
légica del deseo divino, antes mencionada; zagayiyvouar significa precisamente estar presente, asistir
ayudar, socorrer; significados todos que se inscriben en una dimension funcional de valencia positiva que
denota el poder de Hécate. La familiaridad se define fundamentalmente en la primera acepcion, estar
presente, como modo de estar junto al otro.

El segundo verbo, dwivyu, ser atil, ayudar, servir, corrobora la dimensién benefactora de la diosa,
territorializindola en un linaje diurno’. En esta linea, podemos pensar que el modelo del linaje, tanto diurno
como nocturno, puede ser pensado como el modelo o tipo social de lo Mismo y de lo Otro; entonces, Nyx
es analoga a la Mujer, al hombre que no trabaja, al injusto, a los reyes devoradores de dones, etc.: lo que
vemos en Hesfodo y sus construcciones discursivas es una primera distribucion y asignacion de roles y
funciones, de valores, de espacios, que definen el campo de lo Mismo y de lo Otro. Ahora bien, estos linajes
deben ser entendidos dentro de una logica de la ambigiiedad propia del discurso mitico que supone que las
oposiciones no son excluyentes, no forman parte de una logica de la no-contradiccion que vendra mas tarde
con la filosoffa. Los dioses son ambiguos en su naturaleza, y esto quiere decir que siempre tienen alguna
relacién estructural con otra divinidad opuesta; como dice Marquardt (1982, p. 284), “Darkness and light,

3 Consideramos al linaje como el operador discursivo que hilvana esa totalidad que avanza hacia formas mds justas y ordenadas,
tanto en el plano c6smico-divino como en el plano social; forma mas ordenada en la medida en que el linaje positivo triunfa
estructuralmente sobre el negativo, ya sea en el orden de lo césmico, de lo divino o de lo humano. Si bien es cierto que la
complejidad esta presente y la contaminacién también, tal como hemos sefialado en el topico precedente, se opera en este
aspecto una creacion semejante. Quedan delineados en los dos poemas dos territorios conceptuales, definidos en términos de
linaje, uno diurno y otro nocturno, uno positivo y otro negativo, uno de matriz luminosa, otro de cufio tenebroso, que permiten
clasificar esa totalidad que incorpora tanto al mundo natural como al humano en un sistema de significacién compacto.
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although incompatible, are inseparable (e. g. Theog. vv. 748-54), and Hesiod’s depiction of ‘golden’
Aphrodite is incomplete without the sobering counter part of ‘dark’ Night”.

Retornemos a los versos. La asistencia no parece hacer diferencia de estatutos o rangos;
indistintamente se sienta junto a los reyes venerables, en el juicio, €v e dixg, en el marco de la proximidad
a la que nos hemos referido. El campo lexical del verbo xalilw, sentar, convocar, reunir, celebrar,
corrobora la familiaridad con los reyes, asi como con los mortales a quienes distingue entre la multitud,
Aaoio. En este caso es el campo del verbo weranpénw, distinguir, sefialar, el que reafirma no sélo la
presencia sino también la 16gica del deseo. Hécate distingue en el agora, £v dyogi], a quien ella desea.

Simultaneamente los versos visibilizan la actividad politica tal como se muestra en tiempos
hesiédicos.

Un nuevo punto combina las dos logicas imperantes en el corpus, 1a 16gica de la voluntad divina y
la 16gica de la asistencia selectiva, ambas presentes en las marcas identitarias de Hécate como divinidad
compleja.

El verbo Owprjoow, armarse, abre el funesto panorama de la guerra, donde la diosa asiste a quien
ella desee, en el marco de las relaciones vinculares que los dioses suelen establecer con quienes combaten.
En efecto, la guerra es un escenario propicio para detectar los juegos de poder que se establecen entre
mortales e inmortales; es el kaipds para visibilizar la proteccion que los unos brindan a los otros desde la
légica personalisima de escoger a quien asisti.

En este marco de fuerte impronta politica, la diosa otorga dos elementos que constituyen dos
bisagras subjetivantes que hacen al ser mismo del guerrero, la victoria y la gloria. La dimensién lexical del
verbo dpépw dibuja la funcion distributiva de Hécate, quien concede, reparte, dona, ofrece la victoria,
vixgp, y el orgullo, »xDdog, esa gloria que desciende de los dioses, a diferencia de kléos que asciende a ellos
en tanto rumor que se propaga de boca en boca*. Tal como afirma Detienne "Kudos es la gloria que
ilumina al vencedor; especie de gracia divina, instantanea. LL.os dioses la conceden a unos y la niegan a
otros. Por el contrario, kléos es la gloria tal y como se desarrolla de boca en boca, de generaciéon en
generacion. Si kddos desciende de los dioses, kléos asciende hasta ellos" (DETIENNE, 1986, p. 31).

3. El tercer campo de analisis es la esfera agonistica, territorio donde se mide la fuerza de los

mortales en una sociedad agonistica por excelencia.

80O 8 a0’ OnoT Evdoeg Gebredwory dydv,
&vho Bedt %ol Tolg moparyiyveton NS” Ovivroty:
vinoag 88 Bin nod udotel noahOv Gediov

pPela pépet yolpwy e, toxedot 88 xDSog dnaler.
860AT 8 innveoot Tapeotapey, olg x” d0EAow.

Generosa también cuando los hombres compiten en el certamen,
alli la diosa los asiste y ayuda;

y el que venci6 por su fuerza y su poder, un bello premio
facilmente se lleva alegre, y a sus hijos orgullo concede.
Generosa, a los jinetes apoya, a quienes desee. (Teogonia, 435-439)

La repeticion del adjetivo £60M) al comienzo y al final del corpus seleccionado, habla de la inclusion
de Hécate en el segmento de atributos de valencia positiva que venimos recorriendo; generosa, pero
también noble, valerosa, ilustre, son algunas de las acepciones que territorializan a la diosa en un linaje
luminoso, asociado a su capacidad de otorgar beneficios.

En este caso estamos en un escenario afin al anterior, tanto desde la perspectiva agonistica como
desde lo que significa la gloria y el nombre asociado a la victoria que la propia Hécate dispone. El campo

“Es ese doble juego de la gloria lo que determina el buen nombre, la fama, la reputacion, el honor. Es en ese contexto donde
se despliega la luminosidad que acompafia al guerrero, o al hombre comun en el poema hesiédico, descubriéndolo,
mostrandolo socialmente, para que no soporte el peor de los oprobios, mortit dphantos y ndnymnos. La huella semantica de los
términos colabora en la interpretacién de un fenémeno nodular en el seno de la légica aristocratica. Aphantos significa
precisamente invisible, escondido, desaparecido, mientras el verbo aphanizo significa hacer invisible, hacer desaparecer,
suprimir, borrar, desfigurar, obscurecer, callar. Por su patte, el adjetivo #dnymmnos significa no sélo anénimo y sin nombre, sino
también, sin gloria, solidarizando definitivamente nombre y gloria como elementos que se implican mutuamente.
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lexical del verbo GeOkedw marca la arena del agon, competit, luchar, combatir en certamen, al tiempo que
visibiliza la presencia de quien busca distinguirse en la lucha. Una vez mas la diosa lo asiste y acompana,
repitiéndose los mismos verbos utilizados en la cercania a los reyes.

Nueva forma de la victoria, inscrita en una misma preocupacion por obtener honor y gloria. La
arena politica y la esfera agonistica parecen ser #gpoi isomorficos que obedecen a una misma légica del
reconocimiento. Por su fuerza y su poder, Bin xal xdptel, son los dos elementos que los hombres
terrenales deben ofrecer para lograr la victoria; pero sabemos que eso no alcanza si no se tiene la asistencia
y la ayuda de una divinidad. Nuevo punto donde las dos razas o los dos mundos heterogéneos se
permeabilizan de alguna manera, ya que la victoria roza al vencedor a partir no sélo de su fuerza, sino
también de la ayuda divina.

Entonces se lleva un bello premio, xalov Getlov, que va mas alla de la materialidad del mismo;
quizas el mayor premio para un mortal sea la asistencia divina como modo de reconocimiento.

La ley del deseo vuelve a imponerse cundo generosa apoya a los jinetes, izzjsoo, siempre y cuando
asf lo desee. Nueva marca de un poder irrevocable que se manifiesta en deseo y ayuda.

4. El cuarto campo de reflexion es la esfera econémica para relevar la accion de Hécate en el
marco de ciertas actividades propias de los mortales, referidas al trabajo, al comercio y a la obtencién del
sustento y de cierta prosperidad o no, segun sea la voluntad de la diosa que, indistintamente puede
mostrarse generosa o quitar los beneficios a los hombres, en el marco de un deseo irrevocable.

nad To1g, ot yhawut|v duonépypelov Eoydlovtar,
ebyovron 8 ‘Exdn »od €oietvn® Evvooryaio,
PNdlog Byeny xuden 0edc dnaoe ToATY,

pelo & dyeireto pavopsvny, £0&hovod ye Oupd.
€00M) 87 &v otaBpoiot oUv Eppf) Mnid™ dééev:
445BouvxoMag 8 dyéhag te xod admolo TAoté” ay@v
nolpvog T elponorwy Olwy, Bupd v’ €0éhovou,

€€ OMywv Botdet %0 ToA@Y peiova Ofjxev.

Y alos que se esfuerzan en el glauco de dificil travesia

y alaban a Hécate y al resonante Enosigeo,

a ésos facilmente la orgullosa divinidad proporciona pesca abundante,
pero rapido quita la pesca que aparece si lo quiere su dnimo.
Generosa, en los establos de Hermes el ganado aumenta,

boyadas, tropas y manadas de esparcidas cabras

y rebafios de lanudas ovejas, si lo quiere su animo;

De poco multiplica, y de mucho, menos dispone. (Teagonia, 440-447)

La primera esfera donde la intervencion divina aparece es la pesca. La alabanza a Hécate y al
resonante Enosigeo, Exdry xal Epuerdnew Evwoorpaiew, enfatiza la disimettia estatutaria entre hombres e
inmortales, lo que ha constituido un tépico dominante del presente trabajo. Cruzar el glauco, pravur,
supone una empresa de tal envergadura que solo la asistencia divina lo hace posible; de alli la alabanza y
la presencia del verbo efyoua, pedit, suplicar, rogar, da cuenta de la precariedad de los mortales y de su
sumision a la voluntad divina, corroborando la brecha entre planos que sélo el deseo divino desdibuja de
alguna manera.

Es la alabanza la condiciéon de posibilidad de cierto encuentro entre ambos Zpoi ya que la
“orgullosa divinidad proporciona pesca abundante”, dyoyy xwépn Oco¢ race wolAip.
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La presencia del verbo 0ndlw, conceder, regalar, prestar, reintroduce el petfil generoso de la
deidad, al tiempo que el poema juega, a continuaciéon, con el fondo paradojal que la logica de la
ambigiiedad® que atraviesa el relato del mito instala en su peculiar orden del discurso®.

En efecto, la diosa puede conceder o quitar un don. La presencia del verbo Gpoupéw, quitar,
separar, cortar, actia como contrapunto de la funcién de dar y refirma la ambigtiedad de la diosa. Tal
como ocurre con las Musas, quienes inscritas en la misma légica de la ambigtiedad, son capaces de decir
la verdad pero también de decir mentiras con apatiencia de verdades.”

Comencemos el analisis por su dimension dispensadora de riqueza. Su cara luminosa y diurna, en
el marco de la l6gica del linaje, parece estar siempre introducida por el adjetivo €007, generosa, para abrir
el juego de una dimensiéon funcional que se define en términos de beneficios y dones.

Tal es el caso del aumento del ganado, ya que “en los establos de Hermes el ganado aumenta”,
&v araluoior ovv Egul] Anid” ¢é&ew, resultando dominante en Ia expresion el sentido del verbo dééw,
aumentar, acrecentar, robustecer.

La diosa interviene directamente en un territorio afin a Hermes para vigorizar y aumentar el
ganado, fuente de prosperidad y riqueza, tal como de ello da cuenta Hesiodo en Trabajos y Dias. La clave
de la subsistencia, y aun de la riqueza, es la abundancia del grano y del ganado como elementos
complementarios en una economia de base agraria.

La misma logica se observa en su accion sobre el #gpos del campo. La misma 1égica de la voluntad
divina y la misma légica de a ambiguedad que habla, en dltima instancia de una duplicidad intrinseca de
Hécate que puede indistintamente y segiin marque su voluntad hacer prosperar el campo pero también
disminuir su riqueza. La detallada enumeracion del ganado permite acceder a un cuadro de conjunto de
los elementos que representa la base de la economia aldeana.

Cuando en Trabajos y Dias o en Escudo se tensa la realidad de la ciudad préspera en relacion a la
ciudad enferma por la corrupcion, es el ganado, la tierra y el vientre de las mujeres dadoras de hijos los
elementos que sufren el impacto de la degradacién o, en su defecto, de la abundancia.

Un mismo patrén de sentido se opera en este himno a Hécate, recortando la dimension del
ganado como aquello que aumenta o disminuye segtn sea el deseo de la diosa. A diferencia de los otros
poemas donde la hybris de los hombres mortales es el elemento que determina la pérdida de la
abundancia, en este himno es la voluntad irrevocable de la diosa la que determina la variacion de estados,
denotando una vez mas y en este sensible territorio de la riqueza, el poder absoluto de la divinidad, al
tiempo que se ratifica la distancia entre ambos planos y la imposibilidad humana de transgredir o
modificar los designios divinos. Retorna la imagen del coro de la Antigona de Séfocles que L. Gernet
recoge para pensar que el hombre es una cosa maravillosa pero doblemente limitada; el primer limite lo
constituye la muerte, esa barrera mas alla de la cual no se puede ir; el segundo limite lo constituyen los
propios dioses y tampoco sobre su voluntad se puede avanzar. .a muerte y la voluntad divina constituye
d ese modo las barreras infrangibles que territorializan a los mortales a su #gpos respectivo.

Es este poder de multiplicar o menguar discrecionalmente el que se expresa a través de la formula
“De poco multiplica, y de mucho, menos dispone”, €€ 0Aipwr fpider x6ix 7oAidv ueiova Ofjxev. La presencia
del verbo del verbo Bptaw marca la relacion politica en tanto capacidad productora de engrandecer y con

5> La logica de la ambigtiedad propia del discurso mitico supone que las oposiciones no son excluyentes, no forman parte de una
légica de la no-contradiccién que vendra mas tarde con la filosoffa. Los dioses son ambiguos en su naturaleza, y esto quiere decir
que siempre tienen alguna relacién estructural con otra divinidad opuesta. En el capitulo “Verdad y Sociedad”, el helenista belga
analiza el desplazamiento de una l6gica de la ambigliedad a una légica de la no contradicciéon como modo de acompafiar el
canénico pasaje del mjithos al ldgos. Mientras la primera légica no se rige por el principio de no contradicciéon, de matriz
excluyente, la segunda si lo hace y en ese contexto, los opuestos se excluyen. En cambio, en la légica de la ambigtiedad, los
opuestos se integran en una realidad compleja (DETIENNE, 1986).

¢ En efecto, toda percepcion de lo real, va acompafiada por una cierta estructura del discurso. Se trata, en ultima instancia, de
la relacion entre las palabras y las cosas. Michel Foucault analiza en su vasta produccion tedrica cémo se produce la trabazén
entre lo que se ve y lo que se dice; como se nombra aquello que se ve; analiza érdenes de visibilidad y de decibilidad para
mostrar, ademds, cémo eso que se dice obedece a reglas especificas de formacion discursiva. Tal es el caso del relato mitico
como arquitectura o andamiaje politico-discursivo (FOUCAULT, 1983, p. 11).

7 Teog. Son ellas las que saben decir muchas mentiras con apariencia de verdades (psexdéa), pero cuando quieren saben decir la
verdad. La verdad siempre es patrimonio de los dioses y son ellos quienes deciden a quien le otorgan el poder de “vetla” y
cantarla. La visién y el canto constituyen la dfada complementaria de un acercamiento a la verdad, que ubica al poeta en el
espacio de excepcionalidad que le conferimos.
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ello trasformar una determinada realidad. Ese poder transformador que cusa efectos sobre la realidad se
insctibe en relaciones de poder que configurar “lo politico™

5. Finalmente nos ubicaremos en una esfera socio-afectiva para descubrir una dltima acciéon que
Zeus le ha encomendado y que marca como en otras figuras femeninas una funcién que territorializa al
colectivo en una dimension que le es propia, el cuidado.

oVUtw Tot 1ol povvoyevilg &x untEog Eodoa

nlot pet’ AlavdToLot TeTiunTal Yepaeooty.

4500Tjxe 8¢ pv Koovidng novpotpoygov, ol pet’ Exelvny
opbokpoiowy iBovto phog nolwdepréog Hole.

oVtwg €% dpytic ®xovpotEdyog, ol 8¢ te Ttpal.

Asi, aunque es ungénita de madre,

Entre todos los inmortales es honrada con privilegios.

Pues la hizo nodriza de varones el Crénida, los que después de ella

Con sus ojos vieron la luz de la mira penetrante, Eos.

Asi desde el comienzo fue nodriza de varones, y tales son sus honores (Teogonia, 448-

452)

La funcién encomendada por el Cronida define una cierta dimensién social y afectiva porque
impacta tanto en el colectivo social de los varones, como en el cuidado que una nodriza ofrece.

En primer lugar, la consideracién de la diosa, que es honrada, zer/uyrar, y merecedora del himno
que estamos transitando criticamente. Zeus la consagro nodriza, xovgpotpdypog, inscribiendo el campo
sematico de aquel que cuida jévenes, que educa muchachos; conocemos el valor preminente que esa
accion tiene en una sociedad de marcado sesgo viril.

El cierre del himno asocia esta funciéon nodular en 1 economia general del mito con los honores
que Hécate, la unigénita, merece: “Asi desde el comienzo fue nodriza de varones, y tales son sus honores”,

obrwg EE Gpyijc xovpotpdpog, ai O¢ e Tual.

Conclusiones

Hemos trabajado en un doble frente desde una perspectiva filoséfico-filologica. En primer lugar,
nos referimos al mito como operador de sentido para que constituyera el marco tedrico donde ubicar
nuestro extenso analisis del himno a Hécate que aparece en Teogonia.

Asi trabajamos las caracteristicas del pensamiento mitico con toda la complejidad que su
estructura implica para ceder paso a un relevamiento de la figura de Hécate inscrita en un linaje
basicamente diurno, sin que ello no implique las contaminaciones y bifurcaciones que la légica de la
ambigtiedad inscribe en el analisis textual.

Trabajamos en dos planos, uno vertical y otro horizontal para cubrir las relaciones de Hécate con
el resto de las divinidades y de Hécate con el resto de los hombres terrestres y en este plano distinguimos
cinco esferas de accion de la diosa, donde pudimos ver las relaciones de poder que la diosa juega desde
su registro estatutario, as{ como su dimensién politica en tanto productora de efectos sobre lo real.
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HECATE ATE O PERIODO CLASSICO GREGO:
A MAGIA COMO APENAS MAIS UMA DE SUAS FUNCOES
Leandro Mendonca Barbosa

No século XVII, a imagem de Hécate foi eternizada como a feiticeira divina que, com seu senso
moral flexivel, conferia terror a homens e mulheres. O texto tragico de William Shakespeare, Macbeth, a
coloca como lider das feiticeiras humanas em rituais, fortalecendo um imaginario moderno, que percebe
uma Hécate associada a magia maléfica, praticada para prejudicar. Por meio da deusa seria possivel evocar
fantasmas e tramar assassinatos.

O dramaturgo inglés, para construir sua narrativa, parte da concepgao sobre Hécate presente,
sobretudo, em parte do imaginario grego classico, provavelmente em uma tragédia confeccionada e
representada no século V AEC, Medeia. A recepgao da Hécate grega em Shakespeare ¢é parte do olhar que
se faz da deusa até os dias atuais'. Entretanto, mesmo no teatro ateniense, particularmente na tragédia,
Hécate era a divindade associada a feiticaria — termo que julgamos menos anacronico que bruxaria —
lesiva? Ou esta simbologia nao era assim tao difundida no petriodo classico grego — momento da
confeccdo de pegas teatrais — intensificando-se a partir dos periodos helenistico, romano e medieval,
chegando a Shakespeare?

Este é ponto nevralgico deste trabalho. A divindade da magia e das feiticeiras, precipuamente,
por vezes assumiu outras facetas antes e durante o periodo classico. A intengao ¢ a de perceber como se
deram estas representa¢des a depender do/a escritor/a e da conjuntura, trabalhando a documentacio em
seu contexto histérico. Entretanto, uma analise desta ndo é possivel sem aclararmos o que seria a magia
neste perfodo classico e sem identificarmos passagens que assentam Hécate nesta tematica e que apontam
para outros caminhos.

Nesta busca, vale a pena entendermos como Hécate foi erigida no imaginario religioso desde
tempos pretéritos ao classico, para notarmos que, assim como todas as criaturas divinas, nio ha
“prerrogativa por exceléncia”, e a magia em Hécate foi uma fun¢iao adquirida. Acreditamos que a
simbologia da deusa maxime da feitigaria foi uma visao difundida no periodo helenistico, no qual exerceu
preponderantemente este papel, e do mundo romano, em que Hécate continuou como a divindade
simbolo da magia e detentora de extrema popularidade entre plebeus e plebeias. Anterior a isto a deusa
detinha outras atribui¢des que nao somente as praticas de feitigaria.

Primordialmente, Hécate seria uma criatura da natureza e da fertilidade (ANNEQUIN, 1978, p.
85), associada a outras deidades femininas, como Artemis:

Déesse de la Nature, Hécate a tout naturellement été confondue maintes fois avec sa
cousine Artémis. Chassetesse divine, elle protége également le gibier lorsqu'elle traverse
les foréts avec ses meutes hurlantes. Les traits qu'elle emprunte a leur grand-mere
commune Phoebé font d'elle une déesse phosphoros, porteuse de lumicre et de
flambeaux, associée a la Lune. Hésiode insiste a juste titre sur sa puissance; elle est
monogene et n'a pas a patr, comme Artémis, de la présence d'un frére trop prestigieux;
fille des Titans, elle se range parmi les antiques divinités pré-olympiennes aux pouvoirs
illimités. Cependant, elle n'est pas entrainée dans la chute des Titans, puisqu'elle "garde
sa part de terre, de mer et de ciel étoilé" (ANNEQUIN, 1978, p. 85).

Hécate, atesta Haiganuch Sarian, em seu classico texto redigido para o Lexicon Iconographicum
Mythologiae Classicae, possui diversas caracteristicas de uma divindade estrangeira (SARIAN, 1989, p. 985),
originada de localidades a Oriente da Grécia e apropriada posteriormente por povos balcanicos.

Assim como Artemis, Hécate também detinha importantes locais de culto em regides da Asia
Menor e das ilhas do Egeu e seu nome, embora niao possua uma etimologia definida, deriva,
possivelmente, de uma raiz linguistica indo-europeia (SARIAN, 1989, p. 985). A associagao entre Hécate
¢ Artemis, embora se acentue no periodo helenistico, j4 era percebida em tempos mais antigos,” a comegar

1 Para uma discussdo sobre a recepg¢ao das representagdes antigas de Hécate na peca Macbeth, ver: Carvalho (2018).
2 O nome primitivo de Apolo, irmao de Artemis, era Hékatos (SARIAN, 1997, p. 15); desta forma, Hécate seria o
feminino deste deus primitivo, assim como Artemis representaria o género antagbdnico ao do seu irmao. Nos
sincretismos, as deusas foram ainda mais interligadas, como em Delos, mas também na regido da Atica, onde terio

35



pelo parentesco: Hesiodo aponta que as deusas sao primas, sendo Leto e Astéria — mae de Hécate —irmas
(HESIODO, Teggonia, 404-411).

A juncio entre Hécate e Artemis ligar-se-4 a uma terceira deidade: Selene. As trés deusas sio
conjuntas a Lua, representariam a mesma divindade em distintas fun¢des, de onde pode ter surgido uma
Hécate trifuncional: a partir do periodo helenistico havera inimeras estatuas de Hécate com trés faces.
Contudo, a analogia de Hécate com esta trifuncionalidade seria mais antiga, quando a deusa passaria a
simbolizar as encruzilhadas: “L'idée d'une Hecate triple devait remonter a une tradition beaucoup plus
ancienne: il est fort probable qu'elle soit en rapport avec le réle qu'Hecate exercait comme divinité des
carrefours [...]” (SARIAN, 1989, p. 987). Como deusa das encruzilhadas, no periodo classico, muitas das
praticas magicas serdo realizadas nestes locais.

Hécate nio foi citada pela documentagao do periodo homérico que nos chegou. Entretanto, a
Odisseia, por exemplo, esta repleta de elementos magicos, imprecagoes, feiticeiras, ambientes ocultos e
funebres. Por qual razdo a deusa que seria da magia nao foi citada? Hécate, anterior ao periodo classico,
nao era associada as feiticeiras, ou pelo menos a documenta¢ao nao menciona esta relacio. Na Teogonia
(411-413) — a fonte escrita mais antiga que a cita — Hécate ¢ a benevolente divindade da Lua, integrada
tanto a terra quanto ao mar.

De linhagem titanica, parece ser independente dos olimpicos e, diferentemente de outros deuses,
seus poderes ndo se limitam a alguns campos especificos. Hécate pode, por exemplo, conceder peixe em
abundancia ou fazer o gado definhar (GRIMAL, 2000, p. 193). Hesiodo despende de um grande trecho
para exaltacdo da divindade, batizado modernamente como “Hino a Hécate”. Sio quarenta e oito versos
que explicam a genealogia da deusa e explicitam alguns de seus papeis e, juntamente com o Hino Homeérico
a Demiéter, conformam-se nas duas fontes escritas que retratam Hécate até o século V AEC.

Se na Teogonia hesiddica do século VII AEC Hécate ¢ a divindade que possui poderes multiplos
sobre o cotidiano dos mortais, durante o século VI AEC ha uma transi¢ao para o mundo teldrico, narrada
pelo Hino Homeérico a Demeéter. Por que Hécate inicia suas afinidades com o mundo ctonico, até se tornar
ela mesma uma telurica, neste Hino? Esta ¢ uma questao dificil de ser respondida. Entretanto, por meio
do Hino, percebemos que a deusa era participante dos cultos em Eléusis, provavelmente pela tradigao
continuada de associagao a fertilidade, analoga a terra em tempos mais remotos.

O fator principal de passagem de Hécate para uma divindade cultuada em Eléusis, acreditamos,
esta no fato desta acompanhar Perséfone ao mundo inferior e precedé-la na Primavera’. Este passo € que
faz com que a deusa adentre os Mistérios Eleusinos com uma funcao essencial. Cremos também que ¢ a
entrada no ciclo de Eléusis que transforma a deusa em ctonica, ainda antes de ser relacionada a magia.

Hécate, no inicio do Hino, foi a unica que ouviu o grito de Perséfone no momento de seu rapto:
“ouviu do antro de sua caverna, Hécate de clara mantilha” (Hzno Homérico a Demiéter, 25). Embora somente
em um verso, ja possuimos algumas informagdes: a deusa nao era sombria, pois trajava uma mantilha
clara, e ndo o manto escuro das criaturas subterraneas, apesar de sua morada no imaginario coletivo ser
uma caverna, o que a colocaria entre o claro e o escuro, da mesma forma que a deusa convivera entre a
vida e a morte (ANNEQUIN, 1978, p. 85).

A representacao desta caverna possui um essencial elemento alegdrico, pois simboliza o interno
e o externo, o reino visivel e o reino invisivel (FEATHER, 2009, p. 50), indicando que Hécate convivia
entre os dois ambientes. Contudo, a caverna era também local de ritos e sacrificios desde o Paleolitico.
Citando Marija Gimbutas, Jacqueline M. Feather informa que cavernas eram vistas pelas sociedades
paleoliticas a0 mesmo tempo que um tumulo, um utero, e por essa razao foram palco tanto de cultos de
nascimento e renovagao quanto de morte (FEATHER, 2009, p. 52). Munidos destas informagdes,
propomos que Hécate assume este ambiguo papel: a0 mesmo tempo em que é a Gnica que percebe os
infortanios de Perséfone e os relata a sua mae, no mundo de luz, esta metaforicamente ligada a morte, ja
que o raptor Hades leva Perséfone ao submundo.

Mas ela também sera, na parte final do Hino, uma materna deidade do amor para Perséfone,
quando esta, apds renascer, encerra seu ciclo como Cora. Ou seja, a caverna onde Hécate habita na

santuarios e rituais semelhantes, como o sacrificio do porco, um animal que também era dedicado as deidades
subterraneas (SARIAN, 1989, p. 986).
3 De acordo com Silvia M. S. de Carvalho (2010), este movimento de Hécate corresponderia ao desaparecimento
e renascimento de algum astro — quem sabe a Lua — ou ser ela propria adjunta a algum corpo celeste.
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narrativa hinica é a prépria personificagio da morte — com o rapto de Perséfone e sua descida as entranhas
do mundo — e do tutero, da parte maternal, quando a deusa se torna sua protetora, como uma segunda
mae. Hécate é a tnica que concede a informagao a Deméter de que sua filha foi raptada, em uma
interligacao: Perséfone, neste momento, esta associada a sua mae por meio de Hécate; ja4 Deméter so6
consegue saber o que houve com a filha por meio da informacao dada pela deusa.

Quando Deméter pergunta a Hécate o que sabe, o autor ou autora do Hino relata uma imagem
da deusa: “encontrou-a Hécate, que tinha archote nas maos” (Hino Homérico a Deméter, 52). Este archote*
seria uma simbolizacio de um elemento presente no ritual de Eléusis, a insignia de conhecimento e
iluminagdo dos caminhos. Nos cultos em Eléusis, ¢ Hécate quem guiara Perséfone com seus archotes,
retirando a deusa da escuriddo e conduzindo-a para o caminho da luz. A fungao de Hécate ¢ diferente e
complementar ao posto desempenhado por Hermes Psicopompo, que sera o guia de Perséfone entre o
mundo dos vivos e o dos mortos. Se Hermes em sua faceta ctonica representa a transicao, Hécate
simboliza a iluminag¢ao e a chegada de bonangas ao mundo dos vivos.

Na parte final, no retorno de Perséfone ao ambiente subterraneo, quando era acalentada por sua
mie, Hécate demonstra seu viés de bondade: “[...] Perto delas veio Hécate de clara mantilha, /e cercou a
filha da pura Deméter de muito afeto. /Desde entdo essa senhora se fez sua servidora e companheira”
(Hino Homiérico a Deméter, 438-440). Esta claro que Hécate estava mais operacionalizada a uma afabilidade
de deusa materna — como as primordiais divindades femininas — e de um ser de luz, do que do
obscurantismo, que inclusive poderia prejudicar outros individuos. F devido a este trecho que
concordamos com a afirmagdo de Patricia Marquardt: “In the Hymn, Hecate lives in a cave (24-25) and
carries a torch (52) but is not strongly chthonic” (MARQUARDT,1981, p. 252).

Acreditamos que nos poucos passos em que Hécate é referenciada, a deusa é ctonica, mas nao é
conexa a feiticaria. Hécate, como propde Marquardt, nao era “fortemente ctonica”, mas possufa um apelo
associado ao submundo — pela caverna e pelo fato de guiar Perséfone do mundo dos mortos ao dos vivos
— e a0s rituais teluricos de Eléusis — devido a tocha e pela presenca de Deméter. A maternal Hécate deste
momento do Hino acompanhara Perséfone todo o tempo. Cremos que é no Hino Homérico a Demiéter que
a deusa inicia a sua veia ctonica.

Seria um indicio de que a deidade estaria entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos, pois
Perséfone passaria a viver entre os dois? Acreditamos que sim. Quando o Hino foi redigido ja havia o
conhecimento de que Hécate também possuia sua parcela ctonica no submundo e que a simbologia da
deusa como guia a colocaria em fronteira entre o reino dos vivos e o dos mortos. Destarte, Jacqueline M.
Feather propoe que Hécate fosse a chave para uma memoria paradoxal do ser humano: os opostos de
nascimento e morte, Gtero e timulo e consciente e inconsciente a acompanham, assim como fazem parte
de qualquer ser humano (FEATHER, 2009, p. 60).

E no século V AEC, essencialmente na tragédia euripidiana e em algumas poucas representagoes
em ceramica, que Hécate brotara como deusa da magia e protetora das feiticeiras. Entretanto, como
veremos, mesmo no teatro ateniense, isso nao foi preceito: outras pegas escritas pelo proprio Euripides,
bem como a comédia de Aristéfanes, conceberio a deidade em outras facetas. Entretanto, se nos
dedicarmos a analise da iconografia de Hécate, ela segue como uma divindade dos mistérios de Eléusis
na maioria das imagens.

Apesar de algumas ceramicas exibirem Hécate em companhia das Erinias ou de caes, seu perfil é
o de empunhar archotes, a guiar Perséfone para o mundo de luz, saida do subterraneo e acompanhando
as divindades que compunham o séquito de Eléusis. Esta feicao e a da magia serdo concomitantes a
outras neste século. Se considerarmos todo o corpus documental do periodo, o contexto de Eléusis
suplanta o magico.

A partir destas constata¢des, torna-se importante notar como se dava a constru¢ao deste mundo
magico de que tanto falamos na Grécia antiga anterior a concepcao de Hécate como sua deusa, e notar
quando e porque a deidade passa a ser associada 2 magia e ao ocultismo, enquanto em outras ha diferentes
desempenhos. Mary Douglas, ao citar James Frazer, aponta que a magia seria uma primeira fase, a mais
primitiva, das manifestagoes de £é humanas.

4 Nos Mistérios de Eléusis, o fogo era um elemento primordial. Ao mesmo tempo em que representaria a
purificacio, também se ligaria a terra de diversas maneiras, como elemento de transforma¢do (CARVALHO, 2010,
p- 314).
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Desta tese surgiria a antitese que é a religidao, um outro estagio do pensamento dos homens.
Finalmente, a sintese, a evolugdo, a forma mais virtuosa e efetiva, seria a ciéncia (DOUGLAS, 1980, p.
34). Por esta analise, o magico, o oculto e a feitigaria representariam as vontades e as emogdes — dentre
elas principalmente o amor e o 6dio — que por vezes nao poderiam ser €Xpressos em outros momentos
da vida.

Todavia seria erroneo e, certamente, uma leitura ultrapassada, caracterizarmos estas praticas
como simplesmente primitivas. Os atos de feiticaria e a propria magia se caracterizariam como um dos
varios e complexos ritos religiosos compreendidos pela sociedade helénica. Nao percebemos grandes
distingoes entre um momento ritual praticado por um sacerdote de um culto olimpico em um templo de
Apolo de uma pratica magica presente em um ctonico rito aos mortos, realizado em uma encruzilhada
durante uma noite de Lua nova. O que diferencia ¢ a aceitagao, por parte da comunidade, de alguns ritos
em detrimento de outros.

A magia, como trataremos durante este texto, foi encerrada ao obscurantismo por parte da
sociedade, que passa a nao a aceitar. Esta feiticaria associada ao mal, a goétia, manifestou-se em Atenas a
partir do século V. AEC’ — apesar destas crencas serem registradas desde Homero, mas nio com os
mesmos fins — e, dentre as varias formas de realiza-las, a documentagio escrita e imagética — sobretudo
cerdmica— ndo agrega Hécate a esta pritica, a exceciao de Medeia".

A magia poderia ser considerada, por si s6, como religidao? Vejamos a cita¢iao a seguir, baseada
nas reflexdes de James Frazer:

I shall also ask whether 'such differences as can be detected confirm the most
widespread theory about the difference between magic and religion (at least among
classicists), the one made famous by Sir James Frazer, namely, that the magician
constrains, coerces, and forces the divinity to do his will, whereas religious man meekly
submits himself to God's overpowering will (FARAONE; OBBINK, 1991, p. 188).

Se considerarmos as praticas magicas na acep¢ao dos frazerianos, entdo o magos, por exemplo,
nao seria um homem religioso. Todavia, a feiticaria se formata na forma em que a crenga ou a religiosidade
aparece: 0 zagos coage a divindade, mas o individuo que procura este sacerdote cré nesta e por isso pode
ser considerado um individuo religioso.

A magia, assim, comporia o conjunto da religidao ou, no caso da Grécia, do mito, pois temos, na
defini¢ao de Jean-Pierre Vernant, o mito como uma manifestagdo do ser humano, culturalmente, mas
também psicologicamente, que independe de sua bagagem privada ou de seu estatuto na hierarquia social.
O mito ndo é uma fantasia de poetas ou uma constru¢ao de individuos que se utilizariam de fantasias
para compor obras; é sim uma manifestacdo inerente ao ser humano (VERNANT, 2001, p. 25).

Outrossim, a magia certamente faz parte deste conjunto de estruturas que compoem o mito. Se
nao a caracterizarmos como parte do desejo mitico, como uma manifestacao religiosa, e nao
considerarmos seus sacerdotes como individuos que harmonizam e facilitam estas concepgdes religiosas,
correremos o risco de cair em um rango determinista e até mesmo preconceituoso, de que somente as
crencas oficiais da polis, ou os sacerdotes registrados e reconhecidos por templos — estes parte do poder
— € que poderiam gozar da condi¢ao de religiao.

A. Barb aponta para o sentido de que, por haver interacdo entre o humano e o divino, a magia se
configura claramente como parte do aparato religioso. Se nas praticas rituais o ser humano se submete
ao divino para conseguir o desejado, trabalha para ele em formas de canticos, cultos e oferendas, na magia

> A partir deste século foram utilizadas finas laminas de chumbo chamadas katddesmoi; estas tabuinhas foram
encontradas no perimetro urbano de Atenas, nas regides do Ceramico, e eram utilizadas para rituais magicos. O
katddesmos estava associado ao ocultismo desde sua confecgao, pois somente o fato de o individuo grafar o nome
de alguém num suporte oculto e fora do ambito publico ja teria uma conotagdo negativa, pois a vitima estaria
incapaz de se defender (CANDIDO, 2004, p. 61).
¢ Conforme Dolores Alves Puga Sousa (2014), a relacio de Hécate com a morte, ademais do ciclo de Eléusis,
poderia estar ligada, no periodo classico grego, ao orfismo, uma religido de caracteristicas estrangeiras — o que
corrobora com as afirmativas de que Hécate pode ter se originado na Tessalia ou na Tracia — e muito associada ao
submundo e ao culto aos mortos.
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ha uma inversiao deste sentido, uma vez que o ser humano é quem utiliza a divindade para atingir seus
resultados; seria ela quem trabalharia para ele (BARB, 1989, p. 118).

Esta visdio questiona a perspectiva que foi aceita por parte dos circulos de estudiosos da
Antiguidade e da religido ao longo do século XIX e parte do XX. A visio evolutiva da magia como um
primeiro estagio, primitivo, que seria suplantado pela religido, que por sua vez, seria substituido pela
ciéncia, neste carater evolucionista da histéria, serviu na constru¢ao de uma visao histérica que por vezes
recorria a0 mundo greco-romano como exemplo a ser seguido (CANDIDO, 2008, p. 46), como uma
forma de combate ao irracional, sendo que a magia seria o estagio mais desarrazoado destas sociedades
antigas. Por esta perspectiva, a magia seria um fenomeno a ser superado pela contemporaneidade, tao
adepta dos avangos cientificos. Esta relagaio também se percebia no campo do conhecimento, no qual a
ciéncia era o saber possivel de ser testado e comprovado, a religido um axioma que nao deveria ser
contraditado e a magia uma experiéncia primitiva de como se controlar a natureza (CANDIDO, 2008, p.
48).

Entretanto, faz-se importante salientarmos que, na sociedade helénica antiga, certas
manifestagoes religiosas eram mais malvistas do que outras, ¢ a magia é uma excelente forma de
exemplificarmos esta diferenciagdo. Pela etimologia de seu termo, estaria ligada ao que os gregos
entendiam como estrangeiros — provavelmente persas — a magia era a religiao “do outro”, em uma forma
pejorativa de se referir as manifestagdes religiosas vindas de fora. Este prisma imputou uma percepgao
de identidade pela alteridade, a0 mesmo tempo que definiu a prépria superioridade helénica partindo de
uma perspectiva autéctone, apontando as religioes “nao-gregas” como magia (SILVA, 2010, p. 03).

Desde sua origem o termo magia denota, entdo, uma preponderancia do status guo dominante e
uma aversao por aqueles que nao fazem parte deste grupo, nao sé de costumes socioculturais estrangeiros,
mas de “outras” congregacoes gregas dentro do proprio cotidiano social helénico (SILVA, 2010, p. 04),
pois a pratica de magia passou, no caso de Atenas, a se popularizar no periodo classico, e muitos destes
praticantes eram atenienses, mas que lancavam mao de tradi¢des advenas e, deste modo, eram encarados
como “outros”, fora da civilidade ateniense esperada.

Desta forma, com os processos de interacOes mediterranicas, a po/is recebeu diferentes atores
religiosos que, por meio dos sincretismos, apropriaram-se das religides tradicionais, com novas liderangas
religiosas e divindades que nao mais atendem ao stazus guo pretendido pela oficialidade. Estes novos cultos
e praticas nao alteram a matriz cultural e religiosa poliade, entretanto, também nao partem da premissa de
que serdo estandardizados pela vontade cultural e politica do poder oficial, diversificando condutas e
atitudes religiosas daqueles e daquelas que nao eram parte do corpo civico e elitista de Atenas
(CANDIDO, 2008, p. 47).

Prosseguindo, faz-se importante salientar que as praticas magicas nao eram uma prerrogativa de
Hécate. Inameras deidades, incluindo Zeus, em sua faceta ctonica, e até Apolo, foram utilizadas como
instrumento para atingir o objetivo desejado. Contudo, as imprecagdes eram remetidas as divindades mais
identificadas com o ocultismo ou mesmo sincréticas como, além de Hécate, Leto, Pluto, Selene ¢ Hermes
Psicompompo, por exemplo; tudo dependeria do contexto e do desejo do praticante. Porém, havia as
deidades preferidas dos sacerdotes ou mesmo das pessoas que eram adeptas da magia para a realizagao
dos trabalhos, como as ligadas ao submundo ou as lunares. Entretanto, é importante ressaltar que,
dependendo do que era pedido, uma série de divindades era mais eficaz que outra.

Hermes Psicopompo, por exemplo, foi o preferido dos praticantes que desejavam manipular
almas. Como o deus ¢ o intetlocutor do mundo dos vivos no mundo dos mortos e vice-versa, era usado
para manejar aquelas almas que ainda ndo haviam passado pelo barqueiro Caronte. Deste modo, os
desejos dos individuos vivos para com Hermes — que é o responsavel pelas almas em seu momento de
transicao — seriam mais bem-sucedidos.

No periodo classico, Hécate adquire esta fun¢ao magica que, defendemos, nao sera seu principal
atributo. A magia em Hécate ganhara realmente for¢a nos perfodos helenistico e principalmente romano,
eliminando as suas fung¢des primordiais, como a fertilidade. Como foi apontado por Maria Regina
Candido (2004), a magia passou a vigorar com mais frequéncia em Atenas — sem negar as praticas de
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outras cidades-estados, claro — devido a individualidade caracteristica do perfodo classico, em detrimento
da coletividade do sentimento de po/is que vigorava nos séculos antetiores’.

Em quatro tragédias, todas escritas por Euripides — Medeia, Ion, Helena e As Fenicias — Hécate ¢
retratada claramente, além de duas comédias — As Vespas e As Rais — de Aristofanes. Na tragédia Medeia,
representada em 431 AEC, ¢ narrada a amargura e a revolta de uma mulher repudiada pelo marido. Com
um tremendo apelo psicolégico, Euripides tece uma personalidade vingativa, mas de sabedoria e técnica,
na mulher estrangeira insurrecta, Medeia, que mata os proprios filhos para se desafrontar seu marido
adultero, Jasdo. Medeia esta carregada de rituais magicos e atos de feitigaria, e Hécate é referenciada uma
vez, como senhora da feiticeira homonima.

Propomos que esta tragédia teve um papel fundamental na constru¢io da imagem de Hécate
como divindade da magia, pois é a primeira fonte escrita a relacionar um ritual magico a deusa. E
admissivel que Hécate ja fosse conexa a feiticaria, mas, nesta obra, Euripides assenta a divindade junto a
goétia e a morte. E provavel também que a propaganda como divindade ligada a feitigaria ganhou forca
em Medeia e influenciou outras pegas que seguiram por vertentes parecidas:

Many of Hekate's darker aspects come to the forefront during the classical era. Her
identification with magic begins to dominate the literature in the late fifth century, due
in large part to Euripides' "Medea". The tragic heroine of this drama, the murderer of
her own children, calls on Hekate as her personal goddess (FRIEDMAN, 2002, p. 138).

Em um mondlogo, Medeia deseja a morte dos filhos — neste caso por meio de veneno — e pede
protecao a sua deusa:

[..] Espero entdo ainda algum tempo, a

ver se me aparece algum baluarte seguro, e com o dolo e o siléncio

executo este crime. E, se uma sorte irreparavel me atingir, eu mesma
empunharei a espada, ainda quando tenha de morrer, e os matarei, e

seguirei os caminhos violentos da ousadia. Porque, pela minha Senhora,

a quem presto cultos acima de todos, e que escolhi para me ajudar, por
Hécate, a que habita no recesso do meu lar, nenhum deles torturara
incolume o meu coragdo. Amargos e funestos lhes farei os esponsais,

amarga a alianca e a minha fuga destas terras (EURiPIDES, Medeia, 389-400).

E sabido que, em varias regides da Grécia, eram erguidos altares a Hécate nas casas, na forma de um
culto privado (MARQUARDT, 1981, p. 253). Rituais em sua honra eram realizados em encruzilhadas
nas luas cheia e nova, por ser uma divindade lunar, para afastar os espiritos das residéncias. A deusa, neste
aspecto assemelhando-se a Héstia (FRIEDMAN, 2002, p. 139), também possuia esta perspectiva privada,
de protecao a familia e ao lar. Hécate habita o lar de Medeia. Cultos eram prestados para prejudicar o
inimigo, em um carater individualista que ja apresentamos.

Entretanto, aqui se trata de um abalo excessivo e de uma incredulidade por parte de Medeia, que
renunciou a sua vida para viver com Jasao e foi renegada pelo marido. Neste caso, a magia nao era para
lesar um inimigo politico ou moral, mas sim o marido, utilizando como meio os seus filhos. Atestamos
com isto que, diferentemente dos séculos anteriores, o século V AEC partilhava de um particularismo,
pelo qual os individuos se preocupavam mais com suas emog¢oes do que com o bem-estar do “organismo”
polis.

Se antes Hécate era a deusa que agia pelos seres humanos — como demonstrado na Teogonia — ou
partilhava do sentimento maternal, cuidando e zelando pelo bem-estar da filha de Deméter, em Medeia
ajudara aqueles que desejam depreciar outros individuos, pessoas que mostravam for¢a quando se sentiam
injusticadas e trafdas, como Medeia, por aqueles que também agiam conforme suas individualidades,

7 As epopeias homéricas, por exemplo, ja relatavam a recorrente pratica da feitigaria, como as passagens da Odzsseia
que se referiram a Circe e a Calipso. Porém, o tipo de pratica de feiticaria ateniense do quinto século AEC diferia
daquela relatada no perfodo homérico por um ponto principal: a finalidade. Os rituais atenienses possufam um
carater essencialmente individualista.
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como Jasdo. Medeia esta muito longe do ideal de sophrosyne dos atenienses e pedira protecao a Hécate
para suas ag¢des. Pela primeira vez em um documento que sobreviveu ao tempo Hécate é utilizada em
goétia. Entretanto, até o século V AEC ¢ o unico documento que a descreve assim.

A feiticeira Medeia ¢ estrangeira. Este ponto reforca a ideia da goétia como um lugar do “outro”,
do incivilizado, do nao-grego. O comportamento de Medeia e suas atitudes de magia atestariam para um
barbarismo que niao condissera com a temperanga tio prezada pelo ideal de Atenas. Entretanto, por qual
motivo a feiti¢aria, alijada do discurso civilizatorio da po/is ateniense, possui uma pega de teatro dedicada
ao tema, com uma feiticeira que evoca a goétia de Hécate?

Tratando-se de uma tragédia que, fundamentalmente, é construida por multiplos discursos, as
relagoes discursivas abarcam nao s6 os aspectos da hegemonia cultural poliade — apesar do teatro ser parte
deste aparato — mas de temas que podem atender a outras perspectivas da vida social, inclusive como
forma de critica-los (SOUSA, 2014, p. 114). Ha criticas neste texto tragico ora a atitudes de Medeia, ora
a de Jasdo, além do proprio questionamento da goéfia em algumas passagens.

Circulando em diversos grupos sociais atenienses, a tragédia parte de uma constru¢ao contra-
primazia para exercer um discurso que, por vezes, vai de encontro a esta propria preeminéncia. Medeia,
estrangeira, feiticeira, em agonia e decep¢ao, imputa sofrimento ao heréi Jasao. Todavia, Euripides, na
unica pega que julgamos assentar Hécate na goétia, naio nega o poder do conhecimento magico e de
sabedoria da feiticeira, pois Medeia alcan¢a um poder de destruicao enorme com o conhecimento de
rituais magicos. Esta perspectiva maligna das feiticeiras na pega inclui Hécate. A medida em que o /ogos
se valoriza (SOUSA, 2014, p. 107) e tera, a partir do século V AEC, seu apogeu, negara o que seria a
bestialidade, os sacrificios e o culto aos mortos para conseguir beneficios individuais ou ainda prejuizo
a0s 1nimigos.

A obra Ion é mais intrigante do que Medeia, pois nela Euripides altera completamente a genealogia
hesiodica, construindo uma linhagem divina prépria, modificando assim padroes do imaginario religioso
ou, ainda, relatando outra teogonia paralela que niao sobreviveu até nossos dias. Nao se sabe ao certo a
data de sua encenacao; fala-se entre 418 e 408 AEC. A pega narra o mito de Cretsa e Xuto, que nao
aceita o filho de sua esposa, outrora abandonado e agora reencontrado, Ton.

Esta tragédia é a que aborda Hécate da forma mais dessemelhante. A deusa aqui é associada a
Einddia ou, mais especificamente, confunde-se com esta deidade. Einddia é uma deusa que simboliza a
encruzilhada (PULQUERIO; ALVARES, 1973, p- 323), assim como Hécate®, o que nos faz concluir que
se trata possivelmente de uma divindade sincrética do perfodo classico, ou uma miscigenacao de
divindades, sobretudo Artemis e principalmente Hécate (PARISINOU, 2000, p. 85). Outra hip6tese parte
da premissa de que Einddia seria outra representa¢iao da propria Hécate — no que acreditamos — ja que
Einddia nio ¢ citada por fontes de periodos pretéritos. Esta é uma das pegas na qual Euripides mais
questiona a organizacao olimpica divina, subvertendo papéis e caracterizacdes, por isso esta permutagao
de Hécate por Einddia.

A evocagao a esta antonomasia de Hécate aparece em uma fala do Coro, que é formado pelas
servas de Creusa, em uma suplica para que Einddia guie e ilumine os caminhos da sofrida mulher:

CORO

Einddia, filha de Deméter,

vocé, que governas os noturnos assaltos,
guia hoje, em pleno dia, ao fim a que se destina
minha augusta Senhora,

a taga mortifera, cheia de gotas de sangue
da degolada Gérgona, nascida da Terra.
Guia-a para aquele que quer ser senhor
do palacio de Erecteu.

Que jamais intruso de outra raga

possa reinar em Atenas,

8 As encruzilhadas, ao menos no periodo classico, possuiam uma ambiguidade, conforme nos relata Jacqueline
Feather (2009). Ao mesmo tempo em que era local de apari¢cbes de espectros, onde se enterravam criminosos e
suicidas, também poderia se configurar como um local de purificacdo. Desta forma, Hécate seria a protetora dos
que a ela pedem ajuda nas encruzilhadas.
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cujo cetro pertence aos nobres Erectidas (EURIPIDES, on, 1048-1058).

Reforcamos que esta Einddia se trata de uma alcunha de Hécate, mais que uma sintese de deidades,
sobretudo pelo fato de a divindade carregar tochas e pela faculdade de guiar. E Hécate quem guia
Perséfone pela escuridio do mundo dos mortos.

Esta Einddia ira guiar a “Senhora” Cretsa, da mesma forma que Hécate faz com Perséfone. Aqui
Euripides coloca Einddia como filha de Deméter. Temos entdo uma série de associagoes. Primeiramente,
a Einédia euripidiana seria originalmente uma antiga deusa da Tessalia que adentrou na Atica e levou
tracos da magia tessalica para Atenas. Existem fortes indicios, inclusive, de que esta deusa, associada a
Hécate, ¢ que a transformou na divindade das praticas magicas, o que tetia ocorrido justamente no século
V AEC (MARQUARDT, 1981, p. 252), tendo nos séculos vindouros a consagracio de Hécate como a
deusa da magia.

Leah Friedman aponta que a deusa tessalica e as proprias mulheres da Tessalia, as quais Einddia
estaria representando, foram estereotipadas pela sociedade helénica, sendo conhecidas como feiticeiras e
conhecedoras das praticas magicas (FRIEDMAN, 2002, p. 140). Provavelmente, foi com esta
centralidade que Euripides pretendeu trabalhar: a Hécate-Einodia como uma exoética formatagao de
feiticaria, detentora de conhecimentos ocultos que auxiliam os que a ela clamam.

Sendo uma deusa da encruzilhada, Einédia “concedeu” a imagem de Hécate e a seus seguidores
mortais o atributo de celebrar rituais nas encruzilhadas’. Porém, em Ion, Euripides recria e reinventa
parte da religiosidade ateniense, e é af que ocorre a associagao de Einddia com Deméter, por exemplo.
No periodo classico, Hécate ja figurava entre os deuses que partilhavam as fun¢des nos Mistérios de
Eléusis e ja era, pelo imaginirio mitico, reconhecida como uma companheira de Deméter e
principalmente de Perséfone. Entretanto, Euripides vai além: relendo a genealogia divina, elege Einddia-
Hécate como filha de Deméter, agregando-a também a Perséfone. Estas trés deidades, que desde o Hino
Homiérico a Demeéter possuem correlagdes, praticamente se fundem nesta tragédia como parte do mesmo
mundo.

O Coro pede a Hécate que guie Cretisa em sua jornada. Todo o trecho tem como pressuposto o
ato de guiar, em um indicio da Hécate guia, a que acompanha Perséfone com seu archote de fogo. A
integracao entre Hécate e Perséfone pode ser entendida como uma relagao de condutora e do poder da
primeira em abrir e fechar as portas do submundo. A deusa é a que “governa os noturnos assaltos”. Os
acontecimentos repentinos, que por algum motivo estavam fora do controle, como a magia na qual
Hécate governa.

Todavia, embora Hécate apresente aqui elementos soturnos, nao ha uma relagao clara com a
feiticaria, mas sim com seus trabalhos como guia. Diferentemente de Medeia, ndo ha nenhuma analogia
com a goétia, a magia renegada. Hécate auxiliara durante o dia, ¢ importante ressaltar, na prote¢ao do trono
real de Erecteu, do poder da cidade de Atenas; a deusa esta protegendo o genos dos Erecteus, a estirpe
real. Do contrario, a tese que defendemos, de que a goétia de Hécate é extremamente individualista, esta
magia, regida sob a luz do Sol, ¢ de interesse publico, preocupa toda a po/is. Defender o governante é um
interesse poliade, ¢ ndo somente do individuo que governa. Ja colocamos que, neste final de periodo
classico, a feiticaria individualista se fortalecia; entretanto, a Einédia-Hécate de Ton esta associada ao ato
de guiar, durante o dia e de interesse de uma realeza.

9 Hécate possuia uma denominacio, Ereschigal, evocada durante a noite, em uma encruzilhada de trés estradas. Esta faceta,
ao que tudo indica um lado orientalizado da divindade, era considerada mais perigosa e concederia sonhos reveladores e
pedidos ocultos a quem a chamava; tdo delicado era este ritual que, assim que encerrado, o individuo deveria sair rapidamente
do local (FARAONE; OBBINK, 1991, p. 178.). Contudo, em nenhuma obra de cunho teatral, histérico ou filoséfico este
apodo ¢ citado. Ele encontra-se somente em &atddesmoi. Contudo, varios sao os ritos ocorridos em encruzilhadas que inclufam
sacrificios de animais e trabalhos com sangue. O cdo era o animal que andava junto a Hécate e muitas vezes era sacrificado
em honra da deusa. A encruzilhada, como ja colocamos, poderia ser usada também como um local de putificagdo. Isto se
daria, da mesma forma, por meio da utilizacdo do sangue, pois este representa o que ¢ belo e elevado, ligando-se a prépria
vida e a alma (CHEVALIER, 1986, p. 909.). Este elemento, conforme Walter Burkert, também ¢é simbolo de putifica¢io, e os
sacrificios purificadores, realizados por meio de sangue, sdo como “ritos de passagem”, nos quais o antes impuro se torna
purificado (BURKERT, 1993, p. 175). O sangue do animal sagrado para Hécate, o cdo, era importantissimo para o sucesso
do rito.
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Hécate, desde o século VI AEC, esta coligada com o mundo dos mortos. Nas partes finais do
Hino Homérico a Deméter é a deusa, ainda sem uma proximidade com a magia, quem cuida e concede
seguranca a Perséfone. Na ceramica do contexto dos Mistérios de Eléusis, Hécate empunha seus archotes
para a filha de Deméter, em seu processo de saida do mundo dos mortos. Esta narrativa, que nos
mistérios eleusinos sera digna de honras, é a que a aponta em analogia com o mundo dos mortos e seus
habitantes, como os ezdolo:.

Pergunta-se como Hécate foi de uma deusa auxiliar de Perséfone, bondosa para os humanos —
haja vista que, uma vez Cora, a agricultura floresceria — para uma deusa oculta das apari¢oes
(CARVALHO, 2018, p. 153). Defendemos que esta ruptura nunca houve de fato. O que ocorreu foi um
amoldamento das antigas fung¢des por outros modelos sociais, ideia que a tragédia pouco difundiu. Por
este trecho da obra euripidiana, parece-nos improvavel julgar a obscuridade mortuaria da deusa.

A peca Helena, também escrita por Euripides, foi encenada nas Grandes Dionisias, no ano de 412
AEC; narra o encontro de Helena e Menelau no Egito ap6s a Guerra de Troia, pois Zeus teria dado a
Paris um edolon da espartana e transportado a verdadeira para o Egito. A citagao a Hécate aparece em um
didlogo entre Helena e Menelau quando do reencontro e reconhecimento dos dois:

HELENA

O tu vens tarde aos bragos da esposa!

MENELAU

Que esposa? Nio toques meu manto.

HELENA:

Aquela que meu pai Tindareo te deu.

MENELAU

O lucifera Hécate, envia boas visdes!

HELENA

Nio me vés serva de Enédia a noite (EURIPIDES, Helena, 566-570).

O escritor assenta Hécate como uma criatura de luz — “lucifera” — o que exatamente Hécate
concedia a Perséfone com seus archotes, podendo ser também a propria metafora de Perséfone encontrar
a luz e se tornar Cora.

Hécate ¢ uma divindade que, embora possua ligacio com o mundo dos mortos em Euripides,
carrega a luminosidade, assim como no Hino Homérico a Deméter. B, plausivel pensar que o tragediégrafo,
na confeccio de Helena — assim como de Ion — tenha, nesta passagem, sofrido influéncias do Hino e
originado esta ideia, muito mais do que a de uma goé#ia, como consta na fala de Menelau: a deusa traria
boas visdes, eidoloi que talvez o ajudasse a reconhecer naquela mulher sua esposa. Com este passo
negamos que o vinculo com o sobrenatural mortuario e os fantasmas nao tenham forjado uma Hécate
associada a goérza? Nao. Todavia, ndo percebemos esta relagio nas tragédias, que a atrelam mais a
sentimentos pretéritos do que as fun¢des magicas do periodo em que eram escritas.

A tragédia As Fenicias, também de Euripides, encenada por volta de 411 AEC, teve como intuito
dar um outro enfoque a saga de Fdipo escrita por Séfocles. Euripides elabora uma releitura da disputa
pelo trono da cidade de Tebas pelos filhos de Jocasta e Edipo, que se casou com a mie ap6s decifrar o
enigma da Esfinge. Hécate aparece em uma fala de Antigona, também filha do casal mae e filho:

ANTIGONA

Oh, poderosa, filha de Latona,

Hécate! Rebrilha a planicie

de bronze toda coberta (EURiPIDES, As Fenicias, 109-111).

Aqui Hécate também ¢é uma divindade de luz, que resplandecera uma planicie; além de ressaltar a
possivel luminosidade — ou esplendecéncias — que a deusa exalaria. Também hd uma inversao da logica
teogonica de Hesiodo, uma vez que Euripides, a seu estilo de questionar as genealogias divinas, aponta
Hécate como filha de Leto — Latona é outro nome possivel para a deusa, utilizado com maior substancia
em Roma.
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No texto comico de Aristofanes As espas, de 422 AEC, representado no festival das Leneias,
Hécate retorna a sua tradi¢ao hesiédica, associada ao julgamento. Na fala de Filocléon, o velho camponés
viciado em julgamentos, temos:

[..] Eu tinha ouvido falar

que os Atenienses iriam um dia julgar os processos em frente

a suas casas, e que cada um iria, em seus portais

construir um pequeno tribunal, mintsculo, como um

nicho de Hécate, em toda a parte, atras de suas portas (ARISTOFANES, As Vespas,
800-804).

Interessante Hécate figurar em uma pega como As Vespas, permeada de sentimentos juridicos e legalistas.

Nesta comédia, o alvo da critica sio os homens atenienses das leis, corruptos, que se dedicam a
julgamentos insignificantes e indcuos e se deixam levar por belas palavras. Esta passagem atenta para a
questdo de, embora no século V AEC a deusa assumir aspectos distintos daqueles de sua primeira fonte,
ainda conserva, em parte do imaginario religioso atico, caracteristicas de sua tradi¢do pretérita.

Os pequenos tribunais que os atenienses montarao dentro de suas proprias casas se configuram
como “um nicho de Hécate”. Nao encontramos evidéncias de que Hécate seria, neste periodo classico,
uma deusa da justiga — prerrogativa atribuida muito mais a Atena — e na Assembleia democratica figuraria
com efigies ou mesmo mengdes a ela. Ou seja, Hécate, oficialmente, nada tinha a ver com o ideal de
justica da democracia.

Aristéfanes, nesta sua comédia, resgata uma perspectiva remota da deusa: que em seus
primérdios, ainda no século VII AEC, Hécate sentava-se ao lado dos juizes nos tribunais (HESiODO,
Teogonia, 430-431). Como forma de criticar os padrdes de justica do periodo, é possivel que Aristofanes
tenha deixado as divindades justas, tradicionais daquele século, e recorrido a Hécate, demonstrando que
a justica até ali assentada e aceita pelo status quo estava desmoralizada.

Atrelar a imagem de uma deidade ctonica, fora dos padroes da polis e até associada a goétia em
alguns momentos nao seria bom para a imagem da Assembleia ateniense, simbolo de poder e justica, que
nao contempla esta divindade em seus julgamentos — deuses olimpicos combinariam mais com esta
pratica. A Hécate hesiédica da equidade, dos juris, se vé encerrada a peca de um comedidgrafo que, por
sinal, criticava tanto seus pares quanto este ideal da assembleia democratica e seus homens do legalismo.

A tltima obra a ser trabalhada é a comédia As Ras, de 405 AEC, representada durante as festas
das Leneias. Nela ¢ narrado o descontentamento do deus Dioniso acerca do que havia se transformado
as artes naquele fim de Guerra do Peloponeso. Temos, na fala do corifeu, recomendagdes dadas pelo
sacerdote de como nao deveria se comportar um ateniense, ¢ como estaria se comportando parte da
sociedade daquele petriodo.

Dentre os exemplos dados esta: “[...] quem conspurca as estatuas de / Hécate, a0 mesmo tempo
em que canta nos coros ciclicos; [...]” (ARISTOFANES, As Ras, 366-367). Do mesmo modo, nio
notamos uma alusao a algum aspecto ou fun¢ao de Hécate; entretanto, fica um forte indicio de que esta
deidade, no periodo de escrita da comédia, nao era relegada ao submundo, a obscuridade e ao “outro”
da feiticaria, uma vez que estatuas em sua honra deveriam existir pela cidade de Atenas, mesmo que em
certas conjunturas.

Em busca de um entrosamento na documentagao escrita que retratou Hécate até o quinto século
AEC, entendemos que as prerrogativas da deusa eram multiplas e se alteraram com o passar dos séculos.
Sendo uma divindade bastante contemplada por Hesiodo, assumia fungdes que nao incluiam a feitigaria,
mas sim um rol de incumbéncias que a colocaram como deusa primordial, possivelmente em associagao
a0s poderosos titas.

Esta retratagao segue no século VI AEC, mas com a especificidade agricola percebida no Hino
Homiérico a Demeéter. Possivelmente, uma divindade antiga do ciclo de Eléusis, Hécate é quem concede
amor 24 Perséfone/Cora e auxilia Deméter como matrona. Esta simboliza¢do seguird no século V AEC
em varias imagens de ceramica, estatuas e afrescos representando Hécate no contexto de Eléusis, com
seus archotes a iluminar o caminho de Perséfone e a participar do panteao do culto misterioso.

Esta deusa pouco se parece com o que se eternizou: a divindade das feiticeiras e da goétia. Esta
funcao de Hécate, que se popularizou a partir do periodo helenistico e ¢é eco até a contemporaneidade,
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viu seu nascimento da documentagdo escrita e imagética no quinto século AEC, provavelmente pelo
aumento das praticas magicas em Atenas neste periodo, o que refletiu em uma parte, ainda que residual,
das imagens em ceramicas, ¢ de uma pequena representagao na tragédia, resumindo-se praticamente a
um trecho bastante especifico da tragédia Medeia.

Defendemos, entdo, que, mesmo durante o teatro ateniense do periodo classico, a imagem que
se faz de Hécate, como a auxiliar dos magoi e das feiticeiras em suas praticas magicas, de cariter
individualista e, muitas vezes, prejudicial aos seus alvos, no intuito de danificar o outro, nio foi a
preponderante. Temas que sao considerados conexos a magia, como a evocagao de eidoloi € o ato de guiar,
estavam presentes, mas em um contexto de beneficios, de auxilio a praticas consideradas adequadas para
a polis. Outras tematicas, como antigas associacdes com Hesiodo, também estdo presentes, em
transformagoes complexas que vao além da pratica da goétia.

Avaliamos importante a forma com que percebemos a constru¢do da imagem de Hécate,
entendendo que a magia nao foi, inicialmente, uma caracterizagdo da tragédia, para entendermos a
importancia de outros periodos, como o helenistico e o mundo romano, na ere¢ao da representacao desta
deusa, que sera recebida em periodos posteriores, incluso a contemporaneidade. A representagao
eternizada de Hécate talvez ndo tenha tanto as origens classicas do teatro, sendo fruto de usos posteriores.

No inicio deste Capitulo citamos a tragédia shakespeariana Macbeth, julgando que os usos que se
fez da faceta magica e maligna de Hécate construiu muito mais a imagem que se faz da deusa na atualidade
do que as fontes produzidas na Antiguidade, mesmo aquelas que retratam o contexto da magia, como
Medeia. Desta forma, debrugar-se sobre a documentagio antiga é entender que os mitos e suas divindades
sao mais complexos do que parecem a primeira vista.
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O VOCABULO CARMEN:
DO CANTO AO ENCANTO NA POESIA DE HORACIO E VIRGILIO
Arlete José Mota

Estudiosos de textos literarios sio sempre surpreendidos pelas obras de poetas ou prosadores aos
quais se dedicam e também pelas leituras e reflexdes dos especialistas aos quais tém acesso. Nao
poderfamos deixar de citar, em nossa leitura de um aspecto da obra de poetas como Virgilio e Horacio,
o quao influenciou nossas perspectivas conhecer a obra de Claudio Cesar Henriques, na qual o professor
trata das divisdes disciplinares (estudos literarios e estudos linguisticos), publicada em 2011. Chegamos
a, inclusive, citd-la em um outro momento, dedicado aos estudos do risivel na literatura latina. Iiteratura
como objeto de desejo possibilitou-nos ponderar mais ndo sé acerca da possibilidade de utilizagio de
abordagens metodolégicas distintas, como também a respeito de algo que escapa a letra impressa,
contraditoriamente fria e ardente, que desperta emogdes. Aproximando-nos da literatura latina, se
podemos rir de fatos contados por Marcial, o epigramista, podemos nos deixar envolver pela atmosfera,
dirfamos magica, criada por Virgilio e Horacio, em algumas de suas produgées. Sem deixarmos de inseri-
los em seu tempo — e ver refletido em seus textos o que representou a época de Augusto, no que tange
a periodizacao literaria. Ambos inseridos no ambiente politico, gragas a amizade com Mecenas (CONTE,
2011, p. 2106).

Nosso intuito ¢ tratar de textos literarios. Nao poderfamos fazé-lo sem refletir sobre assuntos que
sao pertinentes aos textos literarios. Nao pretendemos responder aos questionamentos sempre presentes
nas discussOes sobre origens de géneros literarios e interpretagoes. Convém, contudo, que apresentemos
ideias norteadoras de nossas analises. A primeira ideia observamos nas palavras de Fabio Durao,
expressas quando o autor indica a sua hipotese de trabalho, explanada da seguinte forma: “pesquisa em
literatura = interpretacdo + aparato académico”.

A literatura ndo existe nem nunca existiu no vacuo. Ela sé pode tomar corpo em um
contexto histérico especifico e, se consegue sobreviver a ele e falar a tempos futuros,
nao ¢ porque o repudiou em nome de algum valor transcendente e atemporal, mas, pelo
contritio, porque conseguiu trazer em si aquilo que era decisivo e ainda toca o presente,
por maiores que sejam as mediagdes necessarias (DURAQO, 2020, p. 15-16).

Ha outras conjecturas a fazer. Falar de literatura nos remete a analises etimoldgicas do termo e a
debates sobre conceituagoes ao longo do tempo, dentre outros entendimentos, que nao caberiam em
nossas interpretagoes dos textos que apresentaremos nem nos objetivos do trabalho. Interessa-nos,
porém, transcrever as consideragoes de Roberto Acizelo de Souza, ao tratar de questao a qual se propoe
responder, no segundo capitulo da obra Teoria da literatura (“Pode-se teorizar sobre literaturar”):

teorizar sobre algo é transforma-lo num objeto problematico, isto é, de interesse para
um estudo de carater metddico e analitico. Ora, o produto cultural que hoje chamamos
literatura [...] desde que se fez presente na civilizagdo ocidental, tem sido objeto de
teorizagdo [...]. Alids, devemos dizer que a literatura é um produto cultural que surge
com a prépria civilizagdo ocidental, pelo fato de que textos literarios figuram entre os
indicios mais remotos da existéncia historica dessa civilizacao (SOUZA, 2007, p.7).

As consideragoes apontadas acima dialogam sobremaneira com a aprecia¢ao de Domicio Proenca
Filho, ao introduzir o topico “Literatura, mimese e universalidade”, em sua obra:

Toda criagio artistica exige um suporte material. Como, entre outros, a tinta e a tela, na
pintura; o marmore, a pedra, a madeira, o metal, na escultura. Trata-se, no caso, de
produtos naturais. A literatura tem como suporte a lingua, um produto cultural. A
realidade imediata ndo se diz em plenitude (PROENCA FILHO, 2007, p. 30).
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As percepgdes entrevistas nas opinides destacadas até aqui levam-nos a optar por digressoes
necessarias. Antes de discorrermos a respeito da metodologia a ser empregada (a Semantica Cultural),
explicitamos que nao trataremos com maior profundidade de conceitos relacionados ao campo das
praticas magicas, uma vez que nosso principal proposito é observar como os poetas selecionados se
valeram das multiplas acepgdes dos vocabulos carmen e vates — nosso enfoque € literario, e nao historico
ou antropologico. Outrossim, cremos que devemos evidenciar duas questdes. Uma diz respeito a
defini¢ao de cultura. Para tal, optamos pelo comentario de Pedro Paulo Funari:

O melhor ¢ retornar ao sentido original do termo latino cultura, propriamente o ato de
cultivar (folere) que, desde cedo, significou o cultivo das plantas, mas também a produg¢ao
humana em geral, material e espiritual. Portanto, do meu ponto de vista, cu#ltura ¢ tudo
que resulta do trabalbo e da elaboracao humanos (FUNARI, 2003, p. 19).

Uma outra questio refere-se ao fato de que abordaremos essencialmente acepcdes e traducdes de
vocabulos que nos permitem entrever o talento de dois grandes poetas latinos. Lidaremos com palavras
plenas de interpretacoes e entendidas de forma particular na literatura latina de um periodo especifico.
Lidaremos com tradugdes e, sem examinarmos com mais detalhes questdes a respeito de teorias da
traducao, assunto que nao faz parte do escopo de nosso trabalho, recorreremos as observagdes de Paulo
Ronai, reconhecido tradutor em nosso meio. Sdo opinides de uma época ja distante de nds, mas
pertinentes ao que nos propomos: um estudo vocabular. O autor, ao tecer consideragoes sobre “traduzir
o intraduzivel”, abordando as dificuldades impostas ao tradutor, conclui destarte seu pensamento: “Cada
palavra se apresenta, de cada vez, num contexto diferente, que a embebe de sua atmostfera e lhe altera o
sentido, as vezes, quase impercebivelmente” (RONAI, 1987, p. 19).

Como metodologia de analise, optamos pela Semantica Cultural, cuja definicdo é a seguinte:
"Podemos definir a semantica cultural (SC) como uma vertente da semantica que estuda a relagio entre
os sentidos atribuidos as palavras ou demais expressoes de uma lingua e a cultura em que essa mesma
lingua esta inserida" (FERRAREZI JUNIOR, 2013, p. 71). H4 de se ter em mente que, desde o inicio do
século XX, diversos estudos nas areas da Linguistica e da Antropologia Cultural tém destacado como a
cultura exerce um papel fundamental no uso linguistico. A SC permite que compreendamos como
"aspectos culturais interferem na construcao e compreensio dos enunciados linguisticos" (FERRAREZI
JUNIOR, 2013, p. 72). Importa-nos, especialmente, as perspectivas relativas ao uso das palavras, que
podemos sintetizar nas seguintes consideragoes: 1) termos culturalmente estabelecidos sé fazem sentido
no contexto daquela cultura; 2) devemos justificar a atribui¢ao de determinado sentido a uma palavra ou
expressao com base na analise da dimensio linguistica e extralinguistica que ¢ o contexto sociocultural;
3) mudangas culturais podem alterar visdes de mundo e, por conseguinte, o sentido das palavras. Ou
melhor, o uso de palavras incorpora diferentes visdes de mundo, diferenca essa que vai variar de acordo
com a cultura na qual esse uso ocorre. Lingua e cultura sao interdependentes porque nao sé a lingua é
parte da cultura de um povo, como também constrdi o sistema cultural que é experienciado por esse
povo. Sobre defini¢do de cultura, nos estudos de semantica cultural, cultura "¢, antes, toda construcao
emanada da mente humana, seja materializada na forma de objetos e ages, seja apenas na forma de
pensamento” (FERRAREZI JUNIOR, 2013, p. 74). Finalizando esse breve resumo dos pressupostos da
Semantica Cultural, registramos que a SC leva em consideracdo "toda a complexa constru¢ao cultural de
que o falante participa, toda a complexidade que envolve o fazer linguisticol...]" (FERRAREZI JUNIOR,
2013, p. 78).

As ideias expostas acima harmonizam-se sobremodo com nosso olhar acerca dos vocabulos
carmen e vates. S30 palavras que remetem, nos poetas escolhidos e na época em que as obras foram escritas,
essencialmente, a uma ideia de composicao inspirada pelo divino. Ha uma atmosfera de encantamento,
de magia'. Em nossas reflexdes acerca de uma poesia de Tibulo, a elegia I1.1 (MOTA, 2019, p. 186-187),
deixamo-nos conduzir pela ideia do texto como pe¢a de encantamento do leitor, tratando de vocabulos
como zncantare (“submeter a encantamentos”). As cogitagdes expostas no trabalho referido levaram-nos

1Essa interpretacdo faz parte das reflexdes que surgiram apos a leitura do artigo de Leandro Gama Junqueira, em

que o autor se propde a responder, por exemplo, questdes acerca da aproximagio entre magia e poesia. Em seu

resumo, lé-se: “Literatura € a linguagem plena de sentidos, de encantamento, de magia” JUNQUEIRA, 2005).
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a ponderar e encetar uma nova pesquisa, mais detalhada, sobre das acep¢oes de carmen e vates, destacando
outros poetas cuja inspiragao ¢ celebrada até nossos dias: um poeta bafejado pelas Musas, que cantou o
campo e as glorias eternas da Cidade, Virgilio, e um autonomeado vate, Horacio. Nosso proximo passo,
entdo, sera observar os sentidos dos termos latinos selecionados para comentario neste trabalho.

Antes de nos dedicarmos a algumas questoes acerca da etimologia e das acep¢oes de carmen e vates,
devem ser feitas algumas reflexdes. Os vocabulos escolhidos pertencem ao campo semantico da poesia
e cabe lembrar que a poesia, inicialmente, se fez a0 som de instrumentos musicais — associada, portanto,
a uma performance oral. Além disso, no que tange aos textos em verso, estes encantavam pela sonoridade
criada pelo esquema métrico. Considerava-se que a musica possuia poderes encantatorios. Para resumir
esse pensamento, pareceu-nos oportuno transcrever as palavras de Guida Horta que também remetem a
crencgas pastoris — vemos certa ligagdo com o texto de Virgilio que serd apresentado mais a frente. A
professora, nos comentarios desenvolvidos no capitulo intitulado “Grécia pastoral”, salientando a rela¢ao
entre poesia, musica e vida campesina, anota:

Observa-se, pois, que os poderes especiais atribuidos a danga, a milsica e a palavra,
intervém profundamente no espirito dos que praticaram essa poesia primitiva, ou com
ela se deleitaram, com uma eficicia ainda sensivel na Grécia historica |[...].

Merece ser assinalado, portanto, um aspecto muito significativo das velbas crengas pastoris
em que a wmiisica tem poderes mdgicos, € a gaita do pastor, além da diversdo para as longas
horas de solidio nos montes, também é um znstrumento de dominio do homem, sobre os
irracionais (HORTA, 1980, p. 37).

Conbhecer os valores semanticos dos vocabulos selecionados aqui, em lingua latina — no perfodo
literario em que foram produzidos os textos em destaque, como ja mencionamos —, pode nos levar a
cogitar o poder da palavra, do canto. Caminho ideal, parece-nos, para o entendimento de um
encantamento provocado pelo texto, oriundo do notavel talento poético de Virgilio e Horacio —
conhecedores profundos niao sé da literatura de que sao herdeiros (e que emulam), mas também do
tempo (e da sociedade) em que vivem. E a cultura vivida de sua época que seus versos revelam. Iniciemos
tratando do vocabulo carmen.

A palavra carmen, -inis (neutra), no plural carmina, pode ser traduzida como: canto, cantiga, som da
voz ou de instrumento, canto das aves, palavras cadenciadas, verso, poesia, poema, divisio de uma poesia,
pressagio, predigao, vaticinio, profecia, palavras magicas, encantamento, artigo, disposi¢ao de uma lei
(SARAIVA, 2000). Do ponto de vista etimoldgico, podemos observar, por exemplo, o comentario de
Alfred Ernout e Antoine Meillet, quando esclarecem que é uma

Palavra antiga que designa uma férmula cadenciada, especialmente uma férmula magica.
Aparece em primeiro lugar na lingua religiosa e juridica. [...] Penetrando na lingua
literaria designou todo tipo de canto, até mesmo o canto de um instrumento, COmMo cazo.
Os latinos nao separavam carmen de cano (ERNOUT; MEILLET, 1951).

As ultimas observacOes transcritas acima, que relacionam carmen a cano, instigam-nos a reflexdes.
O verbo cano (infinitivo canére) pode ser compreendido como: cantar, cantar em verso, celebrar, elogiar,
narrar. Mas também indica: profetizar, vaticinar, augurar. Tais sentidos nos remetem ao género épico e,
consequentemente, a epopeia virgiliana — e ao renomado primeiro verso, Armwa uirnmque cano (“canto as
armas ¢ o herdi”). Ha, como podemos observar, no emprego do verbo cano na epopeia, a ideia de relagao
com o divino. Tem-se um poeta inspirado, um vate.

Destacam-se também, quanto ao vocabulo camzen, os registros de Georg Luck, em “vocabula
magica” (“palavras magicas”) em latim, em que o autor salienta os seguintes aspectos da palavra: pode
ser entendida como “can¢ao”, “poema” e “feitico”; por vezes o vocabulo é qualificado, como nas
expressoes carmen magicum, carmen maleficinm e carmen sepulehrale (ILUCK, 2000, p. 510).

E momento de tratar do poeta inspirado, do vate que entoa o canto. A palavra vates, -is é traduzida
por adivinho, oraculo, agoureiro, ministro de um deus, profeta, vidente, poeta, vate, mestre em uma arte
(SARAIVA, 2000). Evidenciamos que, em lingua portuguesa, o vocabulo vate designa, em primeiro lugar,
“individuo que faz vaticinio, predi¢ao; profeta, vidente”, depois “aquele que cria ou escreve poesia; poeta”
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(HOUAISS; VILLAR, 2009). Palavras magicas (carmina) entoadas pelos vates Virgilio e Horacio foi nossa
primeira reflexdo. E é o aspecto fulcral de nossas consideragoes.

Como procedemos em relagao a palavra carmmen, observamos, por exemplo, quanto a vates, -is:
“adivinho, adivinha; profeta, profetisa; oraculo; e, como as profecias eram geralmente ritmadas, significa
‘poeta’. Palavra antiga [...], conservada pela poesia” (ERNOUT; MEILLET, 1951). Lemos também os
sentidos de “vidente” (LUCK, 20006, p.516). Cabe destacar que Georg Luck relaciona zates a dois
vocabulos gregos, mantis e thytes. Quanto ao primeiro, assim se expressa o autor, na entrada manteia de
vocabula magica, termos gregos: “manteia. ‘adivinhacao, profecia’, dai mantis, ‘vidente, profeta’, mantike
(techne), mantenma ‘profecia, maldi¢ao que se tornara realidade’. Derivado de (heia) mania ‘|divina] loucura™
(LUCK, 20006, p. 502). Quanto ao termo #hytes, lemos, no verbete #hysia: “thysia. ‘holocausto, sacrificio,
ritual’. Thytes, ‘sacrificadot’ é quase o mesmo que goes, 7agos, mantis. Cf. no latim sacrificulus” (LUCK, 2000,
p. 508).

Acrescentamos que vates compoe, por exemplo, os seguintes vocabulos: vacitinatio, -onis, “agao de
predizer o futuro, oraculo”, vaticinator, -oris “adivinho”, vaticinium, -7 “predi¢ao, oraculo” e vaticinor
(infinitivo vaticinari), “vaticinar” (SARAIVA, 2000).”

Vates é o poeta inspirado. Virgilio e Horacio (assim como outros poetas do periodo) o
exemplificam. Embora seus poemas sejam por vezes lidos e percebidos pela for¢a motriz das palavras
encantatorias, nao se deve deixar de perceber o papel que ocuparam na veiculagao de ideais de seu tempo.
E o que salienta, por exemplo, Maria Nieves Martin. A autora considera que é estimulada, na época
augustana, uma missao mais grandiosa aos poetas, a saber, o sacerddcio: os poetas serdo sacerdotes da
Musas e de outras deidades (MARTIN, 2003, p. 38)*. Além disso, na época, nota-se o uso da palavra vaes,
antes usada na esfera do religioso, empregada em lugar de poeta, o que contribuiu para a difusio de
convicgodes politicas: “Trate-se ou nao de um simbolismo mais literario que religioso, facilmente se
adivinha o seu papel em beneficio de ideais culturais e politicos que seriam amplamente aproveitados
pelos Césares” (MARTIN, 2003, p. 38). Ponto acentuado por Gian Biagio Conte, quando afirma que os
poetas mais afinados com os encargos destinados a literatura “nao sao mais apenas habilidosos “artifices”
de versos, nao mais apenas artistas, mas vates, cantores inspirados destinados a encontrar uma audiéncia
emocionada e ampliada” (CONTE, 2011, p. 220).

Da obra de Virgilio (Publius Vergilins Maro, 70-19 a.C.) abordaremos especialmente o emprego de
certos vocabulos — ressaltando carmina — na cena do ritual magico narrada na écloga oitava, da coletanea
de dez poemas, compostos entre 42 ¢ 37 a.C., intitulada Bucdlicas (Eclogae). Salientamos que, entre os
poetas latinos, Virgilio é o primeiro a apresentar longas e completas exposicoes de cenas magicas
(TUPET, 1976, p. 223).

Vem-nos a mente, a0 nos referimos inicialmente ao poeta, a majestosa composicao épica Eneida
(composta entre 30 e 19 a.C.), obra em que passado, presente e futuro de Roma mesclam-se para destacar
sua gloriosa missao. S6 um vate o faria. Alids, s6 um vate poderia despertar tantas inquietacées quanto a
sua biografia. E o que observamos, por exemplo, nas palavras de Jodo Pedro Mendes, em que o autor
comenta dados biograficos de Virgilio: “O nosso poeta foi alvo eleito de lendas piedosas e até misticas”
(MENDES, 1997, p. 11).

Ha dois pontos que gostarfamos de destacar a respeito das Bucdlicas. O primeiro refere-se ao
modelo usado pelo poeta latino:

Nas Bucdlicas, Virgilio confessa muitas vezes que segue a inspiragdo da Musa “siciliana”
ou “‘siracusana”, e que se coloca na senda de Tedcrito, o grande poeta grego de Siracusa
que escreveu aproximadamente entre 280 e 260 a. C. (CITRONI et alii, 20006, p. 452).

Acrescentamos que a composicao de Virgilio traz as marcas da originalidade, provocando uma
grande mudanca no género (MARTIN; GAILLARD, 2013, p. 340).

O segundo ponto trata das instigantes abordagens de Charles Martindale, ao tratar dos temas
politicos que sdo encontrados nos poemas pastoris — Virgilio insere elementos da politica de seu tempo

2 Cf., por exemplo, Ernout e Meillet (1951); Luck (20006).
3 Recordamos que Horacio declara-se “sacerdote das Musas”, como veremos no tépico que trata do poeta
venusino.
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em seu “mundo verde”, que o autor denomina de pastoral politics, “politica pastoril” (MARTINDALE,
2006, p. 108).

Na oitava Bucdlica, Virgilio utiliza seu talento como vate para revelar que cantos e encantos
podem trazer amores que partiram de volta. Amores findos e amores resgatados. Como destaca Stephen
Heyworth, “Até o amor é usado para refletir sobre o poder e usos da can¢ao” (HEYWORTH, 2005, p.
152). Sdo expressivas as passagens em que o poder emanando pelos carmina sao observados. Em um
poema dedicado a Asinio Polido, ganham vida dois pastores Damido e Alfesibeu, em dois cantos
sucessivos. Damao canta o amor traido, que leva ao suicidio. Alfesibeu, o ritual magico que trara de volta
da cidade Dafnis. E uma vez que citamos um resultado positivo do ritual, cabe evidenciarmos o
questionamento proposto por Anne-Marie Tupet, quando indaga se os poetas latinos, ao tratarem da
eficacia dos encantamentos magicos, tinham em mente antigas formulas. A autora afirma entao que os
poetas

Provavelmente também se referem as palavras relatadas por Varrdo, que, destinadas a
provocar uma sugestdo, tinham de ser pronunciadas na linguagem habitual,
perfeitamente compreensivel. Os poetas, quando as transcrevem, s6 podem utiliza-las,
excluindo palavras estranhas que sao desprovidas de significado. Virgilio procura um
efeito de sonoridades repetidas que possa lembrar — a distancia — esses misteriosos
encantamentos (TUPET, 1976, p. 176).

Em cada canto ha um refrdo. Partes do ritual sio narradas, com seus elementos especificos, mas
o que prende o leitor é o refrao Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnim —transcrevemos a
traducao de Joao Pedro Mendes, “Encantamentos meus, conduzi Dafnis, conduzi-o da cidade a minha
casa”, por considerarmos acertada a opgao de iniciar o refrao por “encantamentos meus”, destacando a
for¢a dos encantamentos, carmina (MENDES, 1997)*. O ambiente campesino agrada pela simplicidade.
E Virgilio descreve agdes de camponeses, com realismo poético, mas seu publico ¢é sofisticado (LUCK,
2006, p. 59).

O poeta oferece a nossa imaginacao detalhes do rito, colocando-se distanciado da performance
narrada, como evidencia Georg Luck, no tépico “magia como tema literario”: “os poetas observaram a
acao magica do lado de fora; mas também possuimos o testemunho dos que estavam do lado de dentro,
os profissionais” (LUCK, 2006, p. 329). Devemos destacar que a cena narrada por Alfesibeu tem sido
analisada ao longo do tempo sob perspectivas diversas, com investigagdes nas quais muitas vezes ¢é
comum ressaltar os elementos em comum e os tracos diferenciadores entre o ritual exposto por Virgilio
e ritual de Dido, no livro IV da epopeia virgiliana, além das interessantes comparagoes com o episoédio
da fuga das feiticeiras, na satira 1.8 de Horacio — em que se destacam, por exemplo, as marcas da ironia
horaciana. Ademais, devemos ter em mente os propositos, ja delineados por nés, do ritual na bucdlica.
Como sintetizou Manuel de Oliveira Pulquério, “Ainda nio se extinguiram de todo os ecos das ultimas
palavras de Damao e ja Alfesibeu canta o desvario da mulher abandonada que as praticas da magia pede
o regresso de Dafnis. F o amor traido que se agarra a uma esperanca ténue, que tudo tenta em busca de
salvacio” (PULQUERIO, 1957, p, 9).

Sublinharemos a seguir alguns vocabulos utilizados por Virgilio na bucdlica, observando
especialmente os termos que tangenciam o divino e atestam o talento (e a inspira¢ao) do vate. Dividimos
nosso conciso comentario em duas partes, a saber: uma primeira parte, que abrange os versos 1 a 63, o
canto de Damio; e uma segunda parte, em que examinamos o ritual, versos 64 a 109 (fim do poema).
Esclarecemos que a presenca do vocabulo carmen sera comentada ao final da exposicio.

Parte 1. Ja nos primeiros versos, vé-se como Virgilio trata do poder do canto, que muda o curso
dos rios e paralisa as feras. Nos versos 1 e 5, Virgilio traz o vocabulo musa (em ambos os versos
relacionado a forma dicemus, futuro imperfeito do verbo dicére, que significa “dizer”, mas também pode

4 Procuraremos cotejar, quando possivel, trés propostas de traducio do poema de Virgilio em lingua portuguesa,
que selecionamos com o intuito de verificar as distintas acep¢oes dos vocabulos cammen e vates escolhidas pelos
tradutores, a saber: Péricles Eugénio da Silva Ramos, em tradu¢io publicada em 1982, Jodo Pedro Mendes
(MENDES,1997) e Odorico Mendes, extraida da edigdo com notas do Grupo de Trabalho Odorico Mendes, de
2008.
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ser entendido como “cantar”). Optamos por traduzir zusa aqui por “canto”, consoante com a opgao de
Joao Pedro Mendes. O tradutor e comentarista assinala que Virgilio emprega a palavra musa no sentido
de canto nas bucdlicas I, 2 e VI, 8, e no sentido real, Musa, as Musas, em Bzue. 111, 60 e 84; 1V, 1; VI, 69;
e VII, 19 (MENDES, 1997, p. 280). Vemos outras opcoes de tradugdo, por exemplo: Péricles Eugénio
da Silva Ramos utiliza o termo “cantares” e Odorico Mendes valeu-se de “competéncia”. Em relagdo ao
termo “competéncia”, em nota, Odorico Mendes explicita: “competéncia diz respeito tanto a habilidade
dos pastores, quanto ao fato de estarem competindo (certantes)””. Destacamos que, no verso 13, ha a
referéncia aos louros (laurus) que marcam a vitoria. O loureiro € a arvore de Apolo, deus da musica e da
poesia. Cabe ressaltar ainda que, na “introdugdao” do canto de Alfesibeu, sao invocadas as Piérides (v.
63)°.

Parte 2. Ducite ab urbe domum, mea carmina, ducite Daphnin?. F. o refrao® da cena ritual e surge pela
primeira vez no verso 68. Como ja observamos, acreditamos que “meus encantamentos” é a opgao de
traducao que melhor se enquadra em nossa interpretagao do uso do vocabulo carmmen — utilizada, por
exemplo, por Jodo Pedro Mendes. E o poder do canto que se destaca na obra: nos primeiros versos é
sensfvel tal poder, e nos versos 70-71°, referéncias a ritos conhecidos reitera esse poder, como salienta
Joao Mendes, a0 comentar esses versos, em nota:

Alusao a uma pratica ritual caracteristica dos marsos, um povo do Lacio muito dado a
encantamentos e adivinhag¢des (cf. Plinio, VI, 2) e que, por sinal, era oriundo de Marso,
filho de Circe. Este povo, dominado pelos samnitas, conhecia processos de
confeccionar remédios a base de ervas, contra o veneno das cobras que abundam
naquela regidio (MENDES, 1997, p. 288).

Notamos outras tradugoes para o vocabulo cina do refrao, por exemplo: Péricles Eugénio da
Silva Ramos utiliza “encantos”; ja Odorico Mendes optou por “versos”. Lemos, na tradu¢ao de Odorico
Mendes, duas notas importantes a respeito do uso da palavra “versos” em lingua portuguesa, na tradugao
do verso 67 (nibil carmina desunt, “s6 faltam versos”), no qual carmina indica “os elementos verbais da
magica ou feitico”, e na tradugao do mesmo vocabulo no refrao, “os versos que faltavam para o feitico
serdo repetidos neste refrio de carater encantat6rio, como demonstra repeticio magica do verbo trazer”'’.
Aos comentarios a respeito do refrao acrescentarfamos que o imperativo ducite (“conduzi’) sera
substituido por parcte (“cessai”), no final do poema. O verbo ducére imprime ao texto a for¢a do desejo
de regresso do amado para casa; ja parcére, denota o resultado da agdo magica, e, dentre os significados do
verbo, notamos “poupar” e “tratar com aten¢ao, com respeito” — o imperativo utilizado consoante as
praticas magicas.

A palavra carmen aparece no texto virgiliano em outros momentos e com distintas possibilidades
de interpretagio em nossa lingua. No verso 3, carmine: Joao Pedro Mendes utiliza “canto” e Odorico
Mendes traduz como “voz”. Ja no verso 12, carmina: Joao Pedro Mendes vale-se de “versos” e Odorico
Mendes de “carme” — para o vocabulo carme em lingua portuguesa, notamos as acepgdes: “qualquer
composi¢ao poética; poema; canto; verso” (HOUAISS; VILLAR, 2009).

» <

De “voz” a “versos”, “canto” e “cantares” até “encantamentos’: o poder do canto, expresso pela
palavra carmen, mescla-se ao poder do encantamento da poesia virgiliana. Reflete um verdadeiro vate. E

> Na edi¢do comentada pelo Grupo Odorico Mendes, ja citada na nota de numero 4.
6 Sobre as Piérides, temos, por exemplo as seguintes anotacSes de Junito de Souza Branddo: “As Piérides eram
nove irmas (Colimba, linx, Céncris, Cissa, Cléris, Acalantis, Nessa, Pipo e¢ Dracontis) filhas de Piero e Evipe.
Habeis cantoras, escalaram o Monte Hélicon e desafiaram as Musas. Vencidas forma transformadas em passaros,
mais precisamente, consoante Ovidio (Mez., 5, 302) em pegas. Em memoria do triunfo sobre as filhas de Plero, as
Musas da Tracia passaram a ser chamadas Piérides, sobretudo pelos poetas latinos” (BRANDAO, 2014, p. 507-
508).
7 Sobre as alitera¢Ses encontradas no refrio, cf., por exemplo, Tupet (1976, p. 48).
8 T o segundo refrio do poema — o primeiro aparece no canto de Damo.
9 Temos no texto otiginal: carminibus Circe socios mutauit Ulixi, | frigidus in pratis cantando rumpitur anguis (na tradugio
de Jodo Pedro Mendes: “por meio de encantamentos, Circe metamorfoseou os / companheiros de Ulisses; nos
prados, a gelada serpente arrebenta por efeito de encantacoes”.
10 Cf. notas 4 e 5.
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outro poeta cujo encantamento perdura até a contemporaneidade é Horacio. Valeu-se o poeta venusino
do vocabulo vates para que identificasse a persona poética, enquanto poeta inspirado, para o leitor; imprimiu
reflexdes em seus Carmina, tratando de assuntos diversos, e, dentre os temas abordados, emerge um ideal
de poeta e um ideal de canto. Horacio também nos legou cenas de rituais: “Horacio consagrou poemas
inteiros a descri¢ao de cerimonias magicas” (TUPET, 1976, p. 284).

Horacio (Quintus Horatins Flaceus, 65-8 a. C.) escreveu suas Odes (Carmina), obra destacada em
nosso trabalho, entre 30-20 a.C. Em seus poemas, encontram-se as experiéncas de um filho de um liberto
e as vivéncias, frutos da aproximacio com a filosofia. Exalta o amor, exalta a vida (que deve ser de fato
vivida) e exalta o canto. Esse caminho é marcado por uma busca:

Horacio encontra na sua vocagao poética a luz que lhe proporciona a maior felicidade,
uma felicidade com momentos de verdadeira exaltacio. Talvez por isso mesmo,
Horacio ndo encontra qualquer separacdo entre a sua propria vocagdo para a sabedoria
¢ a sua procura da felicidade (CITRONI et alii, 20006, p. 529).

Nao ¢ dificil, portanto, imaginarmos o quanto a poesia horaciana tem provocado de elogios e
exaltacdo ao longo do tempo, como vemos, por exemplo, nas palavras de José Ewaldo Scheid, na
introdugao de sua traducdo de poemas selecionados de Horacio:

Por seus versos correm ondas da mais deliciosa harmonia:

— ora simples e suave;

— outra, majestosa e sublime;

— alegre e feliz quando a sorte vem sorrindo;

— ou triste e plangente quando negras as asas da desgraga rogam por algum lar amigo;
— sempre, no entanto, moderada e equilibrada, como ¢ equilibrado e moderado seu
autor e como o s30 seus principios e conselhos.

Apresenta-se como vate. Mais que isso: é digno de louvar a um deus, quando se autodenomina
Musarum sacerdos “sacerdote das Musas” (Od. 111, 1, 3). Ha, nas suas obras, o reflexo de um Eu que
conhece a si mesmo e conhece os poetas que o antecederam — mas originalidade é uma das marcas de
sua poesia: “A sua expressio de conteudo e de problematicas novas ¢ apresentada através de uma forma
artistica alimentada pela sua profunda cultura literaria” (CITRONI et alii, 2006, p. 523). A relagaio com
as Musas, que nos leva a observar a inspiraciao para compor, ¢ comentada por Renan Junqueira, em sua
tese de doutorado, na qual o autor trata dessa relagao que se estabelece poeticamente por vinculos de
amizade e por reflexdes acerca de um fazer poético proprio. Junqueira assim observa

a feitura de uma composi¢iao nao ¢ oriunda de um processo espontaneo, no qual o
poeta, inspirado pelas divindades, ndo tem controle algum. Na verdade, como relata, é

,

um processo cooperativo, em que, gracas ao vinculo da amizade, o poeta nio é
subordinado as divindades, mas auxiliado JUNQUEIRA, 2018, p. 185).

Citamos também uma passagem do autor que expressa bem o que um verdadeiro vate deixa como
legado, o seu afeto pela arte: “A amizade pelas Musas nas odes horacianas é, em suma, o amor pelo fazer
literario e por tudo o que o envolve” (JUNQUEIRA, 2018, p. 190). Horacio mostra entusiasmo por sua
missao e orgulho por sua obra (CONTE, 2011, p. 266-267).

Se as observagoes acima nos conduzem a uma espécie de arrebatamento (e encantamento),
devemos lembrar de imediato o quanto Horacio esta inserido na Roma do periodo enfocado: “Uma das
marcas da poesia augustana ¢ a reivindicagao, independente do género, de uma aura sagrada, que pode
ser evidenciada pelo uso do vocabulo vates” (SILVA, 2018, p.171). Nao ha uma s6 face que se nos
apresenta na leitura dos Epodos, das Sdtiras, das Odes, das Epistolas. O mestre das Odes foi também mestre
nas Satiras. B possivel rir, é possivel conhecer técnicas de composicio literaria — Horacio reflete sobre a
ars literaria. Em suma, se se coloca como “sacerdote das musas”, assume outros papeis em seu tempo:
“Ha um entrecruzamento sofisticadamente criado por Horacio entre o vate, o politico e o sacerdote, que

serve para justificar e ampliar a sua imagem” (SILVA, 2018, p. 193).
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Selecionamos passagens de trés odes que expressariam o talento do vate e o entendimento de que
a poesia é perene. Surge o vate, por exemplo, na ode 11.20, nos versos 2 e 3, biformis nates “vate de dois
rostos” — face do poeta e face do cisne. A metamorfose do poeta (album mutor in alitems, “me transtformo
em uma branca ave”, v. 10) o levara aos céus e espalhara a poesia por territorios distantes. A poesia é
imortal.
Em uma invocagao a Apolo, o vate, consagrado ao deus da poesia, na ode 1.31 (Quid dedicatum poscit
Apollinem/ wnates?, “Que pede o vate a Apolo consagrado?”, versos 1-2) nada mais pede a nio ser uma
vida simples (versos 17-20):

Latoe, dones, at, precor, integra
cum mente, nec turpem senectam
degere nec cithara carentem.

A passagem que podemos traduzir da seguinte forma “O filho de Latona, eu suplico que concedas
a mim, forte, gozar dos bens adquiridos, e, com mente si, viver uma velhice nem torpe nem carente da
citara”. Um vate, sua inspiracao e as condi¢des ideais para a poesia inspirada.

E na ode II1.30, entretanto, que a missao do vate refulge e fascina o leitor, embora o poeta nio
utilize a palavra vates. A ideia de que a poesia ¢ uma construcao indestrutivel (Exegi monumentum aere
perennins, “Acabel um monumento mais duradouro que o bronze”, verso 1), leva-nos a refletir sobre o
poder do canto do poeta (carmen) — nio se trata do poder expresso, por exemplo, nas passagens de Virgilio
que citamos anteriormente (afugentar feras, trazer de volta o homem amado etc.), mas de eternizar
palavras, atitudes, ideias, enfim, um modus vivendi em sociedade. A ideia de sobrevivéncia do poeta — de
seu canto, parece-nos — (Non ommnis moriar multague pars mei/  uitabit Libitinam, ‘Nao morterei de todo e
grande parte de mim escapara de Libitina''”, versos 6-7) associa-se, a0 final do poema, 4 coroacio mixima
que pode ser almejada por um vate (além da imortalidade de sua obra): ao invocar a musa Melpoémene,
suplica que lhe seja dada a coroa de louros (wibi Delphica [ lauro cinge nolens, Melpomene, comanm, ‘cinge meus
cabelos, Melpémene, com uma coroa de louro de Delfos”, versos 15 e 16, final do poema). Loureiro,
arvore de Apolo, protetor dos poetas. Inspiracio para o vate. Poder do canto. Poesia eternizada.

No inicio de nossas considerag¢oes tratamos, de forma breve, da metodologia empregada e do fio
condutor de nossas observagoes, a for¢a das palavras. Acreditamos que essas ideias iniciais podem ser
retomadas agora sob uma outra perspectiva. Ao nos dedicarmos a leitura dos apontamentos de Niall
Rudd, quando o autor cita a_Arte poética de Horacio e comenta o ciclo vital das palavras (RUDD, 1989, p.
439), consideramos pertinente transcrever trechos do texto horaciano citado pelo estudioso, na tradugao
de RM. Rosado Fernandes'. Acreditamos que novas reflexdes podem ser provocadas.

Assim como as florestas mudam de folhas no declinar dos anos, e s6 as folhas velhas
caem, assim também cai em desuso a velha geracdo de palavras e, a maneira dos jovens,
as que ha pouco nasceram em breve florescem e ganham pleno vigor. N6s e as nossas
obras estamos fadados para a morte! [...] o valor e a graga das palavras nem sempre serdo
vivazes. Muitos vocabulos, ja desaparecidos, voltardo a vida, e muitos outros, agora em
moda, desaparecerdo, se 0 uso assim quiset, pois s6 a ele pertencem a soberania e o
direito e a legislacao da lingua (vv. 60-72).

Aproximando-nos de nossas consideragdes finais, acrescentamos as nossas anotagdes a
necessidade de retomar um assunto que tangenciamos ao longo do trabalho, nosso posicionamento como
leitores de alguma forma encantados pelo texto literario. Posicionamo-nos como leitores que nos
deixamos envolver por uma espécie de “atmosfera magica” criada pelos poetas selecionados por meio do
uso dos vocabulos carmmen e vates — o poder da poesia e o poeta inspirado."”

11 Deusa da morte. Poeticamente: a propria morte.
12 Em sua tradugao da obra publicada em 1984.
13 Temos consciéncia de que um estudo sobre a recep¢ao (ZILBERMAN, 2001) das obras dos poetas latinos
escolhidos, quanto ao efeito encantatério produzido no ato da leitura, seria igualmente pertinente, mas, tendo em
vista nosso objetivo neste trabalho e o espaco de que dispomos, optamos por nio o fazer.
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A guisa de conclusio, poderfamos comentar que Virgilio narra o poder do canto e encanta,
Horacio deixa entrever em seus carmina o poder do canto e do vate. Destaca-se, na biografia dos poetas,
uma profunda amizade que os uniu. A poesia, entretanto, cria elos mais fortes. Se Virgilio legou-nos um
heréi valoroso na Eneida, marcado pela pietas, também nos transportou para o campo, espaco do mito,
do rito, da magia. Se Horacio leva-nos por vezes ao riso (mesmo que comedido), também nos conduz a
reflexGes sobre a vida e a arte, sua arte, principalmente. O que possibilita tantas interpretacdes e caminhos
de leitura é a forma como uniram talento poético (como vates), entendimento do poder da palavra e do
canto (carmen) e profundo conhecimento do tempo em que viveram.
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REPRESSAO A MAGIA EM ROMA:
RELATOS DE JULGAMENTOS E VIOLENCIA RELACIONADOS AO VENEFICIUM NA
LITERATURA LATINA
Gabriel Paredes Teixeira

Introdugiao

O aumento no interesse e, consequentemente, no volume das produgoes relacionadas a tematica
da magia na Antiguidade durante as ultimas décadas vem suscitando um amplo debate acerca das
terminologias ideais para se referir as ideias e rituais praticados no periodo. Essa discussao é de grande
importancia, pois, embora possuissem em seu vocabulario o termo “magia” (wagia, no latim, e mageia, em
grego), os antigos nao o utilizavam com os mesmos sentidos que nds aplicamos a tal palavra (GRAF,
1999, p. 26). Além disso, havia uma grande variedade terminologica, utilizada para indicar atividades
particulares dentro do amplo conjunto daquilo que definimos, contemporaneamente, como “praticas
magicas”. Dentro deste inventario terminolégico, cada palavra podia possuir uma série de nuances e usos
especificos, nao sendo, muitas vezes, intercambiaveis entre si (FRANKFURTER, 2019, p. 6). Estudiosos
formularam diferentes propostas para lidar com tais problemas.

De um lado, temos autores como Jan Bremmer, que criticaram a adog¢ao sem muitos critérios de
termos como “religiao” e “magia” para definir os contextos rituais antigos. Conforme observou Bremmer
(1999, p. 10-13), a utiliza¢ao dessa terminologia muitas vezes esta atrelada a ideologias muito posteriores.
Nesses casos, temos construtos proprios aos periodos pos-Reforma (no caso de “religidao”), pos-
Revolugao Industrial (no caso de “magia”) ou da Era Vitoriana (no caso da oposicio clara entre as duas
categorias). Por outro lado, porém, existem aqueles que defendem o uso de categorias generalizantes,
como € o caso de Daniel Ogden. Para Ogden (2008, p. 4-5), embora a Antiguidade possua uma variedade
de termos distintos, existiria uma “coeréncia tematica” entre eles, que os inseriria no interior de uma
tradi¢ao andloga aquilo que definimos a partir da palavra “magia”. Além disso, o autor acredita que se
livrar da categoria “magia” acaba limitando os estudos a analises extremamente especificas, sendo util
apenas para questionar utilizacdes de expressoes particulares e em determinados contextos textuais — o
que acabaria inviabilizando as analises das praticas magicas em contextos performaticos ou mesmo em
obras literarias distintas daquelas nas quais um determinado conceito fora depreendido.

Ciente dessa discussao e buscando uma resolugao pratica, David Frankfurter (2019, p. 10-13)
propos que “magia” seja utilizada como “uma categoria flexivel e heuristica”. Embora ciente das
impossibilidades de utilizar o termo para a traducio de wageia/ magia, Frankfurter acredita que tal categoria
possa ser utilizada para qualificar uma série de praticas rituais retiradas de seus contextos originais, cuja
validagao tenha sido comprometida ou que foram descritas a partir de Oticas culturais alheias a si, por
exemplo. Dessa maneira, o conceito “magia” pode ser considerado como uma ferramenta heuristica para
a investigacdo de aspectos materiais, performaticos ou de mudangas de validagao das praticas ou figuras
religiosas — fornecendo acesso a objetos que, de outras maneiras, nao seriam acessados aos estudos da
religido.

Este trabalho tem como objetivo investigar as utilizagdes do termo weneficiun' na documentagio
para, em seguida, buscar interpretar mecanismos de repressao a magia em Roma descritos em algumas
fontes literarias — e que muitas vezes nao sao perceptiveis aos leitores. Presente em textos juridicos e
utilizado, sobretudo, em contextos magicos e de acusagao, o #eneficium e seu estudo podem oferecer o
tipo de ferramenta heuristica proposta por Frankfurter, permitindo a compreensio de aspectos e
realidades até entdo pouco evidentes.

Veneficium: etimologia e polissemia

2

1 Neste trabalho foi utilizado o padrio de grafia proposto por obras como o Oxford Latin Dictionary. Letras “#” com
valores semivocalicos sdo grafadas desta maneira quando mindsculas e “I””” quando maiusculas. Ja no caso da
semivogal “7’, sera utilizada a vogal nas duas formas (em detrimento do “/”, adotado em algumas propostas de
grafia).
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Uma consulta aos dicionarios de lingua latina indica que o termo #eneficinm pode ser traduzido de
diferentes maneiras: “feiticaria”, “envenenamento”, “filtro amoroso” ou “‘substancia potente” siao
algumas delas (GLARE, 2012, p. 2234; SANTOS SARAIVA, 2019, p. 1260; LEWIS & SHORT, 1958,
p.- 1967). A pluralidade de sentidos do termo — ou seja, sua polissemia — insere o primeiro desafio para
sua analise nas fontes literarias. Ao nos depararmos com ele em um documento, é necessario tentar definir
qual (ou quais) destes sentidos pode ter sido empregado pelo autor do texto. O exame da etimologia da
palavra e seu desenvolvimento na lingua pode ser o primeiro passo para superar essa dificuldade inicial.
Isso porque a aparente divergéncia dos sentidos atribuidos ao termo nao era tao agravada na mentalidade
romana quanto a breve consulta aos dicionarios pode sugerir.

O termo weneficinm tem sua origem associada a palavra #enenum, mais antiga. Embora tenha gerado
o termo “veneno”, na lingua portuguesa, tratava-se, ela também, de uma palavra polissémica — cuja
multiplicidade de sentidos ela transportou para seus derivados na lingua latina. Além do sentido esperado
e encontrado em dicionarios da lingua portuguesa, de “substancia que altera ou destroi as fungdes vitais;
peconha; toxico” (FERREIRA, 1986, p. 1762), o #enenum latino possui alguns sentidos mais antigos, que
o associam a usos distintos. David Kaufman (1932, p. 156) propds que a origem da palavra estivesse
atrelada a deusa Vénus (I7enus), relacionada pelos latinos a paixdo e ao desejo sexual. Conforme a
proposta, o #enenum seria, originalmente, uma pog¢ao do amor: um preparo com o intuito especifico de
despertar a paixdo. Apenas posteriormente o termo teria passado a designar quaisquer substancias capazes
de alterar o estado fisico ou mental de alguém — e nao apenas aquelas capazes de despertar a paixao.
Ernout e Meillet (1939, p. 1082) corroboram, em parte, a proposta de Kaufman. Embora nio se
comprometam com a hipétese de derivagao a partir do nome da deusa, a0 menos confirmam o sentido
original de “infusao de plantas magicas, encantamento ou filtro” e afirmam que, assim como o termo
grego phdrmakon, teria adquirido o significado pejorativo de “veneno”, como algo necessariamente
danoso, apenas posteriormente. Essa origem etimoldgica e a evolugao nos sentidos da palavra ajudam a
esclarecer a suposta polissemia do #enenum e de seus derivados.

A partir de uenenum, gerou-se a forma adjetiva weneficus. Essa palavra — composta a partir da uniao
do radical de #enenum com o sufixo —fuus, derivado do verbo facere (fazer) e adicionado a substantivos para
dar ideia de agente ou de causa (GLARE, 2012, p. 764) —, era utilizada para designar aquele que
administrasse ou produzisse o uenenum: o envenenadotr”. O termo ueneficium finalmente surge como uma
segunda derivacao desta nova forma, e ¢ utilizado para definir a atividade caracteristica do envenenador
(o ueneficus).

Este percurso dos termos relacionados ao ueneficium, que envolve derivagoes, aquisigdes e
mudangas de sentidos, evidencia que a compreensao dos usos desta palavra nas fontes antigas exige certo
nivel de interpretacio. E o exemplo de suas ocorréncias na Lex Cornelia de Sicariis et Veneficis, texto juridico
do século I a.E.C., que tem como um de seus temas principais as puni¢oes aos usuarios de weneficinm (0s
nenefici’).

O ueneficium na Lex Cornelia de Sicariis et Veneficis

Por ser a lei mais antiga a condenar o crime de #eneficium, a Lex Cornelia de Sicariis et 1V eneficis ¢ um
documento de grande importancia para os estudos das legislagbes romanas acerca da magia. Embora
tenha sido promulgada no ano 81 a.E.C., durante a reforma juridica do ditador Lucio Cornélio Sula, a
Lex Cornelia seria compilada no documento conhecido como o Digesto de [ustiniano, cerca de seis séculos
ap6s ter passado a vigorar. E gracas ao Digesto que hoje temos acesso ao texto da lei. Uma tradugio
possivel de seu titulo seria Le; Cornélia acerca dos Apunhaladores e Envenenadores, e tinha como objetivo
estipular puni¢oes a quem atentasse contra a vida de outros cidadaos, fosse por meios fisicos ou ndo. A
lei inicia justamente prevendo a puni¢ao daqueles que utilizam armas (os sicarzi) ou venenos (0s uenefici).
Entre os envenenadores, o texto propoe o exilio aqueles que utilizassem “veneno para matat” (wenenum
necandi), “‘venenos ruins” (mala uenena) ou que comercializassem “medicamentos ruins” (mala medicamenta)

(DIGESTO, 48, 8, 1-3).

2 Ernout e Meillet (1939, p. 1083) observam que, embora #enenum tenha adquirido tardiamente seu significado de
“substancia danosa”, todos os seus derivados diretos (ueneficus, nenerarius, uenerare etc.) ja carregam esse sentido
pejorativo.
3 Forma plural do termo #eneficus.
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Do ponto de vista contemporaneo, o texto da lei ndo parece conter, necessariamente, referéncias
a praticas magicas ou sobrenaturais. Caso considerassemos que o wenenum do qual ela faz alusio devesse
ser equivalente ao nosso termo “veneno”, e niao “feitico”, nao haveria grande dificuldade em
compreendé-la. Contudo, sio os comentarios e anotagoes elaborados pelos juristas responsaveis pela
compilagao do Digesto que abrem espago para interpretagoes distintas — e também o que faz com que esse
documento seja considerado tio relevante para os estudos acerca da magia nos cédigos juridicos
romanos. Segundo tais comentarios, era necessario especificar que a lei condenava os “venenos ruins”
(mala nenena), pois também existiriam os “venenos bons” — utilizados “para curar” (ad sanandum) e “veneno
de amor” (uenenum amatorinn) DIGESTO, 48, 8, 1-3). De acordo com os comentaristas, a lei nao puniria
nenhum desses “bons venenos”. B essa possibilidade, de um “bom veneno”, que permite compreender
que o wenenum combatido pela Lex Cornelia nao seria, necessariamente, equivalente ao termo “veneno”
(substancia toxica). Para Fritz Graf (1999, p. 27), a dicotomia existente no texto seria unicamente entre
os assassinatos cometidos através da violéncia fisica (factum) e aqueles que utilizassem métodos invisiveis
(dolus). Dentro desta segunda categoria estariam o envenenamento e a feiticaria, sem nenhuma distingao.

A partit do texto compilado da lei e dos comentarios encontrados no Digesto, é possivel
depreender que:

1) ao menos no petiodo de elaboracio da Lex Comelia, ndo haveria distingGes juridicas entre o dano
causado a partir da utilizacdo de substancias toxicas ou de rituais de feiticaria — ambos recaindo na
categoria do dolus,

2) embora a evolucio de wenenum/ ueneficium tenha feito prevalecer os sentidos pejorativos aos termos
relacionados, ainda no periodo de compilagdo do Digesto (séc. VI E.C.) os juristas estavam cientes da
possibilidade do uso dessas palavras conforme seu sentido mais antigo, o que fica evidente, sobretudo,
a partir do emprego da expressao “veneno de amor” (wenenum amatorinm).

Embora esclarecedor, o texto da Lex Comnelia nao da conta dos inimeros contextos nos quais o
termo weneficinm poderia ser aplicado. Por isso, é necessario contrasta-lo com algumas de suas varias
manifestagoes na literatura latina, a fim de melhor compreender seus diversos sentidos, as circunstancias
e nuances de sua utilizacao.

O ueneficium em obras literarias latinas

Algumas das utilizagdes mais antigas do termo weneficinm atestadas na literatura latina se encontram
nas comédias de Plauto, pecas teatrais compostas entre o final do século III a.E.C. e o inicio do século
IT a.E.C. Em Abnfitrido, a personagem homonima, ao tomar conhecimento de que o deus Jupiter assumira
sua forma e habitava seu palicio, o acusa de ser weneficus Thessalins (um “envenenador da Tessalia™), sem
saber tratar-se da divindade. Segundo a personagem, esse weneficus (ou seja, usuario de wueneficium)
“perversamente perturbara a mente” de sua familia (PLAUTO, Awnfitrido, 1043-1044). A associacio entre
ueneficinm e loucura ou confusio mental se estenderia até o final do periodo republicano e prosseguiria na
documentagido imperial. Cicero (Brutus, 207) relata o caso do orador Curio, que colocou a culpa de sua
incapacidade de declamar um discurso no esquecimento gerado pelos supostos weneficia’ utilizados por
seus adversarios politicos. Horacio, que representa as velhas weneficae (sendo uenefica a forma feminina de
ueneficus) em diferentes poemas, as define como mulheres capazes de retorcer as mentes humanas através
de encantamentos (carmind) ¢ de uenena (HORACIO, Satiras, 1, 8, 19-20). Encantamentos ¢ #enena foram
os mesmos termos utilizados por Tacito (Anais, 4, 22) para descrever os meios pelos quais Numantina
fora acusada de causar a loucura em seu ex-marido (o pretor Plaucio Silvano).

E do século I E.C. o texto que mais nos traz informagoes sobre o weneficinm. Em sua extensa obra
enciclopédica, conhecida como Histiria Natural, Plinio, o Antigo, dedica diversas passagens a descri¢ao
do weneficinm e as formas de evita-lo. Considerando-se apenas o livro 28 da obra — dedicado pelo autor as
descri¢des de remédios e de seus usos — encontra-se uma série de informagoes preciosas sobre o assunto.

4 A Tessalia, regidao do norte da Grécia, era famosa na antiguidade pela feiticaria. Em sua obra de ficcdo em prosa,
Apuleio afirma que a regido era conhecida como o bergo das artes magicas e dos encantamentos (APULEIO. O
Asno de Ouro. 2.1). Ja Plinio, o Velho, escreve em sua enciclopédia Histdria Natural, que, a partir da Pérsia, as artes
miégicas teriam sido levadas a Tessalia, possivelmente por Orfeu (PLINIO. Histdria Natural. 30. 6-7).
> Plural latino de weneficium.
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Segundo Plinio (Historia Natural, 28, 59), era considerado ueneficium cruzar os dedos ou as pernas na
presenca de pacientes a quem medicamentos estivessem sendo administrados ou de mulheres durante o
trabalho de parto. Neste segundo caso, a pratica dificultaria o nascimento da crianga. Em outros
momentos, o autor recomenda o uso de urina (Hzstdria Natural, 28, 65) e de vinho com incenso (Histdria
Natural, 28, 104) para sua prevencao, e, segundo ele, seria uma pratica comum em Roma colocar focinhos
de lobo nas entradas das casas como amuletos para afastar weneficia (Historia Natural, 28, 157). De acordo
com Plinio, em terras distantes viveriam individuos de natureza monstruosa, que possuiam o “olhar
venenoso” (ueneficus aspectus) (Histdria Natural, 28, 30). Por fim, o autor também descreve uma espécie de
“comércio magico” de prote¢ao, no qual os magos (Magi) atuariam vendendo seus servicos de combate
e prevengao ao ueneficinm (Historia Natural, 28, 47).

As recorrentes descricdes e conselhos apresentados por Plinio sugerem que essas praticas podiam
suscitar grandes preocupagdes entre os romanos — até mesmo entre aqueles que pertenciam as elites
sociais e intelectuais da época. A recorréncia e seriedade com que Plinio trata o assunto sao ainda mais
notdrias, se considerarmos que o autor, em diversos momentos da obra, se mostra completamente cético
em relagao ao que define como “artes magicas” (artes magicae) e jamais perde a chance de descreditar a
magia. Segundo Plinio, a maior prova de tratar-se de um conhecimento vai e falso residiria no fato de que
até mesmo o imperador Nero teria sido incapaz de domina-lo, embora tenha empregado todos os
recursos possiveis para tal empreitada (Histdria Natural, 30, 15-17). Na realidade, Plinio chega a distinguir
“artes magicas” e “artes #enefica¢” de acordo com a eficacia de cada uma: Proinde ita persuasum sit, intestabilens,
inritam, inanem esse, habentem tamen quasdam ueritatis umbras, sed in his ueneficas artes pollere, non magicas, ““Assim
entdo, fiquemos convencidos de que <a magia> ¢é execravel, ineficaz e vazia. E, ainda que possua
quaisquer sombras de verdade, seu poder advém das artes ueneficae, ndo das <artes> magicas” (PLINTO,
Historia Natural, 30, 18).

No pensamento de Plinio, portanto, ha uma separacio bem definida entre as artes ueneficae e as
artes magicae: a primeira sendo eficiente (o que é evidenciado pela quantidade de mengoes ao weneficinm em
seus escritos) e a segunda completamente ineficaz. F interessante observar que tal divisio ndo é comum
a todos os autores e periodos da Histéria romana. Apuleio de Madaura, em seu discurso conhecido como
Apologia, proterido diante de um tribunal no século II E.C. e no qual se defende das acusagdes de “crimes
magicos” (magica maleficia), rebate denincias de haver utilizado o ueneficium para despertar a paixao de sua
falecida esposa Pudentilla em quatro momentos distintos (APULEIO, Apologia, 84, 3; 91, 4; 102, 1; 102,
3). Neste caso, nao ha duvidas que exista correlacao entre o uso do termo e seus sentidos mais antigos,
como o “wuenenum amatoriun’”’ citado pelos comentaristas do Digesto ou de pocao do amor, conforme as
propostas etimologicas modernas. Contudo, mesmo utilizando o sentido teoricamente menos pejorativo,
fica claro o contexto acusatorio no qual o weneficium é mobilizado no interior da obra. Outro relato de
julgamento magico, dessa vez envolvendo diretamente a acusagdo de weneficium contra um liberto, ¢é
apresentado justamente por Plinio, o Antigo, na Histgria Natural. A narrativa deste caso sera abordada na
proxima se¢ao do texto.

Por ora, é possivel concluir que o #eneficium foi apresentado na literatura latina quase sempre como
uma pratica prejudicial e danosa, sendo, na maioria das vezes, um sindénimo para agressoes nao fisicas
(sejam elas rituais ou nao, como é o caso do weneficus aspectus — o “olhar venenoso” ou “mau olhado”). Os
sintomas gerados pelo #eneficium descritos pelos diversos autores (esquecimento, confusio etc.), aliados a
sua associacio diteta aos encantamentos (carmina/cantus), fizeram com que ele assumisse um valor
especifico de agressao magica no imaginario romano. A identificacao de um zeneficus ou uma wuenefica,
contudo, parece ter seguido alguns padroes sociais recorrentes. A partir de agora, serdo analisados os
alvos das acusa¢oes de weneficium na literatura, com o intuito de inferir quais membros da sociedade latina
estariam mais suscetiveis a esse tipo de denuncia.

Os suspeitos: o direcionamento das acusagdes de ueneficium contra agentes sociais especificos

Além de Apuleio, encontramos na obra de Plinio o caso de outro sujeito que teve de comparecer
ao tribunal para provar sua inocéncia com relag¢do a acusagao de ueneficiunr: Fario Crésimo, um liberto
acusado de haver roubado as colheitas de seus vizinhos por meio de tal expediente. No entanto, ao
contrario do julgamento de Apuleio, no caso de Furio o weneficium constituia o cerne da acusagio,
conforme a narrativa de Plinio:
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Negueo mibi temperare quominus unum exemplum antiquitatis adferam ex quo intellegi possit apud
populum etiam de culturis agendi morem fuisse, qualiterque defend: soliti sint illi niri. C. Furins
Chresimus e servitute liberatus, cum in parno admodum agello largiores multo fructus perciperet quanm
ex amplissimis uicinitas, in inuidia erat magna, cen fruges alienas perliceret neneficiis. guamobrem ab
Spurio Albino curuli aedile die dicta metuens damnationem, cum in sulfraginm tribus oporteret ire,
instrumentum rusticum omnie in forum attnlit et adduxit familiam suam nalidam atque, ut ait Piso,
bene curatam ac westitam, ferramenta egregie facta, graues ligones, uomeres ponderosos, bones saturos.
postea dixit: ' Veneficia mea, Quirites, haec sunt, nec possum nobis ostendere aut in forum addncere
lncubrationes meas nigiliasque et sudores.” omninm sententiis absolutus itague est (PLINIO, Histdria
Natural, 18, 8).

Nio posso evitar citar um exemplo de tempos antigos, a partir do qual se constata que
havia o costume de levar ao jiri até mesmo questoes de cultivo, assim como se percebe
as formas como aqueles homens costumavam se defender. C. Furio Créssimo, um
liberto, obtinha, em uma pequena propriedade, lucros consideravelmente maiores do
que seus vizinhos em propriedades muito maiores. Por isso, havia grande inveja — como
se ele atrafsse as plantacoes alheias por meio de #eneficium. Por essa razio, temendo uma
condenacdo quando foi necessario ir ao tribunal da tribo, no dia determinado por
Espurio Albino, edil superiot, ele levou ao férum todos os instrumentos do campo e
conduziu sua vigorosa familia, bem cuidada e bem vestida, de acordo com Pisdo, e,
ainda, ferramentas de excelente fabricacdo, enxadas pesadas, arados imponentes e bois
gordos. Entdo ele disse: “Estes sdo meus #eneficia, cidadaos! Mas nio posso trazer ao
férum ou mostrar a vocés os meus trabalhos noturnos, as minhas vigflias ou o meu
suor”. E assim foi absolvido pelos votos de todos (PLiNIO, Histdria Natural, 18, 8).

O episodio é encontrado em um dos livros dedicados as questes do plantio na obra de Plinio, e
¢ utilizado para exemplificar os conflitos no campo e as maneiras como eles eram resolvidos. B
importante observar que Plinio se refere a Pisao’, como sua fonte para esta narrativa — o que a posiciona,
pelo menos, dois séculos antes do autor e a0 menos quatro décadas antes da promulgacao da Lex Cornelia.
Por nio termos acesso a obra historiografica de Pisao, nao sabemos se o termo wueneficium ¢é de
responsabilidade do autor ou se foi acrescentado por Plinio, em detrimento de outros termos. Nao seria
algo completamente estranho, ja que nao sio conhecidas passagens que mencionem o #eneficinm NOS
primeiros codigos juridicos romanos — embora o termo ja fosse atestado em fontes literarias anteriores.
Além disso, a Lei das XII Tabuas previa puni¢oes a sujeitos que roubassem as colheitas por meio de
encantamento (carmen/ cantus), crime muito semelhante aquele do qual Furio fora acusado (BAILLIOT,
2019, p. 176-179).

Mesmo que Furio tenha sido julgado, em seu tempo, conforme os termos da Lei das XII Tabuas
(e nao da Lex Comelia), para Plinio, no século II E.C., o caso era suficientemente semelhante a um
julgamento de ueneficium, a ponto de ser este o termo empregado em sua versio da narrativa. O uso do
episédio por Plinio tem um carater moralizante, mas nao deixa de ser revelador de um possivel
mecanismo recorrente, o que fica evidente nas palavras de apresenta¢ao que o autor faz antes de narrar
o caso — segundo as quais o episodio seria significativo das formas como as acusagoes eram levadas aos
tribunais e as defesas elaboradas. Embora a classe social de Fario — um liberto, ou seja, socialmente
inferior aos cidadaos livres — fosse muito distinta da condi¢do de Apuleio, é possivel tracar algumas
equivaléncias entre ambos.

No texto da Apologia, Apuleio revela a identidade de seus acusadores — ao contrario da narrativa
sobre o caso de Furio, na qual ¢ mencionada apenas “a vizinhanc¢a”. Jones (2017, p. 5) supoe ser provavel
que Apuleio tenha sido julgado de acordo com a Lex Cornelia, ja que ela era bem conhecida no periodo e
sua presenga e extensiao no Digesto de [ustiano, séculos mais tarde, atestariam sua importancia duradoura.
O processo contra o filésofo fora movido por Pudente, filho da rica vitva Pudentila, a quem o réu fora
acusado de seduzir por meio de weneficium. Contudo, é contra Sicinio Emiliano, irmao do ex-marido de
Pudentila, Sicinio Amico, e assessor de Pudente no processo, que Apuleio se dirige na maior parte de sua

¢ Lucio Calpirnio Pisdo foi consul no ano 133 a.E.C. e censor em 120 a.E.C. Além disso, foi o autor da obra
histoérica Annales, dividida em sete volumes integralmente perdidos e que cobriam eventos desde a origem de Roma
até o ano 158 a.E.C. (HAMMOND; SCULLARD, 1970, p. 830).
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defesa. Pelo que ¢ possivel depreender do discurso, embora atuasse como o assessor do sobrinho — uma
vez que ele ndo possufa a maioridade juridica —, Emiliano seria o verdadeiro interessado no processo.
Fritz Graf (1999, p. 65-68) observa que, na condi¢ao de preceptor de seu afilhado Pudente, Apuleio
ficaria responsavel por administrar os recursos herdados por ele — parte dos quais advinha de seu pai e
ex-marido de Pudentila, o irmido de Emiliano. Sendo assim, Apuleio era um forasteiro que,
repentinamente, fora alcado a posi¢ao de responsavel pela manutengao das riquezas que pertenciam a
uma gens local — a gens Sicinia.

Em ambos os casos — de Furio Créssimo e Apuleio de Madaura — as vitimas das acusagoes sao
sujeitos alienigenas, cuja inser¢ao em um grupo social do qual nao faziam parte anteriormente causa um
desequilibrio nas for¢as locais — sobretudo no campo econémico. No caso de Furio, a prosperidade de
sua propriedade o torna uma ameaga econdmica aos vizinhos produtores. Ja Apuleio, se converte em
uma ameaga a conservacao dos bens de uma familia da elite local. Semiramis Silva (2012, p. 149-152)
constata que as difamag¢oes contra Apuleio constituem uma das principais estratégias de seus acusadores,
a qual o filésofo tem que responder em diferentes momentos. Podemos considerar tal artificio como
uma tentativa de atrelar a ele a imagem de um “inimigo comum” da comunidade. No caso de Furio, sua
estratégia de defesa também inclui desprender-se da imagem de um elemento ameagador a ordem. Ao
colocar-se como alguém que segue a risca seus compromissos e poe em pratica aquilo que se espera de
um bom produtor, Fario acaba tendo sua posi¢ao reconhecida e é absolvido pelos cidadaos.

Esses dois casos parecem ilustrar muito bem a proposta elaborada pela antropéloga Mary
Douglas, que observou mecanismos recorrentes ao estudar acusagcdes de bruxaria em diferentes
sociedades. Entre eles, a tendéncia das acusacées serem empregadas na presenga de relagdes sociais
ambiguas, a partir das quais conflitos sociais ou pessoais podiam transcorrer sem a presenca de
mecanismos previstos para sua media¢ao. Nesse caso, as acusagoes permitiriam que as tensoes fossem
trazidas a tona e julgadas de acordo com as normas sociais vigentes. Douglas (1970, p. xviii-xxv) observou
que tais situagdes sdo verificadas com maior frequéncia quando um individuo passa a ocupar uma
“posi¢ao anomala” de vantagem ou desvantagem social. Um liberto que conquista prestigio econémico
em uma comunidade de produtores tradicionais ou um estrangeiro que assume o papel de administrador
de uma fortuna local certamente atende aquilo que a autora define como uma “posi¢ao anémala” de
vantagem social — algo que era percebido pelo grupo como uma ameaca a ordem estabelecida. Mesmo
assim, Furio nao poderia ser acusado e julgado simplesmente pelo “crime” de ser um agricultor mais
bem-sucedido que seus vizinhos. Apuleio também tinha a seu lado todas as prerrogativas legais para
administrar a fortuna herdada por Pudente, a0 menos até que ele atingisse a maioridade, uma vez que era
o ex-marido de sua falecida mae e preceptor do rapaz. Mesmo assim, ambas as situagoes — embora dentro
da lei — geraram a indignac¢ao dos grupos dominantes locais, que se sentiam ameagados pelas conquistas
desses “forasteiros” e o desequilibrio da ordem vigente nelas simbolizado, a ponto de acusarem-nos da
pratica de ueneficinm.

De acordo com as fontes literarias, além dos estrangeiros e libertos, outro perfil parece ter sido
bastante propicio para atraciao de acusagoes de weneficinunz: o das mulheres (independente de suas classes
sociais). Elizabeth Pollard utilizou o modelo proposto por Mary Douglas para analisar as acusagoes e
julgamentos de crimes magicos contra mulheres descritos nos Anais, de Tacito. Segundo a autora, dos 39
julgamentos de mulheres apresentados na obra, a0 menos nove inclufam alguma forma de crime magico,
o que coloca essa modalidade atras apenas dos crimes de traicao (waiestas) e a frente, até mesmo, dos
julgamentos de adultério (POLLARD, 2014, p. 183). Um dos exemplos analisados por Pollard é o caso
de ueneficium mais exaustivamente apresentado por Tacito: o suposto assassinato de Germanico por parte
de Pisdo’ e sua esposa Munatia Plancina (TACITO, Apnais, 2, 69-83).

Embora a desavenca politica que tenha levado as suspeitas do uso de ueneficium para atingir
Germanico fosse entre ele e Pisao, Plancina tornou-se suspeita de ser cimplice do marido no crime (que
supostamente envolveu o uso de restos humanos, cinzas, encantamentos e tabuas de imprecagio). De
acordo com Ti4cito, havia a suspeita de que o conhecimento do weneficinum por Pisao sé fora possivel gragas

7 Cneu Calpurnio Pisdo foi nomeado governador da Siria no ano 17 E.C. com o objetivo de ser conselheiro e
assistente de Germanico. Contudo, apds desavencas mutuas, Germanico revogou sua amicitia a Pisio. Foi julgado
pelo suposto assassinato de Germanico por weneficium ap6s tal episédio, mas suicidou-se antes do fim do processo
(HAMMOND; SCULLARD, 1970, p. 837).
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a amizade de sua esposa com Martina, uma mulher famosa na Siria por seus weneficia (infamis neneficiis)
(TACITO, Anais, 2, 74). Martina teria sido, inclusive, convocada 2 Roma para depor no julgamento de
Pisao, o que s6 nao ocorreu devido a sua morte (ou suicidio) no caminho. A associagao entre as mulheres
e o ueneficinm — sugerida pela necessidade de inclusao de Plancina e Martina no crime que, a principio,
envolvia apenas Pisio — é manifestada abertamente nas supostas palavras finais de Germanico, que teria
lamentado sua morte por meio de um “artificio de mulher” (fraus muliebris) depois de ter sobrevivido as
guerras (TACITO, Anais, 2, 71). Apés o suicidio de Pisdo, dois dias de julgamento teriam sido necessarios
para avaliar a participa¢do de Plancina no crime. Tacito (Anazs, 3, 17) cita rumores que corriam na época
e que atribufam o perdiao de Plancina a intervencao de Tibério, gragas ao pedido de sua mae Livia, de
quem a mulher acusada havia se tornado proxima. Pollard (2014, p. 190-191) ressalta que, em outros
livros da obra, Tacito apresenta a rivalidade entre Plancina e Agripina (Anazs, 3, 17) e que, apenas quatro
anos apo6s a morte de Livia, a vidva de Pisdo teria sido “condenada por crimes de forma alguma
desconhecidos” (petitaque criminibus hand ignotis) (Anais, 6, 26), provavelmente referindo-se ao ueneficium,
do qual ela ja havia sido acusada anos antes.

Assim como ocorrera com Furio ou Apuleio em seus meios sociais, a acusacao de wueneficium
dirigida a Plancina pode ter sido motivada pelas tensoes e disputas nas quais ela estava envolvida. No
caso de Plancina, sua absolvigao esteve atrelada a protec¢ao de Livia. Uma vez que essa poderosa aliada
se foi, ela ndo foi capaz de livrar-se de novas acusagoes — embora mais de uma década tenha decorrido
entre a morte de Germanico e sua condenac¢ao. Outras mulheres acusadas de weneficinm, segundo Tacito,
sao: Emilia I.épida, acusada pelo assassinato de seu marido Quirinio, governador da Siria (Anais, 3, 22),
Claudia Pulcra, acusada de langar #eneficia contra o Imperador (Anais, 4, 52), Fabia Numantina responsavel
pela suposta loucura de seu ex-marido, Plaucio Silvano (Anazs, 4, 22) e Locusta, empregada por Nero e
Agripina, a Jovem, para o envenenamento de Claudio e ja condenada anteriormente pelo crime de
ueneficium (Anais, 12, 62).

A associagao das mulheres ao uso agressivo do weneficium é recorrente e bastante antiga também
na literatura de ficcdo. Enquanto a presenca do #eneficium em textos juridicos s6 é conhecida a partir do
ano de 81 a.E.C., com a Lex Cornelia, conforme exposto anteriormente, as formas femininas weneficia e
trinenefica (“‘trés vezes uenefica”’) ja estavam presentes nas pegas de Plauto, datadas de cerca de um século
antes de sua promulgacdo. Contudo, esse termo se tornaria recorrente nas obras literarias do fim da
Republica e inicio do Principado. Horacio foi um dos autores que explorou tal associacio de maneira
mais enfatica na tradi¢ao literaria latina. Entre seus poemas, trés tém como tema central os rituais das
ueneficae: a Sdtira 1, 8 e os Epodos 5 e 17. No quinto epodo — poema mais longo do género composto pelo
autor —, ¢ apresentado um ritual de sacrificio de uma crianga conduzido por quatro xeneficae (Canidia,
Sagana, Veia e Folia). Apds implorar as velhas para que o libertassem, o menino sequestrado finalmente
desiste de suas tentativas de dissuasao das velhas e passa a dirigir-lhes pragas e ameagas. De acordo com
suas palavras, a justica divina nao falharia em puni-las pelo crime, uma vez que nem mesmo os “grandes
nenena seriam capazes de tornar legitimo aquilo que ¢ execravel” (HORACIO. Epodos, 5, 87). Além disso,
Canidia afirma ser necessario preparar uma po¢ao mais forte que as habituais, pois seu amante estaria sob
o efeito do encantamento de uma “wenefica mais habilidosa” (uenefica scientior) HORACIO. Epodos, 5, 71-
72). No décimo sétimo epodo, que também tem os crimes de Canidia como seu tema central, o poema
inicia com o eu-lirico suplicando a velha para que ela retirasse os encantamentos que havia lan¢ado contra
si. O poeta ouve entdo da wenefica que a punicao seria inevitavel, uma vez que ele havia exposto seus
segredos, agindo como o “pontifex do ueneficinm do Esquilino”® (HORACIO. Epodos, 17, 58).

Além disso, Canidia afirma que, se ndo o punisse pelas composi¢des que ele havia feito a seu
respeito, de nada teria adiantado ela haver pagado as “velhas pelignas” (anus Paelignae) para que a
ensinassem suas artes (HORACIO. Epodos, 17, 59-61). A afirmacio da personagem sugere que haveria a
crenca na existéncia de grupos de velhas estrangeiras, experientes no uso do #eneficium e capazes de iniciar
outras mulheres nessa técnica. Ao compararmos o poema de Horicio com a narrativa de Tacito acerca
de Munatia Plancina e o weneficinm por ela lancado contra Germanico, observamos algumas
correspondéncias. Tanto Plancina quanto Canidia tiveram de buscar entre mulheres de fora de Roma as

8 Certamente Canidia faz mencao a Satira 1, 8, de Horacio, na qual o poeta ridiculariza os rituais praticados por ela
e Sagana em um cemitério localizado no Esquilino.
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técnicas de agressio mégica que desejavam aprender. No caso de Canidia, as velhas pelignas’. Ja Plancina
teria procurado o auxilio da siria Martina. O estado do poeta, que afirma ser incapaz de descansar, dormir
ou respirar direito gragas a a¢ao da wenefica, parece equivalente aquele de Germanico ap6s ter sido atingido
pelo wueneficium langado por Pisio e Plancina.

Em uma de suas elegias, Ovidio apresenta a situagdo do amante que justifica seu mau desempenho
sexual afirmando ter sido amaldicoado por uma wenefica (OViDIO. Amores, 3, 7, 79-80). O termo ¢
utilizado pelo autor também para caracterizar Medeia (OVIDIO. Herdides, 6, 19) e as palavras de Circe
(OVIDIO. Metamorfoses, 14, 365). Ja no poema épico de Lucano, que trata da guerra civil entre Jalio César
e Pompeu Magno, Sexto Pompeu (filho de Pompeu) procura a #enefica Ericto com a esperanca de alterar
o desfecho do embate em prol de seu pai. A personagem mostra-se incapaz de modificar o destino de
Pompeu, mas invoca um fantasma para que ele vaticine o resultado do conflito (LUCANO. Farsdlia, 0,
413-830).

Tribunais coletivos e violéncia popular relacionados ao ueneficium: evidéncias de repressio a
magia nas fontes literarias?

Com as analises realizadas até aqui, foi possivel estabelecer alguns pontos importantes acerca do
ueneficinm, sua relevancia e possiveis dinamicas sociais que o envolviam. Sio eles:

1) Que o termo weneficinm era utilizado, simultaneamente, para referir-se tanto ao envenenamento por
meio de substancias toxicas quanto as agressoes de natureza sobrenatural;

2)  Que os autores latinos consideravam tal pratica como um assunto sério, a ponto de descreverem os
ueneficia e as melhores maneiras de se defender deles em obras de carater enciclopédico (como fez
Plinio) ou de atribuir a eles papel central em eventos politicos de grande importancia para a Historia
de Roma (conforme feito por T4cito). A relevancia da pratica também ¢é comprovada pela longevidade
da Lex Cornelia de Sicariis et 1V eneficis e a extensao da se¢do a ela dedicada no Digesto de Justiniano, além
dos comentarios dos compiladores sobre as distintas naturezas do #enenum e do ueneficiun;

3) Que as suspeitas relacionadas a esse tipo de crime eram frequentemente atreladas a sujeitos ou grupos
sociais especificos, como os estrangeiros e as mulheres (em especial viuvas e velhas).

Tendo em vista esses pontos, é possivel propor interpretagdes a passagens da literatura pouco
esclarecedoras ou ambiguas em uma primeira analise.

A primeira delas ¢ encontrada no oitavo livro da obra Desde a fundacio da cidade (8, 18), de Tito
Livio. Na passagem em questao, o historiador revela um evento supostamente ocorrido no ano 331 a.E.C.
Naquele periodo, Roma vinha sendo acometida por uma peste que, segundo o autor, ja havia tirado a
vida de diversos cidadaos — inclusive alguns notérios. Uma denuncia fora entdo levada ao Senado por
uma escrava, que atribufa a situagao aos venenos (#enena) preparados por matronas romanas. Apos realizar
a acusagdo, a escrava conduziu as autoridades até um grupo de mulheres que preparavam drogas
(medicamenta) e mantinham outras guardadas. Tendo sido levadas ao férum, as matronas se defenderam
afirmando tratarem-se de drogas salutares (medicamenta salubria). Mas, ao serem obrigadas a ingerir a
substancia, todas pereceram. Convencidas entdo que a peste era espalhada por meio dessas substancias,
as autoridades prosseguiram com as investigacoes, que, segundo Livio, culminou com a condenagio de
mais de 170 mulheres. O autor afirma ter sido esse o primeiro julgamento de weneficinm na Historia romana
(LIVIO. Desde a fundacio da cidade, 8, 18, 11). Além da utilizacdo do termo weneficium para caracterizar o
julgamento por parte de Livio, é importante lembrar que a Lex Comnelia previa punir como uenefici aqueles
que comercializassem os “wala medicamenta” — o que também aproxima o delito narrado ao crime descrito
na lei.

No contexto do episddio apresentado por Tito Livio, talvez pare¢a mais provavel — de um ponto
de vista contemporaneo — tratar-se de um envenenamento, e nao de uma forma de agressao magica ou
nao fisica. O historiador nao deixa claro de que maneira os #enena ou medicamenta estariam sendo utilizados
para espalhar a doenga, mas sabemos que as mulheres apanhadas em flagrante foram obrigadas a bebé-
los, o que nos indica tratar-se de uma substancia liquida. Porém, vale lembrar que uma das a¢des
recorrentemente atribuidas as weneficae é a elaboragao de pogoes e que Canidia, a famosa wenefica de

? Os pelignos eram um povo vizinho dos romanos, habitantes da regido central da Italia (GLARE, 2012, p. 1411).
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Horacio, afirma ter enriquecido as velhas pelignas com o intuito de aprender delas a “misturar o veneno”
(miscere toxicum) (HORACIO. Epodos, 17, 61). Na literatura ficcional, a confec¢do dessas pocdes envolve
a entoacio de encantamentos, o uso de 6rgios humanos, purificaces e outras atividades rituais. F. dessa
maneira que Tacito descreve a elaboragio do ueneficium por Numantina e Pisao contra Germanico: como
um ritual magico envolvendo o uso de 6rgaos, tabuas de imprecagao, cinzas queimadas com sangue etc.
Nos dois casos em questio, os autores retratam cidadaos da elite perecendo gragas aos artificios
praticados por mulheres romanas. Ademais, analisando as palavras finais de Germanico, segundo Tacito,
e a denincia da escrava narrada por Livio, encontra-se exatamente a mesma expressao para definir o tipo
de crime praticado: fraus muliebris, ou seja, “um delito de mulher/feminino”. Ha, também, a afirmacao,
por parte de Tito Livio, de que o julgamento que culminou com a condenacdo das 170 fora o primeiro
envolvendo #eneficiumr em Roma. Considerando a data proposta pelo autor para o evento, ¢ possivel
questionar se Livio realmente acreditaria que nos quatro séculos da Histéria romana que antecederam tal
episédio, o crime de envenenamento fosse tao raro ou jamais julgado, ja que o historiador afirma ter sido
esse o primeiro tribunal a julgar um caso de weneficinm. E, se tratando de algo inédito ou tido incomum, se
torna estranho que a escrava delatora tenha sido capaz de classificar a pratica como um crime “préprio
as mulheres”. O fato de existir uma tipificagio para o delito sugere que ele ja fosse conhecido
anteriormente.

E preciso considerar, claro, que Tito Livio pode nio ter se preocupado com pormenores retoricos
ou légicos em sua composicio da narrativa. F possivel que o autor simplesmente nio conhecesse
registros sobre julgamentos anteriores de envenenamento e que, por isso, ele tenha escolhido apontar
este como o pioneiro — até por se tratar de um processo de grande escala e alguma importancia histérica.
Também ¢é provavel que a defini¢ao de “delito feminino” para o weneficium seja uma classificagao propria
ao periodo de composicao da obra de Livio e transportada para a personagem da narrativa. Talvez jamais
seja possivel chegar a uma conclusdo segura do tipo de crime (magico ou nao) do qual as 170 mulheres
foram condenadas. Contudo, o caso narrado por Livio ndo possui semelhangas apenas com outros da
propria literatura latina. Mas, ao comparar a narrativa do historiador romano com eventos documentados
em outros periodos histéricos e em sociedades que, embora muito distintas, também associam ou
associaram as mulheres as agressoes magicas — fazendo uma correlagao entre mulheres e feitigaria ou
bruxaria — as correspondéncias sao notaveis.

No caso da Europa moderna, a difusao da peste negra foi exatamente o que desencadeou os
julgamentos e perseguicOes a bruxas e feiticeiros — com o crime de bruxaria tendo sido muito mais
tipicamente associado as mulheres (uma espécie de fraus muliebris) entre os séculos XIV e XVI. A alegac¢io
inicial das autoridades do periodo era de que seitas de bruxas agiam em parceria com judeus e
mugulmanos para envenenar as fontes de agua e espalhar a doenca entre as populagdes cristas
(GINZBURG, 2012, p. 90). A tese seria utilizada para justificar diversas perseguicoes e julgamentos no
continente. Ainda que em um contexto muito diferente, um caso semelhante fora observado em 1997,
no norte de Gana, quando um surto de meningite trouxe a tona crengas de bruxaria comuns na regiao e
motivou uma onda de violéncia popular, que resultou em agressao e linchamento de centenas de mulheres
em um petiodo de poucas semanas (ADINKRAH, 2017, p. 4). A possibilidade da existéncia de formas
de violéncia equivalentes direcionadas as #eneficae em Roma sera abordada a seguir.

Antes disso, vale a pena analisar com atengao outro trecho narrado por Tito Livio. Ao tratar do
periodo entre os anos 184 ¢ 180 a.E.C., Livio apresenta a figura do pretor Caio Manio e seu passado
como governador da provincia da Sardenha. Enviado ao territério, Manio teria sido encarregado de
investigar casos de ueneficium em areas vizinhas a cidade. Em uma carta de sua autoria, provavelmente
enviada a0 Senado'’, Manio tetia revelado j4 haver processado trés mil pessoas pelo crime, e que, de
acordo com as evidéncias por ele coletadas, o nimero total seria ainda bem maior. Ainda segundo Livio,
Manio teria expressado sua intencdo de encerrar a investigacao e, se isso nao fosse possivel, pretendia
abandonar o governo da provincia (LIVIO. Desde a fundagio da cidade, 40, 43).

Por tratar-se de um evento anterior a promulgacao da Lex Cornelia, nao ha como saber quais as
defini¢oes exatas para os crimes investigados por Manio e descritos por Livio. Mesmo assim, alguns

10 Tito Livio ndo especifica o destinatario da carta, mas o fato de tratar questdes administrativas e informar sobre
os desejos e intengdes do governador — além de sua preservacgio e conhecimento por parte dos historiadores — nos
levam a supor que ela tenha sido enviada ao Senado.
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dados podem ser levados em consideragdo e, mais uma vez, ¢ possivel desconfiar se estamos diante de
casos de weneficia fisicos ou magicos. Em primeiro lugar, é preciso considerar a ampla quantidade de casos
relatados na suposta carta: trés mil confirmados e muitos outros suspeitos. Parece mais provavel tratar-
se de acusagdes mutuas da populagao envolvendo praticas descritas pelos autores como ueneficinm nao
fisico — como os maus olhados, encantamentos, maldi¢oes etc. — do que milhares de envenenamentos
simultaneos. O que realmente levanta suspeitas acerca do tipo de crime relatado, no entanto, é a
disposi¢ao e o desejo de Manio em abandonar as investigagdes. Parece muito pouco provavel que o
governador de uma provincia manifestasse tal desejo, caso a investigagdao envolvesse milhares de pessoas
envenenadas. Livio nem ao menos se preocupa em revelar o desfecho da investigagao, o tipo de punigao
imposta aos condenados ou quaisquer outros aspectos que envolvam o evento. Tudo o que resta, em
termos de evidéncia, ¢ a suposta carta. Nesse caso, a sensacao transmitida pelo texto pode ser, em grande
medida, de ceticismo — tanto por parte de Manio, quanto de Livio. Ceticismo semelhante ja havia sido
manifestado durante o relato da peste propagada pelas matronas, no livro oitavo da obra. Ao iniciar a
narrativa do evento, Livio afirma que nem todos os historiadores a citam em suas obras e que ele mesmo
preferiria acreditar que aquela néo fosse uma histéria veridica (LIVIO. Desde a fundacio da cidade, 8, 2).

Saindo dos registros de Livio e avangando alguns séculos — embora para analisar um trecho que
discorre sobre o século I E.C. — temos o documento intitulado Cronica do Ano 354, de autoria
desconhecida. Nessa cronica é revelado que, durante o governo de Claudio Tibério (41 E.C. — 54 E.C.),
130 pessoas identificadas como #enenarii e malefici teriam sido executadas, das quais 45 eram homens e 85
mulheres (OGDEN, 2009, p. 333). Assim como ueneficus, o termo uenenarius é derivado de wuenenum
(ERNOUT; MEILLET, 1929, p. 1803), embora suas ocorréncias sugiram um surgimento mais tardio
para o termo. Os sentidos das duas palavras também sao bastante proximos. [enenarins pode significar
tanto um “envenenador” quanto um “comerciante de venenos” (GLARE, 2012, p. 2234). Ja maleficus
possui uma ligagao com as palavras malus (“mal”) e maleficium, semelhante aquela do weneficus com ueneficinm
e uenenum, € tem um sentido amplo de “aquele que faz o mal”. Por isso, podia ser utilizada para descrever
qualquer tipo de criminoso, mas, a partir do século I E.C., tornou-se amplamente associada a crimes
magicos. Com este segundo sentido, encontramos a palavra em textos de Tacito (Anais, 2, 69) e Apuleio
(Apologia, 51), por exemplo. Ronald Hutton (2017, p. 62) afirma que, a despeito da ambiguidade dos
vocabularios utilizados, caso o documento abordasse quaisquer formas de crime — e nao apenas crimes
magicos ou alguma outra forma especifica de delito —, o nimero seria inverossimilmente baixo. Ogden
(2009, p. 334) observa que os dados apresentados indicariam uma média de pouco mais de dez pessoas,
apenas, condenadas por ano, em um universo de aproximadamente meio milhao de habitantes, que se
supoe que apenas a cidade de Roma possuisse neste periodo, o que sugere nao ser uma estatistica
referente a quaisquer formas de crime praticados. O numero de mulheres condenadas (mais que o dobro
que a quantidade de homens) também parece um dado anémalo, mas se torna compreensivel, caso
considerada a associagiao das mulheres com o weneficinm ou crimes de natureza magica (as fraudes muliebris,
mencionadas pelos autores).

Até agora, foram apresentados casos levados aos tribunais ou notérios o suficiente para entrarem
em obras historiograficas — ou, no caso de Apuleio, uma exce¢ao que faz com que tenhamos acesso a um
ponto de vista elaborado pelo préprio acusado acerca de seu processo de julgamento. Mas, considerando
que os termos wueneficinm e suas formas ueneficus/ uenefica podem ser encontrados em obras de cunho popular
desde as comédias de Plauto, cabe a pergunta: como poderiam ser resolvidas as tensdes geradas por
suspeitas e acusacOes de weneficinm fora do contexto juridico ou das disputas da elite? Registros de casos
como esses nao sao encontrados em anais ou outras obras historiograficas. O mais proximo talvez seja o
caso de Furio Crésimo, relatado por Plinio. Mas mesmo nesse exemplo trata-se de uma acusa¢ao advinda
de membros da elite local e que envolveu até o edil superior Espurio Albino, de acordo com o relato do
autor.

Algumas passagens da literatura ficcional (tanto poética como em prosa), porém, descrevem
situagoes violentas envolvendo personagens acusadas de weneficinm. Uma dessas cenas é encontrada no
quinto epodo de Horacio — poema que tem como tema central o sequestro e assassinato ritual de um
menino por Canidia e suas camplices. Na parte final do poema, antes de mortrer, a vitima do sacrificio se
dirige as mulheres com as seguintes palavras:
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uenena magna non fas nefasque, non ualent/ convertere humanam nicem/ diris agam nos: dira
detestatio/ nulla expiatur nictim/ quin, ubi perire iussus exspirauero/ nocturnus occurram Furor/
petamque noltus umbra curnis unguibus/ quae wnis deorum est Maninm/ et inguietis adsidens
praecordiis/ panore sommos auferam/ nos turba uicatim hine et hinc saxis petens/ contundet obscaenas
anus/ post insepulta membra different lupi/ et Esquilinae alites/ neque hoc parentes, hen mihi
superstites/ effugerit spectaculum (HORACIO, Epodos, 5, 87-102)

Grandes venenos nao tornam legitimo o execravel, e nem sio capazes de mudar o
destino dos homens. Terrivelmente irei persegui-las. Vitima alguma expiara minha
terrivel maldigdo. Além disso, quando eu perecer, tendo sido forgado a dar meu tltimo
suspiro, eu as perseguirei pela noite como uma Furia, e meu fantasma atacara seus rostos
com garras curvadas — que este é o poder divino dos mortos. E sentado sobre seus
peitos inquietarei seus sonos por meio do pavor. Daqui e dali a multidio as atacard pelas
ruas com pedras, e vocés serdo esmagadas, suas velhas safadas. Depois os lobos e as
aves do Esquilino espalhardo seus membros insepultos. E meus pais, que infelizmente
sobreviverdo a mim, nio deverdo perder este espeticulo! (HORACIO. Epodos, 5, 87-
102).

As ameacas do menino, além das promessas de violéncia de sua prépria parte, contém a descrigao
de um linchamento, com uma multidao atacando as velhas com pedras. Essa cena terrivel é descrita pelo
menino como um espetaculo (spectaculum) para seus pais. Ou seja, algo agradavel de ser visto. O que
tornaria aprazivel esta cena tao violenta seria a convic¢ao do crime cruel supostamente cometido pelas
velhas e a confianga na legitimidade da vinganca.

Evidéncias documentais levam a crer que mortes infantis eram atribuidas as velhas feiticeiras com
frequéncia em Roma. A mais explicita delas é um epitafio, datado do século I E.C., no qual um menino
de trés anos, chamado Iucundo, afirma ter sido arrebatado pela “sabia” (saga) e faz um apelo aos pais para
que tomem conta de seus filhos, de forma que eles nao tenham um destino semelhante ao seu (CORPUS
INSCRIPTIONUM LATINARUM, 6, 19747, 987). Embora o termo utilizado tenha sido sqga (“sabia”),
e Nao #uenefica, as duas palavras podiam ser utilizadas de maneira equivalente em contextos especificos. Tal
proximidade pode ser percebida, por exemplo, no jogo de palavras contido no nome de uma das weneficae
responsaveis pelo ritual no epodo de Horacio: Sagana. Além do epitafio, o possivel risco representado as
criangas pelas velhas é retratado em Fastos, de Ovidio, e no Satyricon, de Petronio. Na primeira obra, o
poeta descreve velhas capazes de transformarem-se em corujas, s#7ges, por meio de encantamentos. Sob
tal forma, elas apanhariam criancas descuidadas durante a noite (OVIDIO. Fastos, 6, 131-142). J4 na
segunda, Trimalquido narra o roubo de um cadaver infantil pelas s#rigae’” durante um veldrio do qual ele
participava. Segundo a personagem, essas aves eram, na realidade, mulheres que “sabiam demais” (mulieres
plussciaé), capazes de proezas sobrenaturais (PETRONIO. Satyricon, 63). Comparando tais evidéncias com
o poema de Horacio, é possivel desconfiar que mortes prematuras pudessem estimular desconfiancas
latentes e que mulheres vitvas, ou a0 menos velhas, como as weneficae de Horacio, fossem o alvo ideal
para as acusagOes e retaliacoes.

Horacio nao foi o unico autor na tradigao latina a descrever o apedrejamento como uma puni¢ao
aplicada a velhas feiticeiras ou praticantes do weneficinm. Séculos mais tarde, em sua obra ficcional em
prosa, Apuleio descreveria uma série de crimes magicos imputados a velha taberneira Méroe, como ter
transformado desafetos seus em animais ou trancar o utero da esposa de um amante, impedindo-a de
parir o filho que gestava. De acordo com a narrativa, os moradores da cidade decidiram puni-la de
maneira semelhante aquela descrita no poema de Horacio: Quae cum subinde ac multi nocerentur, publicitus
indignatio percrebruit statutumque ut in eam die altera seuerissime saxorum iaculationibus uindicaretur, “Porque muitas
pessoas e com frequéncia foram atingidas, cresceu a indignagao publica e foi estabelecido que, no dia
seguinte, se vingariam dela da forma mais severa: com o apedrejamento” (APULEIO. O Asno de Ouro, 1,
10). Na narrativa, Méroe evita a punicao por meio de seus poderes e encantamentos. De qualquer
maneira, novamente a violéncia publica (e mais especificamente o apedrejamento) ¢é representada como
um meio legitimo de livrar-se da velha suspeita de crimes magicos.

11 Trata-se da variagio vulgar da palavra utilizada por Ovidio (s#riges).
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Na poesia de Ovidio acerca de uma velha alcoviteira chamada Dipsas, que, além de aliciar mogas
jovens, praticaria diversas atividades comuns as weneficae, 0 poeta insere uma descri¢ao igualmente grafica.
Apbs ouvir escondido atras da porta o monologo no qual a velha aconselhava a jovem amada para que
abandonasse o poeta em prol de amantes ricos, o eu-lirico se revela. Sua raiva e desejos violentos contra
a alcoviteira sao desctitos através das seguintes palavras: af nostrae uix se continuere manus/ quin albam
raramque comanm lacrimosaque uino/ lumina rugosas distraberentque genas/ di tibi dent nullosque lares inopemque
senectam/ et longas hiemes perpetuamque sitim, “Com dificuldade minhas mios se contiveram de arrancar-lhe
os cabelos grisalhos e ralos, e mais os olhos lacrimejantes de vinho e de rasgar-lhe a cara enrugada. Que
os deuses nao te oferecam morada alguma, e te deem uma velhice miseravel, longos invernos e sede
perpétual” (OVIDIO. Amores, 1, 8, 109-114). Nos versos de Ovidio, os desejos de vinganca do eu-lirico
lembram bastante o inicio da impreca¢ao do menino sequestrado pelas weneficae no epodo de Horacio, na
qual ele ameaga rasgar suas faces com as unhas uma vez que se torne um fantasma.

A exortagao a velhice miseravel e sem lar para Dipsas no poema de Ovidio pode remeter a Ericto,
a uenefica de Lucano. No poema épico Farsdlia, a personagem habita cavernas situadas nas planicies
proximas a Farsalos'. Segundo o poema, ela fatia isso por se recusar a habitar um teto em uma cidade,
tamanho seu desdém aos deuses Lares (LUCANO. Farsdlia, 6, 510-511). Mas, considerando a maldicao
dirigida a Dipsas, ¢é possivel enxergar em Ericto a concretizagao das imprecagoes contidas no poema de
Opvidio. Vivendo as margens da cidade, a velha experimentaria os “longos invernos” e a “sede perpétua”
desejados pelo poeta a alcoviteira em sua elegia. Nesse caso, as descri¢oes de Ericto buscando ossos
abandonados pelos animais, a profanagio dos tumulos e outras atitudes representadas no poema
poderiam ser interpretadas como consequéncia de uma “velhice miseravel” e “sem morada”, exatamente
como aquela rogada por Ovidio. Tendo em vista que Farsalos ficava bem préxima a Larissa — cidade na
qual se passa a narrativa de Apuleio sobre a tentativa de apedrejamento de Méroe — nao parece improvavel
que pessoas acusadas de #eneficium (sobretudo mulheres velhas) pudessem fugir das cidades por temerem
as represalias e violéncia, assim como ocorre ainda hoje em diversas partes do mundo."

Finalmente, retornando as pec¢as de Plauto, também encontramos alusdes ao uso da violéncia
como maneira de punir praticantes de weneficinm nessas fontes mais antigas. Na passagem ja comentada
da peca Anfitriao, ao desconfiar que um xeneficus esta em sua casa, a personagem que dia o nome a pega
exclama: ego pol illum wlciscar hodie Thessalum ueneficum, | qui pernorse perturbanit familiae mentem meae, “Potr
Pélux que hoje eu me vingo desse weneficus tessalio, que perversamente perturbou a mente da minha
familial” (PLAUTO. Anfitriao, 1043-1044). Na fala da personagem, percebe-se o 6dio e a sensagao de
legitimidade de sua vinganca contra o ueneficus — semelhante as passagens contidas na poesia de Horacio
e Ovidio. Ja a_Awulularia inicia com uma cena na qual a personagem Euclido castiga fisicamente sua escrava,
a velha Estafila, a quem ele chama de #riuenefica. Cenas de agressdes de senhores contra escravos nao sao
raras na comediografia latina — pelo contrario. Mesmo assim, ¢ notavel que, em um contexto de castigo
fisico, o termo seja utilizado como uma forma de agressao verbal ou maneira de desmerecer a personagem
agredida e legitimar o castigo aplicado.

Conclusao

Neste trabalho, buscou-se explorar as especificidades de sentido do termo ueneficium — sua
polissemia, seu desenvolvimento e usos particulares nas fontes literarias — como chave para leituras de
passagens especificas da documentacao, que podem revelar mecanismos juridicos ou extrajuridicos de
repressdo a magia. Embora a palavra seja empregada para a descricdo de envenenamentos através da
utilizacdo de substancias toxicas, tratava-se também de um termo amplamente associado as agressoes
magicas. Seus empregos mais comuns sio em contextos judiciais ou de acusagdo, quase sempre

12 Cidade da Tessalia, situada na estrada principal que liga Larissa a Grécia Central. Em seus arredores foi travada
a batalha decisiva entre as tropas de Julio César e de Pompeu, evento que motivou o titulo do poema de Lucano
(HAMMOND; SCULLARD, 1970, p. 810-811).
3 No norte de Gana, milhares de mulheres (sobretudo velhas e vitivas) fogem de suas casas apés serem acusadas
de bruxaria, buscando refigio nos “campos de bruxa”, isolados das aldeias e cidades. Fugas e migragdes forcadas
por medo de violéncia relacionada as acusagoes de agressdes sobrenaturais, embora em menor escala, foram
atestados nas dltimas décadas em varios paifses, como Aftica do Sul, Uganda, India e Papua Nova Guiné
(ADINKRAH, 2017, p. 1-19).
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carregando consigo uma série de conotagoes negativas. Observando-se os alvos das acusagdes descritas
nas fontes literarias, nota-se a preponderancia de alguns grupos especificos: mulheres (principalmente
velhas e viavas), estrangeiros, forasteiros ou outros sujeitos que conquistaram “posicao anémala” de
vantagem social dentro de um grupo ou comunidade e que, por isso, ameacam seu equilibrio interno.
Constatou-se também que os autores romanos julgavam o weneficiurz como um tema de grande
importancia, ja que ele recebeu destaque em documentagSes enciclopédicas e historicas. Além disso, a
pratica motivou a promulgacao da Lex Cornelia de Sicariis et 1V eneficis, no ano de 81 a.E.C., lei que seria
aplicada por pelo menos seis séculos, quando foi compilada no Digesto de Justiniano, onde recebeu destaque
e foi objeto de diversos comentarios por parte dos juristas compiladores.

Dentre os relatos de julgamentos de crimes magicos encontrados nas fontes documentais, o
ueneficinm ¢ mencionado por Apuleio, em sua Apolygia, e constitui a acusagao central movida contra Fario
Crésimo, na narrativa presente na Histdria Natural, de Plinio, o Antigo. Na literatura ficcional também
sao encontradas extensas narrativas relacionadas ao #eneficium — com destaque para as representagoes das
ueneficae nas obras poéticas de Horacio, Ovidio e Lucano, além das comédias de Plauto. O destaque dado
a pratica entre os autores de obras de conteudo nao-ficcional, aliado a ampla presenca de personagens
identificados como uenefici ou ueneficae nas obras de ficgao e a necessidade de criagdo de mecanismos
juridicos para sua puni¢ao nos levaram a questionar a possibilidade de observa¢io de mecanismos
utilizados para combater o weneficium em outras fontes documentais.

Na obra de Tito Livio, sio encontrados pelo menos dois casos em que a acusagao de weneficinm
foi langada contra grupos recorrentemente associados ao delito e combatidos pelas autoridades. Em um
deles, mais de uma centena e meia de matronas romanas teriam sido condenadas pela suposta
disseminagao de uma peste por meio de weneficia € mala medicamenta. Em outro, verificou-se a mengao a
um possivel processo de mais de trés mil pessoas nos arredores da provincia da Sardenha. Embora
envolvessem grandes quantidades de pessoas, ambos os episddios receberam pouca atengio de Livio,
que expressa preferir nao acreditar no primeiro e nem ao menos revela o desfecho do segundo.

Ja em fontes poéticas e dramaturgicas, observou-se descri¢des de atitudes violentas empregadas
contra os sujeitos identificados como usuarios de #eneficium — sobretudo as mulheres velhas. Entre as
descrigdes, chamam atencdo dois apedrejamentos, apresentados por Horacio e Apuleio, justificados nos
textos pela convic¢ao da culpa das vitimas em seus supostos crimes. Além disso, especulou-se se a
representacao da #enefica Ericto, habitando as planicies e cavernas da Tessalia no poema épico de Lucano,
poderia retratar uma condicao de miséria de mulheres compelidas a fugir de suas casas por medo de
perseguicdes e violéncias semelhantes aquelas apresentadas pelos poetas. Embora as interpretagdes das
passagens literarias sejam conjecturais, nao podendo ser afirmadas com total convic¢ao, nao resta duvidas
de que o receio e a desconfianga com relagao a pratica do #eneficinm estiveram presentes no imaginario
dos romanos em diferentes perfodos. A investigacio dos usos e sentidos do termo wueneficium na
documentagio e suas comparagdes com outras fontes ajudam a sustentar as leituras propostas.

Por fim, buscou-se demonstrar que o estudo detalhado de termos particulares utilizados na
Antiguidade para designar as diferentes praticas magicas possibilita investigagdes distintas do material
documental disponivel, de acordo com suas nuances. Os resultados dessas investigagdes geram, por
consequéncia, contribuicbes as pesquisas da magia no Mundo Antigo como um todo. Portanto,
concorda-se com a proposta de David Frankfurter, de utilizacao da magia como “ferramenta holistica”
de investigacdo, sem ignorar, contudo, os beneficios trazidos pelo estudo das terminologias especificas
presentes na documentagao.

Documentagao literaria

APULEIUS. Metamorphoses (2 vols). Editado e traduzido por A. Hanson. Loeb Classical Library 44; 453.
Cambridge: Harvard University Press, 1996.

APULEIUS. Apologia; Florida; De Deo Socratis. Editado e traduzido por C. Jones. Loeb Classical Library
534. Cambridge: Harvard University Press, 2017.

CORPUS INSCRIPTIONUM LATINARUM, consilio et auctoritate Academiae scientiarum
Berolinensis et Brandenbergensis editae. Editio Altera, VI: Inscriptiones urbis Romae Latinae. Disponivel
em: https://cil.bbaw.de/en/homenavigation/the-cil/volumes. Acesso em: 23/12/2021.

69


https://cil.bbaw.de/en/homenavigation/the-cil/volumes

DIGESTE. Les Cinguante Livres du Digeste ou des Pandectes de I"'Emperenr Justinien. Traduzido por M. Hurlot
e M. Bethelot. Paris: Chez Behmer et Lamort, 1803.

HORACE. Odes and Epodes. Editado e traduzido por N. Rudd. Loeb Classical Library 33. Cambridge:
Harvard University Press, 2004.

HORACE. Satires; Epistles; Art of Poetry. Editado por J. Henderson e traduzido por R. Fairclough. Loeb
Classical Library 194. Cambridge: Harvard University Press, 1929.

LIVIUS. Ab V'rbe Condita: Books VIII-X. Editado por B. O. Foster e traduzido por W. Heinemann. MA:
Harvard University Press, 1926. Disponivel em:
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/textrdoc=Perseus %03 Atext%3A1999.02.0155%3 Abook%3D 8%
3Achapter’%3D1. Acesso em: 29/11/202.

LUCAN. The Civil War. Editado por J. Handerson e traduzido por J. D. Duff. Loeb Classical Library 220.
Cambridge: Harvard University Press, 1928.

OVIDIO. Fastos. Traducio M. M. Gouvéa Junior; revisao da tradugdo J. B. C. de Avellar. Belo Horizonte:
Auténtica, 2015.

OVIDIO. Metamorfoses. Tradugio, introducio e notas de D. L. Dias. Sdo Paulo: Editora 34, 2017.
OVID. Hervides; Amores. Editado por J. Henderson. Traduzido por G. Showerman e revisado por G. P.
Goold. Loeb Classical Library 41. Cambridge: Harvard University Press, 1977.

PETRONIUS. Satyricon. Editado por J. Henderson e traduzido por W. H. D. Rouse. Loeb Classical
Library 15. Cambridge: Harvard University Press, 1987.

PLAUTO. Anfitrido. Traducao, introducao e postacio de L. D. Cardoso. Belo Horizonte: Auténtica, 2020.
PLINY. Natural History, 1Volume 17: Books 17-19. Translated by H. Rackham. Loeb Classical Library 371.
Cambridge, MA: Harvard University Press, 1950.

PLINY. Natural History, 1 olume 17111: Books 28-32. Translated by W. H. S. Jones. Loeb Classical Library
418. Cambridge, MA: Harvard University Press, 1963.

TACITUS. The Annals (Books I-11T). Editado por T. E. Page e traduzido por J. Jackson. Loeb Classical
Library 249. Cambridge, MA: Harvard University Press, 1931.

Referéncias Bibliograficas

ADINKRAH, M.. Witcheraft, Witches and Violence in Ghana. New York: Berghahn Books, 2017.
BAILLIOT, M. Rome and the Roman Empire. I FRANKFURTER, D. (Ed.). Guide to the Study of Ancient
Magze. Leiden: Brill, 2019, p. 175-197.

BREMMER, J. N. The Birth of the Term 'Magic', Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigraphik, p. 1-12, 1999.
DOUGLAS, M. Introduction. In: DOUGLAS, M. (Ed.). Witcheraft Confessions and Accusations. London and
New York: Routlegde, 1970.

ERNOUT, A.; MEILLET, A. Dictionaire Etymologique de la 1angue Latine: Histoire des Mots. Paris: Librairie
C. Klincksieck, 1939.

FERREIRA, A. B. de H. Novo diciondrio da lingna portugnesa. 2* Ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1986.
FRANKFURTER, D. Ancient Magic in a New Key: Refining na Exotic Descipline in the History of
Religions. In: FRANKFURTER, D. (Ed.). Guide to the Study of Ancient Magic. Leiden: Brill, 2019, p. 3-20.
GINZBURG, C. Histdria Noturna. Trad.: N. M. Louzada. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2012.
GLARE, P. G. W. Oxford Latin Dictionary. 2 Vol. 2* Ed. Oxford: Oxford University Press, 2016.

GRAPF, Fritz. Magic in the Ancient World. Trans.: F. Philip. Cambridge: Harvard University Press, 1999.
HAMMOND, N. G L.; SCULLARD, H. H. The Oxford Classical Dictionary: Second Edition. Oxford:
Oxford University Press, 1970.

HUTTON, R. The Witch. London: Yale University Press, 2017.

JONES, C. Introduction. In: APULEIUS. Apologia. Editado e traduzido por C. Jones. Loeb Classical
Library 534. Cambridge: Harvard University Press, 2017.

KAUFMAN, D. Poisons and Poisoning among the Romans, Classical Philology, v. 27, n. 2, p. 156-167,
1932.

LEWIS, C T.; SHORT, Cs. A Latin Dictionary: Founded on Andrew’s Edition of Freund's Latin
Dictionary. Oxford: Clarendon Press, 1958.

OGDEN, D. Night's Black Agents: Witches, Wizards and the Dead in the Ancient World. London:
Hambledon Continuum, 2008.

70


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.02.0155%3Abook%3D8%3Achapter%3D1
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.02.0155%3Abook%3D8%3Achapter%3D1

OGDEN, D. Magic, Witcheraft and Ghosts in the Greek and Roman Worlds: A Sourcebook. 2nd Ed. New
York: Oxford University Press, 2009.
POLLARD, E. A. Magic Accusations Against Women in Tacitus’s Awnals. In: STRATTON, K. B,;

KALLERES, D. S. (Ed.). Daughters of Hecate: Women and Magic in the Ancient World. Oxford: Oxford
University Press, 2014, p. 183-218.

SANTOS SARAIVA, F. R. dos. Diciondrio Latino-Portugués. 13* Ed. Belo Horizonte: Editora Garnier, 2019.

SILVA, S. C. Magia ¢ Poder no Inmpério Romano: A Apologia de Apuleio. Sao Paulo: Annablume/FAPESP,
2012.

71



72



PROLONGAR A VIDA, ENGANAR A MORTE:
A ARTE DA ALQUIMIA NA CHINA ANTIGA
André Bueno

Introdugiao

Embora a concepgao de ‘Alquimia’ seja considerada originariamente como arabe ou europeia, a
presenca de uma arte em moldes muito similares ¢ encontrada na China desse o século 2 AEC. Isso nos
remete ao inevitavel problema de aplicar conceitos ocidentais a0 mundo chinés, de forma anacronica.
Por outro lado, partindo de um ponto de vista epistémico, as artes desenvolvidas no passado chinés
atendem plenamente a uma ideia de ‘Alquimia’ tal como conhecemos. De modo a proporcionar uma
intercessao homeomoérfica (PANIKKAR, 1996) entre as tradicoes ocidentais e chinesas, viabilizando sua
apresenta¢ao, usaremos as defini¢des sobre a arte alquimica a partir de um conjunto de ideias basicas que
nos aproximem das teorias centrais chinesas, bem como fragmentos textuais sobre essas mesmas
tradi¢coes.

E dificil precisar o inicio das praticas alquimicas chinesas. Usualmente, se considera o final da

dinastia Zhou J& (1027-221 AEC) como o grande periodo de experiéncias que levaram ao
desenvolvimento de seus canones e ideias principais. A alquimia também foi fortemente associada ao

Daoismo (Dagjia 1857), corrente filoséfica e religiosa que se desenvolveu nesse contexto, e com o qual
compartilhava algumas ideias comuns sobre a vida espiritual e o papel da natureza no ciclo da existéncia.
Contudo, a documentagdo dessa época nada fala sobre praticas alquimicas, ou mesmo sobre a busca da
imortalidade (Xiaz fill), um dos temas centrais do desenvolvimento dessa mesma alquimia.

As hagiografias que temos sobre esse tema sao bastante posteriores, e surgem justamente na
literatura da dinastia Han & (203 AEC — 221 EC). O livro Biografias dos imortais (Liexian Zhnan FII{EL),

de Liu Xiang #[A] (77-6 AEC) foi a primeira fonte voltada para breves descricdes episodicas de
personagens que teriam alcancado a longevidade (ou mesmo a imortalidade) através de métodos
misteriosos. Nao conhecemos as fontes que Liu usou para redigir seu livro, mas ele remete a existéncia
desses especialistas magicos ao passado mais remoto da China. Apenas para termos uma ideia do texto
de Liu, segue uma biografia selecionada:

Duzi ("Mestre Bezerro") era um nativo de Ye. Quando jovem, ele costumava coletar
pinhas e fuling (tipo de cogumelo) na Montanha Negra para fazer dieta. Por varias
centenas de anos ele alternou entre juventude robusta e velhice, boa apaténcia e feiura,
de modo que ele veio a ser reconhecido como um Xian. Sua ronda habitual o levou ao
estabelecimento do vinicultor Yangdu, cuja filha vendia vinho no mercado. Suas
sobrancelhas se encontravam no meio e suas orelhas eram longas e delicadas. Essas
marcas foram consideradas extraordinarias, e todos declararam que ela era um ser
celestial. Enquanto levava seu bezerro amarelo pela estrada, Duzi encontrou por acaso
a filha de Yangdu, e ficou tao encantado com a garota que arranjou para manté-la como
sua serva. E assim, ela comegou a sair na companhia de Duzi para colher péssegos e
ameixas. Eles passavam uma noite fora e depois voltavam com varios sacos cheios de
frutas. As pessoas da cidade tentaram segui-los e vigia-los, mas, embora saissem juntos
pelo portio, conduzindo seu bezerrinho, ninguém conseguia alcanca-los na corrida, e
nao havia nada a fazer a nao ser voltar. O casal continuou a frequentar o mercado por
trinta anos ou mais, e entdo eles partitam. Eles foram vistos no sopé do Monte Pan
vendendo seus péssegos e ameixas no inverno (Liexian Zhuan, 44).

Como podemos notar, nao ha compromisso com qualquer tipo de veracidade, e ¢ dificil saber
como esse tipo de histéria era recebida. Liu Xiang remetia esses personagens ao periodo Zhou J& (1027-
221 AEC), e afirmava que em sua época eles ainda tinham sido vistos aos pés de uma montanha! Ele
pouco comenta sobre os métodos usados por esses misteriosos personagens (nesse caso, parece ser uma
alimentagdo especial e alguma técnica compartilhada pelo casal, que veremos adiante nesse texto).
Contudo, Liu escreve justamente no perfodo em que a alquimia safa do campo do mistério para adentrar
as cortes chinesas. Desde o perfodo Qin & (221-206 AEC), especialistas em artes magicas chamados

Fangshi /51 (‘cavaleiros do vento’ ou ‘mestres dos métodos’) comegaram a circular pela sociedade
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oferecendo seus servicos como médicos, magos e conselheiros. A génese desse grupo ¢ dificil de rastrear,
e parece que seu surgimento esta ligado a uma convivéncia prolifica entre pensadores e xamas,
construindo formas de saber que transitavam entre antigas tradigdes religiosas e as novas formas de
compreensao da natureza que convergiriam para a medicina, quimica e ciéncias antigas chinesas:

E possivel agrupar os antecedentes do pensamento ¢ das técnicas fangshi em trés areas distintas:
astrologia e calendarios; as praticas dos médiuns wu (xamis) e a conjura¢do; e a medicina
farmacéutica e higiénica. Praticamente todos os fangshi proeminentes o suficiente para serem
inclufdos em histdrias dinasticas eram especialistas em a0 menos uma dessas areas. Como as trés
areas ndo estdo historicamente relacionadas, e o tipico fangshi ndo conhecia todas elas, esse
agrupamento sugere que o senso comum em torno do nome fangshi era um pouco semelhante
a "outros", e ndo se ligava a nenhum nome facilmente definivel, escola ou tradi¢io
(DeWOSKIN, 1983, p. 6).

Nathan Sivin (1995, p. 28-29) argumentou que uma distin¢do importante entre os Fangshi e
outros tipos de xamas ou médiuns estava em sua inser¢ao social, que buscava se aproximar dos letrados
e funcionarios publicos, buscando localizar-se em um estamento distinto e possuidor de um
conhecimento especializado e sagrado. Mircea Eliade afirmou que a presenca desses especialistas se
tornaria bastante comum na dinastia Han, quando um processo gradual de sistematizacio comegou a
delinear-se, definindo alguns dos principais corpus da alquimia, suas ideias centrais e metodologias.
Segundo Eliade, a alquimia passou a utilizar:

1) os principios cosmoldgicos tradicionais; 2) os mitos relacionados com o elixir da
imortalidade e com os Santos Imortais; 3) as técnicas que procuravam alcangar ao
mesmo tempo o prolongamento da vida, a beatitude e a espontaneidade espiritual. Esses
trés elementos - principios, mitos e técnicas - pertenciam ao legado cultural da proto-
historia e seria um erro acreditar que a data dos primeiros documentos que os atestam
nos informe também a sua idade (ELIADE, 1995, p. 63).

Esses trés elementos sdo basilares para compreendermos os elementos que estruturaram o
surgimento das tradi¢Ges alquimicas. O principio cosmologico fundamental que regia as ideias alquimicas
era de que o ser humano, como parte integrante da natureza, vivencia um ciclo de criagao e desintegracio,
tal como ocorria no sistema de oposi¢io complementar, yin-yang. O processo de desenvolvimento e
degradac¢io corpo derivava das constantes desarmonias e rearranjos que o corpo humano vivenciava, por
causa de sua vida culturalmente artificial. Essas desarmonias causavam as doengas fisicas e espirituais, e
o conhecimento médico se tratava de uma ‘filosofia de ajuste’, ou seja: de compensar excessos ou
auséncias e tentar harmonizar o corpo novamente, influenciando em sua constitui¢io, para obter um
estado de saidde regular. Na visio médica, esse estado era dinamico, e se processava ciclicamente
(BUENO, 2021, p. 69-84). Para os alquimistas, porém, era diferente. A alimentacdo, os habitos e
sentimentos faziam com que os individuos reduzissem seu tempo de existéncia fisica, que seria
imprevisivel caso ele conseguisse manter-se em ‘harmonia’ por mais tempo. Portanto, o pressuposto da
Alquimia (diferente da visao medicinal) era que a durabilidade do corpo poderia ser estendida
indefinidamente, se pudesse encontrar uma unidade material harmonica andloga a de metais preciosos
duraveis — exatamente como o ouro e outros metais (RONG, 2003; GAI, 2000).

Assim, buscar a transmutagao dos elementos em ouro nao era apenas um desejo por riqueza, mas
significava o dominio das leis sutis da natureza (os segredos do Dao) e a capacidade de modificar o corpo
em um estado especial, similar a0 dos metais preciosos, mas mantendo alguns aspectos e propriedades
humanas. Havia uma discussao entre os alquimistas — e sobre a qual nunca se chegou a uma conclusao
definitiva — se o corpo transformado seria um estado intermediario entre corpo e espirito, um novo tipo
de corpo que combinava ambos ou um corpo fisico inteiramente transformado, de durabilidade
imprevisivel (esse ponto foi, na verdade, o ponto a partir do qual se formaram varias escolas e tendéncias
diferentes na alquimia chinesa). A questao ¢ que diversas lendas registradas nos documentos histéricos
falavam de especialistas em alquimia que haviam conseguido um estado especial de existéncia, e se
tornaram ‘imortais’. No perfodo Han, acreditava-se que alguns desses seres especiais habitavam uma ilha

<.
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na costa do sul da China, Penglai i& 2, e, ocasionalmente, encontravam com personagens historicos para
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orienta-los em questdes filoséficas, politicas e existenciais. No capitulo 28 do Sh7 81 7L de Sima Qian ]
& (145-86 AEC), ¢ relatado o encontro de um desses alquimistas, Li Shaojun /DB com o

imperador Wu R (141-87 AEC), ensinando-o a realizar sacrificios para obter os favores dos
imorttais:

Sacrifique ao forno sagrado e vocé pode trazer os imortais; quando vocé convocar os
seres imortais, o po de cinabrio pode ser transmutado em ouro amarelo; quando o ouro
amarelo for produzido, vocé pode fazer utensilios para comer e beber com ele e entdo
vocé tera uma longevidade estendida. Quando sua longevidade for estendida, vocé
podera ver os abencoados de (a ilha) Penglai que fica no meio dos mares. Quando vocé
os tiver visto e feito os sacrificios de feng e shan, entdo vocé nao morrera. Foi isso que
aconteceu com Imperador Amarelo (o primeiro soberano mitico da China) (S47z, 28.58).

Na sequéncia, Sima Qian nos conta que Li Shaojun morreu doente, mesmo tendo uma aparéncia
robusta e saudavel ($47:, 28.59). Isso diminuiu um pouco a impressao favoravel que o imperador tinha
do alquimista, considerando alguns como embusteiros passiveis de aplicagio das leis. Mesmo assim, a
alquimia seguia uma presenca notavel na sociedade. Esse trecho mostra que os Fangshi circulavam
livremente pelas cortes, tentando ensinar ou vender suas artes para soberanos, nobres ou qualquer um
que pudesse pagar ou se interessasse em aprender, e alcancando os mais altos escaldes da politica. Do
contato com esses mestres, ¢ possivel que Liu Xiang tenha recolhido muitas das lendas e narrativas que
iria retratar em seu Liexian Zhuan. O que podemos constatar ¢ que assim como eram muitos os Fangshi,
diversas também eram suas praticas.

Havia inumeros métodos diferentes de alquimia, para obter a produgio desse ‘ouro’, que poderia
ser tanto fisico e real — como no caso do fragmento citado — ou um ouro metaférico, de uma
transmutagao corpo-espirito, que proporcionava uma nova forma material. A maior parte das técnicas da
época eram conhecidos como Waidan #}M} (ou ‘alquimia externa’), e se baseava em disciplinas que
envolviam praticas corporais especificas. Como proposto no inicio deste capitulo, iremos destacar os trés
principais caminhos alquimicos que se destacaram na dinastia Han, e sobre os quais temos alguns
fragmentos e narrativas, eivadas da documentagao e de evidéncias arqueoldgicas esparsas (HUANG,
2008). E importante ressaltar que este petiodo marca a formalizacio dessas técnicas, que seriam
desenvolvidas e aprimoradas até a canonizagao dos métodos alquimicos no século 3 EC pela enciclopédia

de Alquimia Bagpuzi $lEF, de Ge Hong %=k (283-343). Até essa época, temos virias citacdes sobre
os alquimistas e indicagdes de suas técnicas, mas sempre descritas de forma sutil ou fragmentada.
Entendia-se que esses conhecimentos s6 podiam ser passados aos discipulos, e por isso, alguns textos
podem nos fornecer indicativos na compreensao desses primeiros métodos alquimicos.

A alquimia protoquimica

Desde o periodo proto-histérico, uma das atribuicoes dos antigos xamas chineses era realizar
curas fisicas e espirituais, por meio de rituais, exorcismos e de uma farmacopeia longamente desenvolvida
através de séculos (WONG, 2011, p. 11-20). O conhecimento dessas férmulas e manipulagoes foi
gradualmente testado e adotado pelos médicos, que produziram extensas relagdes sobre os métodos de
producdo e as propriedades medicinais das plantas, minérios e substancias naturais. No periodo Han,
uma enciclopédia médica, o Shennong Bencagjing FH A AL trazia a descricio de mais de trezentas
substancias que poderiam ser usadas na formula¢ido de medicamentos (algumas dessas férmulas sao
usadas até os dias atuais, como podemos ver em LOBOSCO, 2008). Esses conhecimentos estavam
disponiveis aos Fangshi, que defendiam a possibilidade de criar medicamentos especiais que poderiam
prolongar indefinidamente a vida — isto ¢, um verdadeiro Elixir da Imortalidade (Jindan 42+, "Elixir de
Ouro’ ou Lianjin shu TRABEMT, “Arte de refinar ouro’ (GUO, 1994; PREGADIO, 2000).

Com isso, muitos alquimistas dedicaram-se assiduamente a tentar produzir substancias especiais
com base no cinabrio, mercuirio e no ouro, principalmente por suas propriedades fisicas. Como vimos,
esperava-se que o consumo de ouro, ou a produg¢ao de uma espécie de ‘ouro’ interno, pudesse modificar
a estrutura fisica, garantindo-lhe maior perenidade. Assim, as investigacOes dessa linhagem se deram em
observar os fendmenos fisico-quimicos na produgao de elixires, concedendo especial aten¢ao ao caldeirao
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de cozedura. Com base no pensamento correlativo, diretamente importado da légica de funcionamento
do Yijing S5#& (o Tratado das Mutagies), acreditava-se que o elixir precisava ser produzido pela
harmonizacio de substincias contendo a esséncia de yin 2 e yang 5i; por conseguinte, ele precisava ser
composto minimamente por uma base de agua e metal, e permaneceria sobre o fogo durante longos
periodos, reproduzindo o ciclo da natureza em escala microcésmica (Cantonggi 27122, secio 39). O
intuito dos alquimistas era produzir o ouro (ou ainda, o cindbrio ou o mercurio) tal como a natureza fazia,
mas concentrando os milhoes de anos de agao espontanea em um processo de cozimento que aceleraria
os ciclos naturais (CAO, 2002). Outra dificuldade consistia em descobrir como obter uma reducao
proxima a da constituigao aurea. De acordo com Zhao et alli (1988), o mercurio era usado tanto nesse
refino quanto na prépria formulagao, por suas propriedades bactericidas (por analogia, imaginava-se que,
se 0 mercurio era bom para limpar ou conservar, deveria ser igualmente bom para eliminar impurezas).

Nao ¢ preciso dizer que muitas dessas experiéncias redundaram em desastres tremendos. Supde-
se que Qinshi Huang ZRIHE: (259-210 AEC), governante da dinastia Qin, apesar de ter sofrido diversos
atentados ao longo da vida, acabou sendo envenenado acidentalmente por uma dessas férmulas
alquimicas. Ele foi a vitima mais famosa, entre milhares de outras desconhecidas NEEDHAM; HO,
1970). A questdo é: se tantos fracassos ocorriam, entao qual era a prova de que a alquimia quimica
funcionava? Nesse ponto ¢ que identificamos algumas coisas notaveis. Os alquimistas foram muito bem
sucedidos em planejar a tumba da Senhora Xin Zhui 318 (?-168 AEC), depositando nela mercirio e
criando um ambiente hermeticamente selado, que permitiu ao corpo um excelente estado de preservagao
quando descoberto em 1972 (GUO, 1995). Do mesmo modo, as trocas de conhecimento com os médicos
permitiram que novos medicamentos eficazes ou as propriedades naturais de certas plantas e substancias
fossem descobertos — o saldo tragico de experiéncias sucessivamente falhas com humanos.

Ademais, o senso comum acreditava que o problema estava em encontrar um bom mestre, e nao
na teoria em si. Os escritos sobre alquimia eram, em geral, cripticos, e precisavam ser praticamente

decifrados. Quando lemos o Cantonggi ZX[F132 (também chamado de Zhouyi Cantonggi &1 55 22[7122), de

Wei Boyang Z{FIF5 (séc. 3 EC), por exemplo, estamos diante de um dos textos mais herméticos que a
literatura chinesa ja produziu. Esse famoso alquimista Han escreveu um livro fundamental, ja que se trata
de um dos primeiros (sendo o primeiro) escrito assumidamente voltado para teorizar a alquimia (GUO,
1994, p. 40). John Blofeld, um dos primeiros estudiosos a se debrugar sobre as relagoes entre a alquimia
e o Daoismo, sintetizou assim a obra de Wei Boyang:

Um mestre profundamente reverenciado ¢ Wei Boyang (séc. 2 EC.), que, além de
incorporar o wuxing [ciclo dos cinco movimentos da matéria] e muito da ciéncia antiga,
baseada nos trigramas do Livro das mutagdes, ao corpus taoista, de maneira mais
explicita que até entdo, escreveu um livro extraordinario, fadado a desempenhar
relevante papel na evolucio do taoismo. Trata-se do Cantonggi, titulo intraduzivel,
embora as vezes tenha sido transposto como "A unido do trés". E um manual esotérico,
que aborda a pratica das alquimias interna e externa, que se tornaria o ponto nuclear do
cultivo taofsta em diferentes niveis. Seu discurso é tdo enigmatico, que inumeras
passagens podem ser aplicadas a questGes diferentes como transformacido de metais
ordinarios em ouro, composicdo do elixir da longa vida, pratica de alquimia i6guica
interna, unido mistica com o Caminho, geragao de um feto imortal por artes de alcova
e até estratégia militar e técnicas de governo — miscelanea admiravel em virtude da
convicgao de que, sendo as leis naturais igualmente aplicaveis a todos os niveis, nada
pode deixar de ser feito com o uso delas numa sequéncia idéntica, posto que em
contextos diferentes. Do que ninguém pode estar certo é se Wei Boyang e os autores
de manuais semelhantes realmente acreditavam na possibilidade de fabricar ouro e a
panaceia universal, ou se essa interpretagio de suas obras se prestava a mascarar
propositos mais elevados aos olhos profanos (BLOFELD, 1988, p. 43-44).

Esse hermetismo nos leva a questionar as razoes da escrita de um livro que nao poderia ser
decifrado senao por iniciados (o que nos faria perguntar sobre a necessidade, entdo, de registrar tais
conhecimentos). Wei nao deixou nenhuma pista clara sobre o porqué teria escrito seu livro, mas é possivel
que ele quisesse proporcionar uma referéncia basica para os estudiosos de alquimia. O Cantonggi pode ser
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dividido em trés partes fundamentais: Cosmologia, Daofsmo e Alquimia. Nas duas primeiras se¢oes, sao
apresentadas as ideias gerais que conectam as teorias alquimicas do autor com a cosmologia da época, e
suas inspira¢des na doutrina daoista de Laozi # ¥ (séc. 6 AEC) — mas de uma forma, diga-se, bastante
vaga e idealizada (cumpre lembrar que, ja por essa época, Laozi fora também considerado um imortal,
como aparece em sua biografia no Liexian Zhuan, 9). Na tltima se¢ao, ele descreve alguns dos processos
alquimicos, instrui sobre o método de refino (quimico) e comenta igualmente os sistemas calisténicos e
sexuais, sobre os quais falaremos adiante. Cao Jianbo (2002) e Fabrizio Pregadio (2011) dedicaram-se a
esmiugar as ideias contidas no Cuantonggi, e, como podemos notar, a compreensio das propostas
alquimicas chinesas dependia de um grande aprofundamento na estrutura do pensamento chinés da época
— para além, claro, da iniciacio necessaria em certos aspectos da metodologia alquimica que hoje
desconhecemos.

Mesmo assim, é surpreendente pensar que as pesquisas na alquimia da transmutagao fisica
continuaram por séculos, e s6 comegaram a entrar em decadéncia depois do século 5 EC, um bom tempo
depois de Ge Hong escrever sua enciclopédia. O consumo de remédios, em troca de retribuigao
monetaria, era um método muito mais facil e simples de alcangar longevidade — e talvez imortalidade —
ao invés de dedicar-se a exercicios fisicos ou praticas heterodoxas. Visto por esse lado, faz sentido pensar
que existia uma elite na China Han que acreditava poder preservar a si mesma sem fazer esfor¢o, um
sentimento compreensivel, mas que custou indmeras vidas ceifadas pelas imprevisiveis misturas
alquimicas.

Uma anedota contada por Liu Xiang expressava bem o sentimento ambiguo que existia em
relacdo aos elixires e seu consumo:

O rei Jing de Chu havia encomendado um elixir da imortalidade. Quando a pogio ficou
pronta, foi recebida com pompa e circunstancia na corte. Um oficial abusado, porém,
resolveu pega-la e tomou tudo de um gole s6. O soberano ficou enfurecido e resolveu
condena-lo a morte. O oficial, no entanto, replicou: “mas senhot, se a po¢io funcionar,
o senhor nio poderd me matar”. O rei respondeu: “e se vocé morrer?”. “Entdo”, disse
ele, “o senhor tera sido tapeado e matard um inocente”. Sem saber o que fazer, o rei

ficou quieto e deixou pra 1a... (Zhangnoce ¥EH 3R, 5, 33a)

A alquimia calisténica

Se a alquimia quimica empregava agentes externos para efetuar mudangas no corpo, a alquimia
calisténica pretendia que os buscadores poderiam transmutar seus proprios corpos através de praticas
fisicas especiais. Novamente, eram estabelecidas analogias com as impressoes do real: se alguém que
dominava as artes marciais ganhava musculos, forca, e desfrutava de boa sadde, entao, teoricamente, era
possivel criar alguma forma de ginastica ou exercicio que levasse o corpo a um estado perene de saude,
esticando ao maximo seu tempo de vida. Essas praticas envolviam dietas rigorosas, abstencdo de
determinados tipos de alimentos e uma regulagio do ritmo de vida, algo que era compartilhado por
muitos pensadores como um ideal de vida comum, e ja era conhecido bem antes da dinastia Han.
Contudo, os alquimistas adicionaram a esse projeto de austeridade determinadas praticas fisicas que
permitiriam a realizagio da alquimia interior do corpo (e seriam a base para a linhagem Neidan N}, ou
‘alquimia interna’).

Essas praticas fisicas consistiam em exercicios respiratérios e fisicos que visavam extrair o Qi %
(pneuma) diretamente do ar e converté-lo em energia para o corpo. No perfodo Han, comeca a destacar-
se o uso do Qigong I, ou ‘respiracio energética’, cuja metodologia pautava-se essencialmente no
controle ritmado da respiracdo, fosse de modo estatico ou através de movimentos calisténicos. A
respiracio estatica estava mais relacionada 2 meditacao, chamada pelos chineses de Zuowang #2315 (‘Sentar
e esquecer’), a que se atribufa propriedades terapéuticas — mas, no periodo Han, ela ainda ndo era
considerada uma forma de alquimia fisica. Assim, o que se entende ser o Qigong envolvia o uso de certas
posturas, fosse em movimento continuo ou em sequéncias alternadas, com objetivos especificos de
purificar e concentrar a energia em areas especificas do corpo.

Em 1973, em Mawangdui 5 £HE, foram achados na tumba trés fragmentos de um roteiro de

exercicios fisicos conhecidos como Dagyin 35| (algo como ‘guiar e puxar’ ou, em outros termos, ‘guiar
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o influxo’), que mostravam varios tipos de posturas e movimentos diferentes, cada qual com uma func¢ao
especifica de controle respiratério e fisico.

& " T ? i o P
Fragmento do rolo de seda com posturas do exercicio respiratério Daoyin.

Tumba 3 de Mawangdui, Museu de Hunan, 1973.
Link Ref. http://61.187.53.122/ collection.aspx?id=1334&lang=en

As técnicas Daoyin seriam secundadas por importantes fragmentos literarios, que enfatizavam
sua importancia crucial na obten¢do de saude e poderes especiais (fisicos e espirituais). Um livro
publicado aproximadamente trés séculos depois da dinastia Han, intitulado Jindanjing TUFHE (ou Tratado
dos nove elixires) sintetizaria a experiéncia da pratica Daoyin nos seguintes termos:

Todos aqueles que querem viver uma vida longa, mas nio obtém o Elixir Divino
(shendan) e o licor de Ouro (jinye), s6 trazem sofrimento para si mesmos. Praticar a
respiragio daoyin, exalando o velho e inalando o novo félego, e ingerir os
medicamentos de ervas e plantas, pode prolongar a duracio da vida de alguém, mas nio
permitem escapar da morte. Quando o homem ingere os elixires Divinos, ele se torna
um imortal divino e transcende as geragSes mortais (Jindanjing, cap. 1* apud
PREGADIO, 2011).

Como podemos observar, a respiragdo poderia nao ser suficiente para obter imortalidade
(necessitando do auxilio dos elixires quimicos), mas essa era apenas uma opinido — e que de qualquer
forma, reforgava a impressao positiva sobre as ginasticas calisténicas para a sadde geral. Os exercicios
representados no fragmento de Mawangdui precisavam da orientagdo de um mestre, nio estando
organizados em uma sequéncia de movimentos, mas sendo cada uma das posturas um exercicio em si.
Acreditava-se que, para além do prolongamento fisico, esses exercicios pudessem levar ao
desenvolvimento de algumas ‘habilidades especiais’, como visao aprimorada, sensibilidade apurada ou
projecao externa de Qi. Como podemos notar, alguns desses exercicios estao na base de muitas artes
marciais chinesas atuais, assim como de muitas lendas sobre poderes ‘sobrenaturais’ que permeiam o
folclore das mesmas.

Outro método famoso na época Han, e também conhecido como uma variagio da técnica
Daoyin, era o Waginxi TLABJEX, ou *Jago dos cinco animais’, forma de Qigong que imitava os movimentos de
animais selvagens e teria sido criado por um lendario médico chamado Hua Tuo #{E (140-208 EC).
Cada um dos cinco animais mimetizados — tigre, veado, urso, macaco e gar¢a — representavam um 6rgao
interno e uma das cinco expressoes da matéria: Figado/ Vesicula Biliar (Elemento Madeira — tigre);
Rins/Bexiga (Elemento Agua — veado); Baco/Estémago (Elemento Terra — urso); Coragio/Intestino
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Delgado (Elemento Fogo — macaco); e Pulmao/Intestino Grosso (Elemento Metal — Garca). Mais uma
vez, a logica da correlagdo com as imagens da natureza proporcionara a Hua Tuo um guia para conceber
exercicios que estimulavam as energias internas, tal como acontecia com os animais que os inspiravam.
Hua ainda seria reputado como um Fangshi, como aparece nos capitulos 79 e 80, intitulados Fangshu
Liezhuan Ji 5 MR (Biografias dos alguimistas’y do Hou Hanshn 1453 (Livro de Han Posterior), documento
historico que dedica uma secdo inteira a reprodugao das histérias de Liu Xiang, mostrando que, mais de
dois séculos depois do fim da dinastia Han, quando esse livro foi publicado, a alquimia estava em alta na
sociedade chinesa.

O corpo dessas experiéncias resultou em conteidos amplamente compartilhados na sociedade
chinesa, e transformaram os sistemas Qigong em base de qualquer sistema de ginastica chinesa. O
dominio do ritmo respiratério era considerado o alicerce para exercicios de forga, resisténcia e explosao,
e foram absorvidos tanto pelas artes marciais quanto pelos mais diversos sistemas filoséficos e religiosos,
sendo tratados como um método importante de conservaciao do corpo e de concentragao mental.

Esses métodos fisicos eram baratos, eficazes e, acompanhados de um regime alimentar e higiénico
regular, davam excelentes resultados, revelando notaveis melhorias na sadde de seus praticantes.
Obviamente, isso era um pulo para a crenga de que seria possivel garantir esses aprimoramentos
corpéreos indefinidamente... Contudo, aparentemente, foram poucos os Fangshi a alcangar resultados
realmente ‘fantasticos’ com essas ginasticas respiratorias, e os relatos sobre isso — tal como de muitos
outros — continua a pertencer ao terreno do lendario.

A alquimia sexual

Um dos aspectos mais notaveis das praticas alquimicas foi a teoria da alquimia sexual, que durante
muito tempo se constituiu em um dos métodos centrais de cultivo da energia, mas também teve uma
influéncia significativa da redimensao nos papéis masculinos e femininos em relagao a busca da sabedoria
e da imortalidade.

Como vimos, as praticas quimicas buscavam estabelecer um processo fisico harmoénico através
de inser¢ao de elementos ex6genos ao corpo; a pratica calisténica pretendia empregar as proprias energias
corporais e a for¢a da absor¢ao de Qi por meio da respiragao e dos exercicios fisicos. A pratica sexual
partia do principio de que as essencialidades yin e yang eram corporificadas e expressadas,
respectivamente, pela mulher e pelo homem. Embora ambos possuissem yin-yang, a caracterizagao do
feminino se dava pela preeminéncia de yin e, do masculino, de yang. Consequentemente, os ritmos
corporais eram diferentes, e, de certa forma, precisavam ser ‘compensados’ pelo desenvolvimento (e
mesmo aquisi¢cao) da essencialidade, presente em menor grau. Se fosse possivel estimular a paridade,
dentro do corpo, de yin e yang, entdo, se poderia obter um estagio de saide perene e indeterminado.

A solugdo para esse problema foi encontrada numa espécie de pratica sexual calisténica, que
requisitava a presen¢a de um homem e uma mulher para o seu desenvolvimento. O casal realizaria o ato
sexual como uma forma de ginastica prazerosa, na qual o objetivo era o despertamento e o estimulo de
yin e yang em ambos. Para o homem, essencialmente yang — ou seja, rapido e intenso — o objetivo seria
prolongar a0 maximo a relagdo, adquirindo um estado de calma e controle, que impediria 0 gozo com a
emissdao de sémen, o que o esvaziaria de yang e o inundaria de yin sem proveito. Quanto a mulher (yin —
lenta e suave), ela deveria ser estimulada a0 maximo, saindo do seu estado essencial e despertando seu
yang {ntimo, alcan¢ando o maior nimero de gozos sequenciais no menor tempo possivel. Desse modo,
tanto a mulher quanto o homem conseguiriam despertar o equilibrio dos opostos dentro de si, sem perder
ou roubar energia do outro. O resultado seria um estado de euforia calma e estimulante, que indicaria a
harmonia intima das duas essencialidades.

Os primeiros fragmentos de que temos noticia dessas praticas foram achados no mesmo conjunto
de tumbas de Mawangdui, exploradas a partir de 1972. Antes dessa descoberta, alguns textos tradicionais,

como o Fang Zhongshu FEHIIT, ou “Arte da Aleova’ (HEILMANN, 1992), circulavam entre os chineses,

mas nao se sabia exatamente sua origem, embora eles fossem atribuidos a0 mesmo periodo; pensava-se
também que eles comporiam uma espécie de complemento ao Neijing PNKE (o Tratado Interno), importante
livto de medicina que delineava as teorias fundamentais dessa ciéncia na China. As descobertas em
Mawangdui surpreenderam por mostrar uma série de exercicios alquimicos que envolviam ideias pouco

ortodoxas para a sociedade chinesa da época. Como podemos ver nesse fragmento:
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Em termos gerais, o modo de iniciar o ato sexual é o seguinte: colha suas maos e comece
acariciando seus pulsos, bracos e as axilas, e depois, seus ombros e o pescoco. Acaricie
ao redor do pescoco, e logo deslize as maos para o rosto, o queixo, os seios, a barriga e
as costelas. Ao chegar a vulva (portao de jade), massageie o clitéris (Joia de jade). Sorva
a energia (o licor emanado da vulva) para vitalizar o espirito, e poderas ver eternamente
e viver tanto quanto o universo.

O clitoris € o recipiente do coito no interior da vulva; acaricia-o para cima e para baixo,
fazendo com que todo o corpo da mulher se excite prazerosamente e desfrute das
gozosas sensagoes que as caricias produzem. Ainda que deseje, ndo realize o ato sexual
ainda; abrace-a e beije-a, para relaxar e se divertit.

O modo de atuar € o seguinte; primeiro, quando a energia subir e o rosto ficar vermelho,
respire lentamente. Segundo, quando seus seios ficarem eretos e seu nariz comegar a
gotejar, abrace-a suave e firmemente. Terceiro, quando as linguas estiverem doces e
umidas, beije-a lentamente com a lingua. Quarto, quando seu corpo se umedecer de
suor, mova-se com languidez. Quinto, quando sua garganta secar e comegar a engolir
saliva, mexa-a lentamente. Estes sio denominados os cinco signos do desejo.

Quando os cinco signos do desejo estdo presentes, sobe sobre a mulher e penetra-a,
mas nio entre por completo, para que sua energia se manifeste. Quando a sentir chegar,
penetre-a profundamente e empurre para cima e para baixo, para dispersar o calor.
Mova-se para cima e para baixo sem desejar que a energia cesse e a mulher alcancara
um inacreditavel climax.

Depois, realiza as dez séries de movimentos, siga com os dez estilos de coito e combina
as dez classes de penetragdo. Quando o coito esta chegando ao fim, concentra a energia
nos genitais, contempla os oito movimentos, escuta os cinco sons e¢ observa os dez
signos da consumacio (CLEARY, 1999, p. 23-33).

A leitura rapida dessa passagem nos permite observar uma énfase do feminino diametralmente
oposta a ideia masculinizante que comumente ¢ atribuida a sociedade chinesa antiga (BADELL, 1997, p.
13-31). A fungao do praticante yang é estimular a mulher nos mais diversos sentidos, e proporcionar o
maior prazer possivel. Isso faria com que ele proprio dominasse seu yang, acalmando-o com yin, e
permitindo a parceira yin um estimulo gradual de seu yang interno. Ao longo do texto, sio descritas
técnicas basicas de desempenho, controle e observagao do sucesso do processo alquimico — os oito
movimentos consistem no ritmo a ser empregado, os cinco sons sobre a exalagao respiratoria e os dez
signos nas manifestacdes que apontam o climax do gozo.

A fim de nao desperdicar energia, o homem deveria praticar a reten¢ao do sémen, evitando a
ejaculacdo. Essa técnica tornou-se parte do imaginario chinés sobre o cultivo da sadde e manutengao da
energia interna do corpo, e foi disseminada como uma pratica sexual apropriada e saudavel. Jolan Chang
(1979), um dos grandes pesquisadores do tema, propds que métodos como esse continuariam validos
para exercitar o corpo, criar relagbes matrimoniais estaveis e manter a saude, e denominou a retencao da
ejaculacio como ‘método do cadeado’ (CHANG, 1979, p.51-53). A ideia foi secundada por ninguém
menos que o ja citado Jospeh Needham, grande especialista em histéria das ciéncias na China, que
investigou o tema e escreveu a abertura do livro de Chang. Outro aspecto a ser levado em conta é que o
desequilibrio na relagao sexual poderia gerar o desperdicio de energia ou a vampirizaciao de um pelo outro
(CZEPULA, 2012).

As relagdes desses conceitos com o pensamento médico ficam claras logo no inicio do Nezing, o
tratado de medicina chinesa do periodo Han. A conservag¢ao da saide pela observancia da pratica sexual
correta era um dos itens fundamentais da conservacio da vida:

(Antigamente) Havia temperanca no comer e no beber. As horas de levantar e recolher
eram regulares e nio desordenadas e ao acaso. Gragas a isso, 0s antigos conservavam
os seus corpos unidos as suas almas, a fim de cumprirem por completo o perfodo de
vida que lhes estava destinado, contando cem anos antes do passamento. Hoje em dia,
as pessoas ndo sio assim; utilizam o vinho como bebida e adotam a temeridade e a
negligéncia como comportamento habitual. Entram na camara do amor em estado de
embriaguez; as paixdes exaurem suas forgas vitais; o ardor dos desejos dissipa a
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verdadeira esséncia; ndo sdo habeis na regulacdo da sua vitalidade. Devotam toda
ateng¢do ao divertimento dos seus espiritos, desviando-se assim das alegrias da longa
vida. Levantam-se e deitam-se sem regularidade. Por tais razdes s chegam a metade de
cem anos e degeneram (Nezjing, cap.1).

Note-se, muito claramente, a ideia de que a vitalidade do corpo estava ligada a uma série de
cuidados fisicos, questio bem conhecida pelos alquimistas. Contudo, se os médicos nao tinham
pretensdes de estender a vida indefinidamente, a busca de um processo harmoénico yin-yang era
considerado como elemento fundamental para a preservacio do corpo (Nezing, cap.3). Era o que os
alquimistas pretendiam, quando afirmavam que o encontro do masculino e do feminino poderia
promover uma verdadeira mutagao do corpo no ‘ouro interno’ da imortalidade. O texto de Mawangdui
informava, na sequéncia, que:

Quando um homem nutre a vitalidade da mulher com sua propria vitalidade, os vasos
sanguineos se dilatam e se excitam, aumenta a energia e o sangue na pele; por essa razao
¢ possivel abrir o que esta fechado e limpar o que esta obstruido, para que os 6rgaos
internos recebam um fluxo renovador de vitalidade e se reabastecam (CLEARY, 1999,

p. 33).

Assim, um casal harmonioso poderia obter longa satude e vitalidade poderosa. Podemos afirmar
que esse ¢ um dos métodos alquimicos mais bem conhecidos, junto com os exercicios fisicos calisténicos.
Os textos intimos revelam uma pratica bem desenvolvida, que se disseminou em varias camadas da
sociedade, e constituiu uma das expressdes mais duradouras e bem-sucedidas da alquimia chinesa.
Embora os temas ligados a sexualidade fossem tratados com certo pudor, eles nunca passaram por um
processo de desnaturalizagao, tal como ocorreu no Ocidente cristdo, e a pratica do sexo encontrou ai um
entendimento metodoldgico e ritualizado, com aspectos que facilmente transitam entre o cientifico e o
sagrado.

Conclusdes

A dinastia Han foi somente o ponto de partida para uma longa tradigao histérica de pesquisas
relacionadas a alquimia. O surgimento de uma religiao daoista no final desse perfodo (BUENO, 2021a,
p. 30-33) contribuiu gradativamente para aproximar os estudos alquimicos com as praticas religiosas,
tornando esse ramo do pensamento chinés praticamente um dominio do Daofsmo posterior. Noutro
sentido, contribuiu para afastar e, de certa forma, estabelecer limites entre as pesquisas alquimicas e a
medicina tradicional, que continuou a postular a finitude da vida humana. Algumas dessas praticas se
disseminaram socialmente como espécies de crengas ou costumes, como ¢é o caso das técnicas de controle
sexual ou dos exercicios de cuidado do corpo (uma verdadeira institui¢io nacional até os dias de hoje). A
experiéncia chinesa revela uma identidade homoemorfica na producao dos saberes alquimicos, que
séculos depois iriam surgir entre arabes e europeus — Rui Rocha (1998, p. 36) chegou a propor que o
nome alquimia teria tido inspiracio chinesa, antes de passar para a lingua arébica. E possivel que tenha
havido a transmissao de saberes pelas vias interculturais da rota da seda, mas é provavel também que
algumas teorias e metodologias tenham surgido espontaneamente dentro das mesmas légicas de analogia
e correlatividade. O tema nao ficou resolvido, e Mircea Eliade (1995) empenhou-se significativamente
em tracar um quadro sobre o problema, mas sem fecha-lo; ja Joseph Needham dedicou um volume
inteiro de sua monumental obra Scence and Civilization in China a alquimia, mas ressaltando suas
caracteristicas autoctones (1974) A opinido dos especialistas chineses costuma focar nas proprias
tradi¢oes, sem preocupar-se com possiveis conexoes historicas internacionais (MENG, 1991), embora
autores como Peter Wilson (2004) e Toshiro Izutsu (2006) tenham estudado a possibilidade das
interagdes intelectuais entre alquimistas, sufis e daoistas.

Seja como for, o periodo Han legou uma importante heranga material e textual sobre a autora das
praticas alquimicas, elemento crucial na dimensao religiosa e cultural da sociedade chinesa.
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TEORIA DA AGENCIA:
PERSPECTIVA SOBRE OS KATADESMOIEM ATENAS (SEC. VEIV)
Yasmin da Silva Pacheco

Introdugiao

As imprecagoes encontradas no cemitério do Ceramico, em Atenas, proporcionaram um corpus
de cultura material que pode ser explorado desde sua perspectiva ritual, perpassando por sua
caracterizagao enquanto pratica magica. Essas sdo datadas entre os séculos V e IV, compondo parte dos
elementos do periodo classico ateniense. Os Katddesmor, enquanto laminas de chumbo com a inten¢ao de
fazer mal a um inimigo, possuem sua proliferacio dentro do contexto democratico de Atenas,
principalmente a partir de sua crise, vista no final no quinto século (STARR, 2005). Além disso, a
dimensdao da magia e da religiosidade ateniense sao presentes dessa documentagdo, uma vez que essas
imprecagoes utilizam os deuses do pantedo civico, relacionados ao mundo dos mortos. Este é o panorama
da documentac¢io aqui utilizada.

O objetivo aqui proposto ¢ um debate acerca da Teoria da Ageéncia, a luz de Alfred Gell (1998) e
Ian Hodder (2000), em seus trabalhos seminais dentro dos contextos sociais, arqueoldgicos e
antropologia da arte. A proposta é uma analise a partir desse direcionamento teérico dentro de um
contexto de praticas magico-religiosas no periodo classico ateniense. Para alcancar este objetivo,
lancamos mao dos Katdidesnoi, como elemento possibilitador de pensar a agéncia humana, assim como de
elementos inanimados e do sobrenatural. Este é um ponto central para o presente trabalho, isso se da,
pois, nosso objetivo é compreender se os Katddesmoi possuem agéncia, assim cOmo esse processo Ocorre.

A cultura material aqui € utilizada como cerne das andlises tedricas, para que possamos apreendé-
la a partir de um viés social e humano, assim como sua pratica e confec¢ao. Tomamos de empréstimo a
definicao de Ulpiano B. de Menezes, em que cultura material ¢ pensada como um meio fisico que ¢é
apropriado pelo homem, de maneira social, assim como é produzido e/ou modelado com propédsitos
humanos (MENEZES, 1983, p. 112). Desta maneira, o presente trabalho se organiza em uma defini¢ao
dos Katddesmoi, seguido de uma caracterizacao dos mesmos enquanto magia. Finalizando o debate com a
Teoria da Agéncia e duas possibilidades interpretativas para as laminas de chumbo atenienses.

Katidesmoi— Contexto e Cultura Material

Os Katddesmoi sio placas e/ou laminas de chumbo gravadas com imprecacdes a fim de agir
diretamente em questdes pessoais dos citadinos' atenienses. Podemos utilizar a defini¢io de D. R. Jordan
(1985), na qual ele define essas laminas como pequenos tabletes de chumbo inscritos, com o intuito de
influenciar o mundo dos vivos, por meios sobrenaturais, contra a sua vontade (JORDAN, 1985). Foram
encontradas depositadas em locais diversos como cemitérios, fontes e em alguns santuarios especificos
(CANDIDO, 2004), principalmente aqueles dedicados aos deuses ctonianos. Porém, nosso enfoque é
naqueles encontrados no cemitério do Ceramico — Kerameikos, que possul um nimero significativo destes
objetos, comparado aos demais locais de depdsito.

Ha uma proliferacio dessas laminas entre os séculos V e IV, que corresponde a consolida¢io do
modelo democratico e sua crise, como observado no final do quinto século com o Golpe dos 30 (STARR,
2005). O modelo democratico teve suas bases lancadas pelas reformas de Sélon e de Clistenes, porém
apenas podemos considerar que ele, em sua forma plena, com maior participagao dos cidadios em
meados do século V (CANDIDO, 2016). Entretanto, nao podemos deixar de pensar que uma aristocracia
liderava a participagao do demos nas decisées politicas (CANDIDO, 2016), deixando os menos
abastados, assim como os nio cidaddos, a parte de uma polis institucional (SOARES, 2009)°. Isso nos
faz questionar a efetiva participacio dos mesmos de maneira livre e autbnoma. O demos aparece mais
como beneficiario do que como efetivamente detentor do poder. Podemos compreender esse movimento

1 Refiro-me a todos aqueles que possuiam residéncia e moradia na asfy de Atenas, ou seja, no espago “urbano” e
suas proximidades. Incluo metecos, estrangeiros, cidadios, escravos e toda sorte de pessoas que tinham suas
relagdes ali estabelecidas e que eram afetadas, direta ou indiretamente, pelas decisdes poliades, assim como por sua
organizagio. B possivel incluir, também, os moradores do campo dentro desses solicitantes.
2 Entendemos polis institucional, a partir da perspectiva de Soares (2009), abrangendo as instituigbes previstas por
Atenas como a Assembleia, tribunal, dentre outros.
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como uma forma de manuten¢io do lugar de fala dos aristoz, porém, dialogando com o demos
(CANDIDO, 2016).

Nesse contexto, a tese mais defendida é que esse modelo particular de praticas magicas era um
meio de reagir aos problemas da polis ou a problemas que o modelo politico ndo mais atendia de maneira
eficaz (CANDIDO, 2004). Assim como representava uma tatica popular de agir dentro dessa polis
institucional, para além dessas institui¢Oes, abarcando a possibilidade de os citadinos confeccionarem
essas laminas. Pois, esse usuario de magia encontrava-se em um momento de inseguranca social, o que
fez com que ele buscasse alternativas para a solu¢do de seus problemas (CANDIDO, 2000). Esta
hipétese demonstra que o objeto deste estudo estava presente na crise da democracia, ¢ a ela estava
atrelada, porém niao podemos associar, diretamente, a proliferacio do mesmo ao fim deste regime
politico, pois ambos ja coexistiam no inicio deste processo.

Enquanto cultura material’, os Katidesmoi podem ser definidos, resumidamente, como
imprecagOes contra um adversario e, a0 mesmo tempo, invocava as divindades do mundo subterraneo.
Alguns foram encontrados depositados na mao direta de um morto especifico, que estava vagando no
mundo dos vivos, com sentimentos de raiva, 6dio, perda, dentre outros. Esses mortos faziam a magia
com permissao dos deuses evocados (CARNEVALE; FERNANDES; MARTINS, 20006), que eram
aqueles ligados a0 mundo dos mortos ou tinham alguma relagdo com esses espiritos que vagavam. Uma
das caracteristicas mais peculiares é a forma como eles poderiam ser confeccionados, os Katddesmoi
podiam ser enrolados, pregados, atravessados por pregos de ferro, dependendo da necessidade
(NATALIAS, 2012). Além disso, podiam conter figuras humanoides e estruturas parecidas com caixdes.

O local de depdsito é um elemento essencial para essas laminas de chumbo, pois auxiliavam na
manutengao desses Kazddesmoi de maneira que permanecessem ativos. Esses, normalmente, deveriam ser
proximos as vitimas, como suas casas ou local de trabalho. Isso ¢ visto, por exemplo, na utilizacao do
cemitério do Ceramico, devido a aproximacio das imprecagdes com o morto, assim como do alvo dessa
lamina, que muitas vezes morava ou trabalhava no bairro do ceramico. Isso é perceptivel nos Katddesmoi
de oficio, relativo as ocupag¢des de trabalho. Geralmente, as tumbas dos adroi e/ou biaiothdnatoi, mottos
antes do tempo, eram escolhidas, pois estes estariam dispostos a agir, devido ao excesso de sentimentos
negativos que carregavam com eles.

Segundo Candido, as etapas de confecgao das laminas de chumbo eram ritualizadas e fabricadas
pressupondo dois participantes: o magos ¢ o solicitante (CANDIDO, 2004). Sendo o solicitante
caracterizado como o citadino que procura alguém que detenha o conhecimento para fazer o ritual
magico, na intencao de resolver uma questao. A presen¢a do solicitante da magia, por meio desses
artefatos arqueoldgicos, era necessaria, pois proporcionava uma no¢ao de "ver com os préprios olhos”
(VERNANT apud CANDIDO, 2003, p. 131). O autor define como a possibilidade e a capacidade do
solicitante de apreender e observar a imprecacio e seu resultado com os préprios olhos é essencial para
sua eficacia. Este fator teria a fung¢do de caracterizar a maior possibilidade de efetivag¢ao da solicitagao
feita, de uma maneira que os espiritos pudessem identificar o solicitante sem lhe causar danos, uma vez
que, nas laminas de chumbo, nao havia nenhuma informagao sobre cle.

Os nomes presentes nas imprecagdoes demonstram aqueles que eram alvos dessas laminas,
podendo ou nao ter demoéticos. Em caso da presenca de figuras humanoides, além do nome, havia a
proeminéncia do 6rgao genital. Esses aspectos sao importantes, pois compunham um esfor¢o de
identificacdo do alvo, para que a imprecagao atingisse a pessoa desejada. Em relagao a escrita das
imprecagoes, era comum que as inscri¢oes no chumbo estivessem no acusativo, principalmente o nome
da vitima (CANDIDO, 1998). Além disso, as partes do corpo que eram alvo também se encontravam no
acusativo, sendo a lingua a parte mais visada das imprecagoes judiciarias (CANDIDO, 1998), pois
intentava-se impedir que a vitima falasse no tribunal. Os pés eram objeto da maldigao, pois impediriam
a pessoa de ir até o tribunal, ja as maos, quando eram alvo, intentavam impedir que essa pessoa pudesse
escrever ou pegar um discurso proferido no tribunal (CANDIDO, 1998) ou trabalhasse em algum oficio.
Outro elemento muito comum nas laminas de chumbo, ¢ a escolha de deuses ligados a0 mundo inferior,

3 Conceito esse que tomamos de empréstimo de Ulpiano B. de Menezes, no qual podemos entender Cultura
Material como um meio fisico apropriado socialmente pelo homem, que é modelado pelo mesmo, dando-lhe
formas segundo seus propésitos culturais. Sdo padrdes que incluem projetos e objetos, abrangendo artefatos3,
modificagdes em paisagens, dentre outros (MENEZES, 1983, p. 112).
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sendo evocados nessas praticas. Nao se sabe ao certo o motivo pelos quais os deuses eram escolhidos,
inferimos que, possivelmente, isso ocorria devido as suas caracteristicas (CARNEVALE; FERNANDES;
MARTINS, 2000), e suas fun¢des dentro do pantedo.

Para melhor compreendermos esses aspectos supracitados, principalmente como essa figura
humanoide se apresenta dentro do contexto magico, reproduzimos abaixo a imagem de um Katddesmos’,
que pode ser encontrada em uma publicag¢ao intitulada “Curse tablets and binding spells from the ancient
world” de J. G. Gager, publicado em 1999. Nesta publicacdo o autor reune uma série de imprecagdes,
tanto do periodo classico como do periodo helenistico, algumas com imagens, que nos fornece mais
elementos para analisarmos o material objeto do presente trabalho. Reproduzimos abaixo a imagem deste
Katadesmos, encontrada no livro de Gager.

Figura 1: Katadesmos 41, retirado de Gager (1999).

A peca acima reproduzida ¢ a de numero 41 (GAGER, 1999), ela foi encontrada proxima aos
muros da cidade, no cemitério do Ceramico, junto de um esqueleto, parcialmente mutilado, e um lécito
de figura vermelha (GAGER, 1999). Sua datacio ¢ feita por aproximacao, pois s6 foi possivel datar com
seguranca o sepultamento ao qual o artefato estava associado, sendo o século IV a datagido mais precisa
encontrada. Esse Katddesmos é composto por trés pecas, sendo uma delas a estatueta humanoide e duas
placas, a inscricao estd em uma delas. A estatueta possui cerca de 6 centimetros, a genitalia masculina
proeminente, e 0s bracos estdo voltados para tras e cruzados. O nome do alvo da solicitagao esta escrito
na perna direita da figura, Muesimachus, porém sem a presenga de um demotico. Ja as placas formam uma
espécie de caixdo/sarcofago (GAGER, 1999), ambas possuindo 11 X 6 centimetros e 2 centimetros de
profundidade cada.

A partir dessa descri¢do apreendemos suas dimensdes pequenas. Por esse motivo, inferimos que
havia a necessidade de dimensao reduzida, tanto para que nao houvesse facilidade em encontra-la
enquanto estivesse sendo produzida, quanto para que nao fosse encontrada quando depositada nos locais,
como no Ceramico. Além disso, que elas pudessem caber nos seus locais de depésito, por exemplo,
dentro de uma sepultura. Essas placas também possuem dois furos, que, possivelmente, eram para
colocar um prego e fechar a estrutura de chumbo, imitando um sepultamento. Gager, igualmente, nos
fornece a inscrigdo presente na placa superior deste Katddesmos (GAGER, 1999), que reproduzimos

4 Singular da palavra Katddesmoi.
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abaixo, a direita tem o texto original retirado de Gager, ja em sua tradugdo para o inglés, e a esquerda
apresentamos a traducdo’ do mesmo:

Texto original - Inglés Traducao

Barburtides Xophugos Barburtides Xophugos

Nikomachos Oinokles Nikomachos Oinokles

Mnesi machos Mnesi machos

Chamaios Teisonides Chamaios Teisonides

Charisandros Charisandros

Demokles Demokles

And if there is any one else with them | E se houver mais alguém com eles como
as an advocate or witness. advogado ou testemunha.

A partir dessas inscrigoes acima reproduzidas, podemos inferir algumas coisas que nos
exemplificam elementos associados a producao dos Katddesmoi. Ao lermos as mesmas, percebemos que
sao citados “advogados” e “testemunhas”, elementos que denotam que essa imprecagdo estd na
“categoria de maldi¢des associadas com julgamentos publicos™ (GAGER, 1999, p. 129). Nio hai verbos
no imperativo, indicativos desse tipo de imprecacdo, o que denota que esta ¢ um tipo nao usual.
Entretanto, o mesmo exemplifica os dados essenciais para a confec¢ao dos Katddesmoi, assim como sua
importancia enquanto cultura material para analise do contexto ateniense no periodo classico, a partir de
praticas magico-religiosas.

Uma antropologia da magia

Uma vez que definimos os Katddesmoi como uma cultura material referente a uma pratica magico-
religiosa, ¢ necessario que o conceito de magia seja postulado, ou, a0 menos, indicado como chave de
analise dessa documentacao. Para iniciar a exposi¢ao sobre o tema, lancamos mao de algumas correntes
antropoldgicas que se ocuparam sobre o tema da magia. Dentre elas, na segunda metade do século XX,
o Estruturalismo. O principal autor que representa esta escola é Lévi-Strauss, considerado o fundador da
mesma. Seu objeto de estudo engloba estruturas concernentes a composi¢ao das sociedades. Ao se ocupar
com a magia, nas comunidades que estudou, procurou entendé-la como estruturas ou manifestagoes dela.
Este autor defende que a magia é uma forma antecessora da ciéncia, entretanto, ambas sdo sistemas
articulados e independentes, que podem coexistir em um sistema cultural. Nao sao aspectos opostos e
possuem semelhangas em suas operagdes mentais, todavia, agem em momentos diferentes do cotidiano
das pessoas ¢ se aplicam a diferentes fendmenos. Para este autor, a magia ocuparia, assim como os demais
elementos da sociedade, um signo.

O Pés-estruturalismo surge como uma critica ao Estruturalismo. Este foi criado a partir da
inconformidade com o formalismo da escola anterior (BARNARD, 2000). Esta critica defende,
principalmente, as desconstru¢oes das estruturas antes formuladas, uma vez que compreende que as
sociedades sao mais particulares em suas culturas do que elementos formulados por meio de estruturas
unicas, aplicaveis a todas as sociedades existentes. Bourdieu, como um dos representantes dessa corrente,
mesmo sendo considerado pos-estruturalista, se preocupa com questoes sociais diferenciadas, atentando-
se em analisar como as estruturas se constitufam dentro de cada cultura, mesmo que nio as considerando
preexistentes e iguais em todas as sociedades, como a corrente anterior propusera. Ao pensar em magia,
este autor a entende como um cenario, um pano de fundo para os demais acontecimentos sociais que
permeiam a sociedade e que se correlacionam com as praticas magicas, porém sem que esta ocupe um
lugar proeminente dentro dos estudos sociais (BOURDIEU, 2008). As praticas rituais seriam um
desdobramento dessas praticas sociais que Bourdieu analisou.

Entretanto, nos trabalhos das diversas areas das humanidades, o que podemos perceber ¢é que.
entre corroboragdes e criticas, a Escola Sociolégica Francesa permanece sendo seminal para os estudos
da area de religiosidades e magia. Dentro da mesma, Durkheim defendeu que a magia teria uma tendéncia
ao ambito particular, o que ocasionaria o egofsmo e a imoralidade; enquanto a religiao seria a fonte da

> Tradugdo feita pela autora.
¢ Traducdo livre feita pela autora.
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moralidade e da coesio social (MONTERO, 1986). Seu objetivo era compreender ambas, enquanto
fatores dessa coesio social, tendo compreendido a religiao como fator responsavel por tal e nao a magia
(BARNARD, 2000), o que denota uma certa separacao entre ambas, a partir de sua fun¢dao para a
manutenc¢ao as sociedades. Entretanto, este pensamento ficou defasado em relacdo as teorias sociais,
tendo em vista que os estudos antropolégicos e sociolégicos ingleses do inicio do século XX, que
compreenderam uma maior complexificacao social das sociedades estudadas e de suas culturas, fator que
nio era amplamente considerado, até entio’.

Marcel Mauss (2000), quando se ocupa do tema da magia, defende que niao ¢é possivel
compreender religido e magia como uma dicotomia, mas sim como elementos que se relacionam e se
articulam dentro da comunidade em que estao inseridas (BARNARD, 2000). Este elemento representa
um mote de discordancia com a teoria de Emile Durkheim, seu contemporaneo. Assim, como Montero
(1986) afirma acerca de Mauss, é necessario ter em mente a utilizacdo das agdes magicas em cultos
religiosos, ou seja, a magia, ao invocar uma entidade sobrenatural, pode utilizar elementos dessa
religiosidade presente, por exemplo, os mesmos deuses. Este é o caso dos Katddesmoi que evocam deuses
do pantedo oficial, para as imprecagoes (PACHECO, 2020).

Entretanto, apesar de utilizarmos elementos diversos que podem caracterizar o termo magia,
optamos por compreender o conceito com uma base na Escola Sociolégica Francesa e, a partir disso,
elaborar outras possibilidades. Para alcancar esse objetivo, lancamos mao de Marcel Mauss, como
principal autor para esta conceituacio. Como nos afirma Mauss (2003) acerca da relagio da magia com
as questoes sociais, “A magia é, portanto, um fenomeno social. Resta-nos mostrar qual é seu lugar entre
os fenémenos sociais [...]” (MAUSS, 2003, p. 174). Para este autor, mesmo quando a magia é praticada
por um unico homem, nao foi criada apenas por ele sozinho. A magia esta sempre fundada em atos
coletivos (MAUSS, 2000), ela s6 possui sentido e eficacia porque quem esta agindo ¢ a propria sociedade,
mesmo que por um meio individual ou privado. Ainda para este autor, pensar em magia nao é pensar na
sociedade em si, mas em um aspecto dela que se manifesta de diversas maneiras. Portanto, “a magia é a
arte das modificagoes” (MAUSS, 2000, p. 73).

Logo, precisamos ter em mente que, para compreender as praticas magicas, precisamos pensar a
sociedade que a produz, seu contexto (MONTERO, 1986, p. 44), os elementos que a compdem e que
permitem que as praticas magicas se formem da maneira como fazem. Portanto, “A magia é, por
defini¢ao, objeto de uma crenga a priori 7 (MONTERO, 1986, p. 12), pois ela se forma a partir dos
pressupostos existentes nessas comunidades, inclusive das crengas presentes na mesma. Observamos esse
enunciado no caso dos Katddesmoi, a0 compreendermos seu contexto de producio e o mesmo como
cultura material. Sendo seu poder tanto material quanto espiritual (MONTERO, 1986). Material devido
aos elementos utilizados para a pratica magica que pressupoe uma materialidade e espiritual por manipular
as forcas na natureza a favor daqueles que praticam as a¢cSes magicas.

Segundo Montero, a magia surge nas sociedades ditas primitivas (MONTERO, 19806), e passa a
ser compreendida como um sistema simbolico que possui elementos diversos, para que possa atuar nas
comunidades. “Na magia também ha questdes de reciprocidade em jogo” (BOURDIEU, 2009, p. 169),
e suas praticas devem ser compreendidas, no ambito social como operagdes légicas que permeiam a
sociedade e os elementos que a compde (BOURDIEU, 2009). Ainda compreendendo as possibilidades
de defini¢ao do conceito magia, ressaltamos uma assertiva de Montero, que nos diz que “[...] a magia é
um rito essencialmente voltado para obtencao de efeitos praticos [...]” (MONTERO, 1986, p. 31). Isso ¢
perceptivel quando analisamos os Katddesmoi, pois estes sao realizados por um solicitante que intenta um
efeito pratico, como resolucdo de seus problemas de ordem privada. O intuito da eficacia pratica é a
motivag¢ao pela qual esta pessoa procura esse recurso para resolugao de suas questoes.

Para Mauss (2003) a magia ¢ dividida em trés tipos, os dois primeiros ele retoma de Frazer, sendo
o primeiro a magia do contagio (lei da contiguidade), no qual o magico agia sobre objetos de outros. O
segundo é a magia imitativa (lei da similaridade), em que o magico age por imitagao. O autor acrescenta
uma 3* categorizagao, a antipatia, ou seja, “o contrario actua sobre o contrario” (MAUSS, 2000, p. 86).
Portanto, ha uma ideia de que os contrarios se correlacionam, e esses podem ser utilizados nas praticas
magicas para alcangar os objetivos do praticante. Essas leis sdo consideradas formas de aplicagao e
associagao de ideias (MONTERO, 19806). Esses elementos sao vistos ao analisarmos os Katddesmoi, que

7 Destacam-se, neste pensamento, os seguintes autores: B. Malinowski, Radcliffe-Brown e Evans-Pritchard.
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agem por meio da lei da similaridade, uma vez que os elementos caracteristicos, como nomes, demoticos,
dentre outros, sao utilizados para a identificagao dos alvos das solicitagoes, com o intuito de fazer desses
elementos os representantes, legitimos, do proprio alvo das imprecagoes.

A magia pode ser dividida, segundo sua a¢do no mundo natural, sendo ela compreendida como
ativa ou como passiva. A magia ativa tem como fungao recriar o cosmos, agir modificando o meio natural
e sobrenatural. Ja a magia passiva tem como objeto questdes mais defensivas, manticas, dentre outras
(BRANDAO, 2000). A partir dessa divisio acerca das posssibilidades de agio e do escopo ao qual cada
objeto pertence, podemos compreender que as imprecagoes dos Katddesmoi estao inseridas em uma magia
ativa, pois intentam fazer mal a um inimigo, por meio de estruturas no imperativo, que demandam um
aniquilamento ou, a0 menos, paralizagdao do alvo. Portanto, essa pratica magica intenta uma modificagao
direta no mundo fisico no qual seus usuarios vivem, logo, pretendem uma modificagao direta no cosmos,
o que denota sua caracteristica ativa em relacao a magia.

A magia dos Katddesmoi funciona, em sua maioria, por meio do que Mauss (2000)
classificou como leis simpaticas. Essas surgem de uma interagdo mutua, de uma confraternizagao entre
coisas organicas e inorganicas. Assim como sua eficacia ¢ tida a partir dessa interacao que manipula esses
poderes simpiticos sobre as coisas, isso seria compreendido como magia (BRANDAO, 2000).
Percebemos esse elemento nas laminas de chumbo, a partir do momento que compreendemos que o
suporte material possui a sua inorganicidade, o préprio chumbo, no qual exitem as inscrigoes e
solicitagoes, ele interage com o organico, por exemplo, quando ¢é adicionado um fio de cabelo na sua
confeccdo ou quando ele é depositado em um sepultamento. Portanto, percebemos que ha ambas as
caracteristicas dentro dessas praticas magicas. Isso sé seria possivel, pois essa eficacia da magia se da
devido a crenga no poder mistico aplicado, mesmo estando, em sua maioria, apoiada nas leis de simpatia,
das ideias e suas associa¢Oes. Portanto, “[...] a magia funciona porque as pessoas créem” (MONTERO,
1986, p. 61). Isso ocorreria, pois essa magia estaria baseada nas crengas coletivas (MONTERO, 1986) da
sociedade, compartilhadas por uma maioria.

Para Candido, ainda pensando no caso especifico da polis de Atenas, no periodo classico, magia
define-se como um poder e um saber, portanto, seria uma pratica completa. Isso justifica-se, pois ela é
um poder que necessita ser explicado por usar elementos tradicionais da polis e seus mecanismos para
que sua mensagem circuce, mais um elemento que denota a complementariedade de ambos. Ja o saber
ratifica sua autoridade de fala, sua capacidade de proferir uma mensagem que deve ser enderecada as
poténcias ctonicas e aos mortos especificos’. Esse saber ¢ possivel e legitimador da pratica mégica, pois
se apropria da lingua oficial (falada e escrita) como meio de comunicagio (CANDIDO, 2002). Isso
conferia um lugar de poder na construcao do discurso magico, que era legitimo e reafirmador de valores,
memorias, normas poliades, dentre outros (CANDIDO, 2002).

Essas definicoes de magia demonstram que nao ha um unico conceito que se sobreponha aos
demais, mas sim um conjunto de caracterizagées que nos permitem compreender e analisar as praticas
magicas. O caso dos Katddesmoi demonstra que os rituais realizados, assim como sua complementariedade
com a religiosidade civica (PACHECO, 2020), é presente ao longo de sua confecgao. A eficacia nio ¢ da
ordem do material, mas sim da crenca que as imprecagoes surtiriam efeito, pois, sem a mesma, nao haveria
pessoas realizando esses rituais. Todavia, para além da compreensao da cultura material e de como a
mesma se enquadra nos conceitos de magia, é perceptivel uma agéncia associada a essas praticas.

Agéncia e suas possibilidades na cultura material

Nosso enfoque teorico, direciona-se para a Teoria da Agéncia, esta se apresenta como um meio
de analisar a relagdo existente entre nosso objeto e suas etapas de confec¢io, ja descritas. Assim como
daqueles que praticavam esse ritual e como poderiam interferir ou sofrer interferéncia em suas atitudes,
por meio desta pratica social (BOURDIEU, 2009). Para este fim, utilizaremos para analisar o estudo de
caso a Teoria da Agéncia, a partir de analises como a de Alfred Gell (1998) e Ian Hodder (2012)°. O
nascimento da Teoria da Agéncia reflete um desejo de determinar modelos de a¢oes humanas e suas
respetivas influéncias no mundo, alterando o mesmo, a partir de suas a¢oes, no qual o ser humano nao é

8 Mortos insepultos, antes do tempo, dentre outros, que sdo dotados de sentimentos negativos e poderiam ser
utilizados para cumprir a solicitacdo feita por meio dos Katddesmoi.
9 Para um debate ampliado ver: Pacheco (2020).

90



passivo, nao apenas reflete 0 mundo externo, mas sim reage a ele e o produz. Logo, essa teoria se pauta
no impacto que as pessoas tém no mundo e o impacto que o mundo tem nessas pessoas (DORNAN, J.
L., 2002).

Alfred Gell (1998) esta inserido em um cenario de antropologia da arte, ele insere a nogao de
agéncia em seres inanimados, como sao classificados os Katddesmoi. A partir deste autor, podemos
compreender agéncia como algo atribuivel as pessoas e coisas, sendo as primeiras vistas como iniciadores
de eventos causados pela mente ou pela intencio, iniciando uma sequéncia causal de modificagdes. Nao
por pura concatena¢ao de eventos fisicos, mas por a¢oes (GELL, 1998), intencionais ou nao, que agem
no mundo em que esses agentes estdao inseridos.

Portanto, agéncia, para Gell, assume uma perspectiva entre aquilo que acontece e as agoes
realizadas (GELL, 1998). Para além da agéncia humana, que necessariamente possui uma autonomia e
autossuficiéncia (GELL, 1998), o autor pressupoe que as coisas podem possuir agéncia, pois as pessoas
formam relagdes sociais com elas (GELL, 1998). Porém, essa agéncia seria atribuida aos objetos, pelos
proprios seres humanos, a partir da relagdo constituida com a mesma. Explorar o dominio em que os
objetos se fundem com as pessoas (GELL, 1998), no qual ambos mantém uma subjetividade e
significados possiveis, ¢ de suma importincia para compreendermos a relagio que os citadinos atenienses,
ou 20 menos os solicitantes, tém com as laminas de chumbo. Porém, essas coisas que o autor cita sao
elementos palpavelis, fisicos e reais (GELL, 1998), que permeiam a vida humana, nos mais diferentes
ambitos sociais. Portanto, entendemos que o conceito de agéncia e de cultura material estio proximos,
pois ambos pressupoem a construgdo e interven¢do no mundo fisico, assim como a relacio dos seres
humanos com as coisas.

O autor denomina de agéncia secundaria (GELL, 1998), justamente essa possibilidade que as
coisas inanimadas teriam de afetar os humanos, contudo, apenas devido a agéncia atribuida a elas, pelos
proprios humanos. LLogo, ndo haveria possibilidade de os artefatos modificarem o mundo externo e os
seres humanos, por suas proprias agdes e vontades. Ja os seres humanos seriam dotados de uma agéncia
primaria, pois eles seriam aqueles capazes de desencadear situagdes causals, intencionalmente e de
maneira a serem distinguidos de meros artefatos, essa seria a agéncia atribuida aos seres humanos (GELL,
1998). A agéncia humana s6 seria possivel no ambito material, o que nos faz refletir acerca das
possibilidades agenciais presente nos Katddesmoi e sua relagio com o mundo sobrenatural.

No caso especifico dos Katddesmoi, essa inten¢ao é percebida ao analisarmos as placas e suas
inscri¢coes que solicitam o mal a alguém. Momento em que a agéncia humana se coloca em agdo frente
ao objeto e a0 mundo sobrenatural é quando este solicitante realiza a imprecagdo com o intuito de fazer
mal a um inimigo, logo, de modificar o mundo dos vivos, um mundo fisico. A ideia de a¢ao (GELL,
1998) ¢ entendida como o ato de confecgdo ou interacao de algo como definidor de um momento
agencial, de pessoas e coisas que se configuram como elementos que iniciam uma cadeia causal (GELL,
1998). Essas agoes sao praticadas pelos agentes, que podem ou nao ser humanos, se incluirmos os seres
sobrenaturais, como os deuses ctonianos e as psykhai, como elementos que agem no mundo fisico, em
prol do solicitante. Agente é aquele que tem a capacidade de iniciar uma sequéncia causal, que nao pode
ser atribuido ao estado fisico das coisas, apenas eles possuem agéncia, podendo ou nao ser uma pessoa,
porém possuem uma responsabilidade moral atribuida a eles (GELL, 1998). Este elemento é perceptivel
ao percebermos que os seres sobrenaturais, sio evocados nas imprecagdes, justamente, para agir
modificando o mundo dos vivos.

Neste sentido as laminas de chumbo possuiriam uma agéncia secundaria, porém com uma
pressuposta eficacia magica, atribuida pelo solicitante ao confeccionar as mesmas e ao deposita-las no
Ceramico, essa seria capaz de agir, nos mesmos moldes que uma agéncia primaria. O solicitante representa
a agéncia primaria de Gell, com seus elementos mais evidentes de inten¢do de realizar uma agao,
possuidor de uma responsabilidade moral e que intenta agir e obter um resultado a partir de suas atitudes.
Desta maneira, as laminas de chumbo seriam um meio pelo qual as a¢des seriam realizadas, pois os
artefatos podem complementar, ou serem considerados uma extensio do préprio solicitante, assim como
da personalidade dos agentes humanos.

Poderemos melhor analisar essa questao da Teoria da Agéncia humana partindo das premissas de
Gell, de agéncia primaria e secundaria, a partir da imagem abaixo de um Katddesnos. Apesar de sua imagem
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apresentar-se deteriorada, tivemos acesso as inscri¢oes nele contidas, o que possibilita uma interpretagao
do discurso e a aplicabilidade dessa teoria social, dentro do contexto classico ateniense.

Figura 2: Imprecacio contra oficio. Gentilmente cedido pela Prof* Dr* Maria Regina Candido.

Este Katddesmos representa uma imprecacdo contra oficio, datada de meados do século V.
Atualmente, encontra-se no Museu do Ceramico, em Atenas, e foi retirado da sepultura 06 no Potamios
e Hegeso, no cemitério do Ceramico (Kerameikos), possuindo 6,5 centimetros de altura e 7,2 centimetros
de largura. Materialmente, ¢ possivel perceber que sua estrutura de chumbo sugere que ele foi enrolado,
devido as marcas perceptiveis na foto, além de sua deterioragdo, que pode ter sido causada por manter-
se assim por muito tempo. Isso pode ser apreendido a partir da analise ritual. Este artefato possui a
inscri¢io original, com sua respectiva traducio'’, abaixo transctita, para que possamos fazer uma anilise
acerca dos elementos nela contidos. A esquerda o texto original em grego e a direita sua traducio:

Texto Traducao
Lisanias
[Auoav[taz]  dred? O batedor de prata
lE]x 5 &P".'I"'FWFO?E” Também a mulher dele
[o «lal yovz alnd * Jua] Impreco/enterro também
[ra]3ées wat hdm v a atividade e também
3 [Bplvdleran wol hém E (o que ele) vende e funde

malamer wal B duay e Respira e [.......]

i
[st]octar wad Rifr - -]
PR - AT

Ao analisarmos o discurso presente acima, observamos a presenga de termos no imperativo como
“impreco” e “enterro”, o que denota uma posi¢ao ativa do solicitante frente ao seu desejo de fazer mal
ao inimigo, por meio dessa lamina. Esse elemento ja denota uma agéncia primaria, pois o solicitante
utiliza os termos de maneira ativa, demonstrando sua intencionalidade de modificar uma situagao que lhe
afeta diretamente. Este dado esta em consonancia com a teoria social descrita e exposta acima em que a
agéncia humana esta presente nas relagoes sociais e em meios de modificar cadeias causais. Nesse caso,
influenciar a vida de um determinado citadino, Lisanias, e sua esposa. Possivelmente, isso ocorre ou por
um desejo de vingang¢a ou na intengao de eliminar uma competi¢ao, no ambito das atividades de oficio
que exerciam. Compreendemos esta lamina de chumbo como um Katddesmos de oficio devido a sua
referéncia a vender e fundir prata, pratica realizada por pessoas especializadas na produgiao de materiais
deste produto, a serem comercializados.

10 Material, incluindo a traducio, realizado e gentilmente cedido pela Prof* Dr* Maria Regina Candido.
92



Ian Hodder (2012) nos auxilia a apreender a Teoria da Agéncia por um viés social e arqueolégico.
O autor se ocupa, especificamente, de compreender a relagao das coisas com as pessoas e dessas pessoas
com as coisas (HODDER, 2012). Uma relac¢ao de co-dependéncia que seria responsavel por moldar a
sociedade como a conhecemos, ou como gostarfamos que fosse. Seu objetivo ¢ compreender esta relagio,
mais especificamente, do ponto de vista das coisas (HODDER, 2012), uma vez que os estudos de
materialidade ja possuem um enfoque nos usos que os seres humanos tém para esses objetos. Hodder
(2000), com seus estudos acerca da intencionalidade individual, percebe a agéncia a partir de uma
perspectiva individual criativa e intencional, com uma dimensao de experiéncias (HODDER, 2000). A
Teoria da Agéncia, para Hodder, deve focar no humano e nas coisas ao seu redor, e niao limitada a um
periodo especifico da historia ou pelas questdes economicas que a cercam.

A principal proposicao de Hodder (2012) ¢ tentar compreender as relacOes, a partir de uma Otica
na qual essa cultura material tenha uma percepgao por si, e por suas conexoes proprias, 0 que se mostra
em discordancia com as proposi¢coes de Gell. Para este objetivo, o autor interpela relagoes de
interdependéncia entre as coisas € os seres humanos, para comprovar a auséncia de inércia dos artefatos,
que nao seriam simples espelhos do mundo humano, elementos passivos ao mundo que fazem parte
(HODDER, 2012). Aqueles objetos, que sao naturais, como elementos da natureza, nio podem ser
entendidos como inertes, assim como nao podem no caso dos artefatos criados pelos homens, pois
ambos modificam a relagao dos seres humanos com o meio em que habitam. Esses sdo elementos que
denotam sua capacidade agencial, segundo o autor (HODDER, 2002).

Entretanto, ndo podemos pensar que Hodder compreende que os artefatos tenham uma origem
independente dos seres humanos, ele compreende que as confec¢bes das coisas sio de origem humana,
porém as relagoes sao construidas entre esses artefatos e os seres humanos (HODDER, 2012). Portanto,
n6s fazemos as coisas e essas coisas nos fazem (HODDER, 2012). Pensando nesta assertiva, podemos
compreender que as coisas sao fluidas e possuem diferentes temporalidades e relagoes entre si e com os
seres humanos (HODDER, 2012). A temporalidade das coisas, portanto, assume um importante papel
para a compreensao de como elas permanecem na vida dos seres humanos, ditando as temporalidades
humanas, em prol desses objetos e suas necessidades. Essas coisas tém suas proprias vidas, que se cruzam
com a dos seres humanos em alguns momentos (HODDER, 2012). Sdo esses pontos de intercessao que
fazem com que o objeto tenha agéncia, segundo o autor, e que atuem diretamente na vida humana.

Todavia, é necessario pontuar uma dissonancia entre Ian Hodder (2012) e Alfred Gell (1988), em
seu tratamento acerca da agéncia das coisas, sendo ou nao primaria. Como vimos anteriormente, Gell
defende que, apesar dos objetos terem agéncia, essa é de cunho secundario e atribuido pelos seres
humanos. Ja Hodder defende que as coisas possuem uma agéncia primaria, pois nao sio inertes no
mundo, nem sempre possuem intencionalidade, mas possuem uma espécie de vida, com interagoes
proprias, assim como exercem um impacto direto na vida dos seres humanos (HODDER, 2012).
Portanto, para Hodder, a agéncia é uma questao de influéncia e modificagdo e nao de intencionalidade.
Ja vimos que, segundo Gell, essas laminas de chumbo possuem uma agéncia secundaria, contudo, nos
interessa perceber se elas possuem uma capacidade propria de agenciamento. Portanto, adotaremos a
perspectiva de Hodder para esta questao.

Entretanto, o conceito de entanglement'', no qual o autor compreende que a relagio de dependéncia
se da entre humanos e coisas, assim como entre coisas e pessoas, assim como a dependéncia entre seus
pares, também ¢ possivel (HODDER, 2012). Seu aspecto definidor é a necessidade humana de outros
elementos para existir, assim como a habilidade limitada das coisas para se reproduzir, logo, a necessidade
de intersecgoes e correlagdes se mostra essencial para a constru¢ao das comunidades, segundo Hodder.
O entenglement que Hodder conceitua pressupde os emaranhamentos que ocorrem entre coisas € pessoas,
assim como os valores que atribuimos a essas relagoes. Assim como entre coisas € coisas, pessoas €
pessoas. Ha uma nocao de interagiao continua entre as relagdes com as coisas (HODDER, 2012), que sdo
definidoras de como os emaranhamentos se colocam no cotidiano das pessoas e dos objetos, isso é
possivel a partir da nogao de temporalidade, trabalhada por Hodder. Para este autor, as redes em que
vivemos podem ser materiais e imateriais, contento aspectos simbolicos, praticas espirituais, economicas,

11 Mantenho na lingua materna, para que no se perca o significado original do conceito. Porém, sua tradugdao mais

13

corrente para o portugués ¢ “emaranhamento’.
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dentre outros (HODDER, 2012). Esses sio os ambitos definidores da construcido das relacdes de
emaranhamento, que sdo pressupostas para a existéncia e constitui¢ao da sociedade.

Esse emaranhamento, imprevisibilidade e temporalidade, podemos perceber na relagao dos
solicitantes com os Katddesmoi e nas acdes dos mesmos no mundo dos vivos e no mundo dos mortos.
Sendo o primeiro conceito visto a partir do momento em que os seres humanos se pré-dispdem a
confeccionar um suporte material que possa representar seus desejos subjetivos. Isso denota uma relagao
entre o ser humano e a coisa em questao, que nao ¢ constituida apenas de uma funcionalidade, mas ali
sao depositados questdes, problemas, confian¢a de uma eficacia, dentre outros elementos. Isso denota
que ha um emaranhamento, no qual, a partir deste suporte material, os solicitantes encaram o mundo, do
qual fazem parte, por meio desses elementos que estao sendo depositados nas laminas de chumbo. Um
exemplo disso é quando percebemos que o solicitante nao mais recorte ao sistema judiciario poliade para
resolver suas questoes, mas sim as praticas magicas, que ele compreende ser mais eficaz para resolver
suas questoes pessoais.

Ja a imprevisibilidade ¢ observada a partir do momento que, mesmo que este solicitante confie
na capacidade de eficacia dos Katddesmot, nao ha uma certeza absoluta de que isso va acontecer, apenas
uma crenca. As temporalidades, que tém como consequéncia a imprevisibilidade das relagdes entre
humanos e coisas, apresentam-se de maneira mais evidente. Essas temporalidades sio elementos que
perpassam toda a histéria do objeto que, no caso dos Katddesnoi, ¢ composta pelas diversas etapas rituais
da imprecacao. Podemos ressaltar que esse contato ¢ o da propria confecgao do objeto, pois, enquanto
suporte material de chumbo, como cultura material e como deposito de solicitagoes e imprecagoes, esse
objeto entra em contato, direto, com o mundo humano, assim como sofre a agéncia do mesmo. Em
contrapartida, este objeto esta agenciando o solicitante, uma vez que este ultimo utiliza essa lamina de
chumbo para que pudesse agir dentro de seus parametros.

Outro elemento de intercessao ¢ o momento de dep6sito desses Katddesmoi, pois nao apenas esses
estdo no primeiro contato com o solicitante, como também com todo o arcabou¢o da tradi¢io da
religiosidade poliade em relacio aos mortos e locais sagrados, como com os deuses da mesma. E neste
momento que consideramos que ha o maior ponto de contato entre as diversas temporalidades com que
esse artefato entra em contato, pois consideramos como uma temporalidade dupla, na qual o mundo dos
vivos e dos mortos interligam-se a partir de um objeto. Isso é um dos fatores que contribuem para que
possamos compreender o alvo de nossos estudos como um agente social, como um objeto capaz de
modificar as cadeias causais do mundo fisico, e, até mesmo, do campo ideacional da pdlis de Atenas, no
periodo classico.

A partir de nossa analise do ritual e das perspectivas de agéncia apresentadas, compreendemos
trés niveis de agéncia, inseridas nos Katddesmoi. A primeira ¢ compreendida no ato do solicitante de realizar
a pratica, exercendo sua agéncia no mundo sobrenatural, com o intuito de alcancar a realizagdo de sua
imprecagao. Podemos inferir que o processo agencial ¢ realizado diretamente por esse ser humano, mas
ele sofre o mesmo processo de maneira externa, inclusive, se pensarmos nas motivagdes que 0 mesmo
tem para realizar tal pratica magica. A propria religiosidade ateniense ¢ um ponto de agéncia, de influéncia
nesse solicitante, pois o contexto ao qual pertence tem influéncia nos elementos utilizados nas laminas
de chumbo. Os solicitantes sao agentes de um ritual que solicita aos deuses ctonianos uma intermediagao,
esses dltimos sdo pacientes dessa primeira acdo, estes sio agenciados'’. Esses solicitantes confeccionam
ou encomendam as laminas de chumbo, e possuem a inten¢ao de interferir no mundo a partir de suas
acoes e pensamentos, portanto, sao seres dotados de acio, intencionalidade e agéncia. Esses, em formato
de solicitagio a um deus ctoniano, podem ser compreendidos como uma coisa, que também dependem
dos objetos, neste caso o Katddesmos, que esta sendo manipulado (HODDER, 2012).

Em um segundo momento, o deus ctoniano possui agéncia e ¢ agenciado — agente e paciente
(GELL, 1998), uma vez que o solicitante roga a este ser sobrenatural que intervenha em prol daquele que
realiza o ritual e exerce sua agéncia ao atuar frente as psykhai. Nesta segunda etapa, essas psykhai eram
pacientes da a¢do do deus ctoniano e usadas para atender a solicitagdo a qual ele serviu de intermediario,
e dotadas de agéncia. Entretanto, estas também eram agentes nesses rituais, uma vez que agiam e
interferiam na vida do alvo da solicitagao. Portanto, a partir desta breve andlise, podemos compreender
que pessoas e objetos sao agentes reciprocos (APPADURAI, 2008) de determinadas situagoes e

12 Refiro-me, neste momento, aqueles que sofrem a agdo da agéncia.
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influenciam nas modificagées do mundo fisico. O solicitante é o agente, mesmo que nao seja este o ser
humano a fabricar os Katddesno.

Ao pensarmos essa pratica ritual, e seus nfveis de agéncia, podemos perceber que o solicitante s6
¢ o agente dos Katdidesmoi e do seu deposito no cemitério do Ceramico, e nao daquilo que esta escrito no
chumbo. Mesmo que exista a intengao da eficacia de seu pedido, apenas as psykhai sio agentes, diretas,
da pratica de fazer mal ao objeto da solicitagao, nomeado nas laminas de chumbo. O deus ctoniano é
agente intermediador, pois faz contato com o agente do Katddesmos, o solicitante, e faz contato com o
morto. A placa de chumbo é o que tem agéncia sob o deus ctoniano, pois ¢ ela que influencia o mesmo
a agir de uma maneira especifica. O solicitante acima de tudo é um ser intencional, mais que um agente
na pratica como um todo, ele é um agente na pratica ritual. Porém, nao podemos eximir o solicitante de
sua importancia como agente, pois ¢ inerente a ele a capacidade de influenciar as atitudes de outros,
inclusive dos deuses ctonianos, mesmo que nao seja ele a praticar a a¢ao. Podemos observar isso nesse
ponto da analise, no qual nos debru¢amos nas inter-relagdes existentes para a pratica magica ocorrer.

Consideragoes Finais

Por meio do exposto, pudemos apreender como os Katidesmoi eram confeccionados e seus
objetivos, assim como as etapas a serem seguidas para alcangar a eficacia de modificagdo do mundo dos
vivos, por meio de uma agao sobrenatural. Este era um meio privado de resolugao de conflitos, assim
como de atender objetivos que estavam fora do contexto institucional poliade. As imprecagdes sio,
portanto, uma estratégia popular para lidar com as relagdes sociais que se (re)construiam nos diversos
ambitos da polis. Por este motivo, utilizamos o termo “citadinos”, para demonstrar nossa hipotese de
que esta estratégia era possivel aos variados habitantes da polis, abarcando cidadaos e nao cidadaos.

O contexto magico ¢ evidenciado a partir de uma explanagao acerca de alguns autores e correntes
antropolégicas que trataram do tema de maneira mais ampla. Por meio desse apanhado, pudemos
perceber que o tema magia foi um mote de pesquisa em diversas vertentes, em sua maioria partindo de
comunidades ditas “primitivas”. Porém, aqui procuramos apreender a magia a partir das praticas vistas
dentro do contexto da confec¢ao dos Katddesmoi, percebendo-os como praticas magicas, assim como
religiosas. Ressaltando sua complementariedade com a religiosidade civica ateniense, assim como a
eficacia que era esperada a partir de seu depésito no cemitério do Ceramico.

A Teoria da Agéncia foi um viés adotado para uma analise mais detida da cultura material, assim
como pudemos perceber mais sobre as interrelagdes presentes nas instncias da confec¢ao dessas laminas
de chumbo. A partir de nossa analise, pudemos perceber que a agéncia se da em trés niveis. A primeira é
compreendida no ato do solicitante de realizar a pratica, exercendo sua agéncia no mundo sobrenatural,
com o intuito de alcangar a realizacdo de sua imprecagao. Ja o deus ctoniano possui agéncia e ¢ agenciado,
uma vez que o solicitante roga a este ser sobrenatural que intervenha em prol daquele que o agencia e
exerce sua agéncia ao atuar frente as psychai”. Essas psychai eram agenciadas pelo deus ctoniano para
atender a solicitagao a qual ele serviu de intermediario. Entretanto, estas também eram agentes nesses
rituais, uma vez que agiam e interferiam na vida do alvo da solicitacao.
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AS TABELLAE DEFIXIONUM:
UMA INTRODUCAO SOBRE TIPOLOGIA, ETIMOLOGIA, COMPOSICAO,
ESTRUTURA, DISCURSO E LUGARES DE DEPOSITOS
Carlos Eduardo da Costa Campos

Destacamos que a pesquisa sobre as defixiones ¢ um tema, predominantemente, abordado pelos
estudos epigraficos e arqueoldgicos, que versam sobre os contextos religiosos ou socioculturais. Dessa
forma, este capitulo visa introduzir o leitor nas caracteristicas dessa documentagao historica, assim
pautando-se pelos elementos que temos de maior recorréncia e consenso cientifico, porém cientes que
ha particularidades em algumas regides ou objetos. Assim, o foco textual reside na tipologia documental,
na etimologia, na composicao, na estrutura, no discurso e nos lugares de dep6sitos das placas de magias.

Antes de iniciarmos a nossa viagem por esse objeto arqueoldgico, teceremos uma historicizagao
sobre o tema, pois a investigacao académica das defixiones pode ser rastreada até Nicolo Ignarra, em
Napoles, que publicou algumas linhas de uma placa de minério encontrada em Bruttium, em 1755 (DT.
212)". Embora tal placa nio fosse uma defixio propriamente dita, o estudo dessas mindsculas inscricoes
fora anunciado por aquela altura.

Com a publicagdo de trés placas aticas, a primeira monografia sobre as Zabellae defixionum foi escrita
em 1813 por Johan D. Akerblad. Todavia, o foco desse estudo foram os tabletes gregos e suas estruturas
linguisticas. A pesquisa sistematica das placas de chumbo se intensificou a partir da virada do século XIX
para o XX, devido a produgdo de dois extensos corpora. Assim, destacamos o apéndice das Inscriptiones
Atticae, publicado por R. Wiinsch em 1897, o qual compreende mais de duzentas placas em lingua grega
e uma lista de tabletes de chumbo em latim. Os estudos sobre as defixiones de lingua grega e latina
continuaram a ser complementados por Wiinsch até 1900.

O primeiro compilado abrangente das Zabellae defixionum apareceu em 1904 com a dissertagdo de
A. Audollent (Defixionum Tabellae). Tal estudo continha a catalogac¢ao de trezentas e cinco placas, das quais
encontramos cento e treze em latim. Vale ressaltar que essas inscri¢des catalogadas por Audollent se
baseiam nos textos de Wunsch e nas que aparecem no Corpus Inscriptionum Latinarnm como uma
compilagao do material epigrafico organizado de acordo com as provincias romanas (IKROPP, 2008, p.
30). As Defixcionum Tabellae (IDT) nao continham imagens das inscri¢des, mas apenas marcagoes isoladas,
das quais se visualiza apenas o desenho 6ptico e a organizagao dos textos. Portanto, muitas vezes, nao é
possivel verificar as inscricdes no original.

Ainda assim, o trabalho de A. Audollent oferece uma proposta detalhada sobre o assunto da
investigacdo sobre os fenémenos onomasticos, paleograficos e linguisticos registrados. Amina Kropp
(2008, p. 31) tece duras criticas ao aspecto cientifico geral da obra Defixionum Tabellae, pois a fildloga frisa
uma falta de transparéncia sobre o estabelecimento do texto por meio da paleografia e disponibiliza¢ao
de imagens, o que torna os resultados de tal pesquisa problematicos para verificagao e corre¢ao. Nao
podemos esquecer que a obra Defixionum Tabellae fora escrita em outro tempo, com outra forma de se
pensar os estudos epigraficos. Dessa maneira, divergimos da perspectiva critica de Kropp, pois
consideramos que ela ignora as especificidades da temporalidade da obra de Audollent.

Embora o trabalho de Audollent possa ser considerado como desatualizado, atualmente, poucas
de suas inscri¢oes estabelecidas foram revisadas ou comparadas com os novos textos descobertos. Na
visao de Kropp (2008, p. 31): “Como nao ha producio cientifica concorrente com a dissertagao de A.
Audollent, ele ainda ¢ o ponto de partida inevitavel para o estabelecimento e estudo deste material”. A
primeira adicdo ao corpus publicado por A. Audollent é a compilagdo publicada por M. Besnier, Récents
Travaux: sur les Defixcionum Tabellae latines, 1904-1914 (1920), que contém sessenta e um tabletes de chumbo
em lingua latina, os quais foram coletados, analisados e transcritos entre 1904 e 1914. Esta ¢ uma
compilagao dos resultados de outra pesquisa € que nao estio sujeitos a revisao nem sao transparentes.
Além de algumas referéncias bibliograficas para comentarios e antologias, ndo ha maiores informacgoes
sobre a situagdo ou contexto da pesquisa.

O nimero de descobertas em lingua grega e latina cresceu nas décadas seguintes, sendo registrado
por K. Preisendanz, Die griechischen um lateinischen Zanbertafeln, em duas obras organizadas de acordo com
critérios geograficos (1930; 1933). Além disso, o autor fornece uma visio geral do histérico da pesquisa,

I A abreviatura DT refere-se ao catialogo padriao de Audollent, 1904.
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edi¢Oes relevantes, estudos especiais e publicagdes sobre amuletos e outros dispositivos magicos. A
proposta dessa obra seria mais antiga, pois o idealizador de tal projeto foi Albrecht Dieterich, no final do
século XIX. Na visdo de John G. Gager, os apontamentos realizados por Preisendanz seriam uma pega
norteadora para os estudantes de papiros magicos da Antiguidade Grega e Romana (GAGER, 1992, p.
80-1).

Mais de trinta anos depois, E. Garcia Ruiz, em Estudio lingiiistico de las defixiones latinas no incluidas
en el corpus de Audollent (1967), forneceu uma compilagao de defixiones que expressamente nao aparecem no
DT. A obra incluiu cem placas em latim, que eram seguidas por um estudo filolégico. Outra produciao
sobre os tabletes imprecatérios, que verificamos, foi realizada por Heikki Solin, em Eine Fluchtafel aus
Ostia (1968). O autor realizou um estudo sobre as praticas da magia na antiga cidade de Ostia (Italia) e
apontou para o uso das defixiones na regiao.

David Jordan, em seu artigo .4 Survey of Greek Defixciones Not Included in the Special Corpora, publicado
em 1985, nos forneceu mais de cem novos tabletes imprecatérios em sua catalogacdo, os quais eram
desconhecidos até aquele perfodo. Destacamos os trabalhos de R. S. O. Tomlin, em The Curse Tablets
(1988a) e Tabellae Sulis: Roman Inscribed Tablets of Tin and Lead from the Sacred Spring at Bath (1988b). Os
estudos do referido autor versaram sobre as placas de chumbo encontradas em Bath (Agwuae Sulis), na
Gra-Bretanha, entre 1979 e 1980. Os trabalhos sio caracterizados por uma introdugido instrutiva ao
objeto de investigacio, numerosas ilustracdes e/ou desenhos, além dos comentitios detalhados dos
textos. Uma novidade foi o conjunto de tradugdes consistentemente oferecidas para o inglés, bem como
o extenso aparato critico. Com base nesse modelo, uma parte das defixiones de Uley, no Reino Unido, foi
publicada por A. Woodward e P. Leach, em The Uley Shrines. Excavation of a Ritual Complex on West Hill
(1993). A publicagao completa dessas descobertas ainda esta pendente.

Outra pesquisadora das praticas da magia foi Amor Lopez Jimeno, em Las cartas de maldicion, de
1990. A autora levanta uma problematica em tal artigo, sobre a classificacdo das defixzones, como sendo
um modelo de carta de maldigdo, a qual seria direcionada a uma determinada divindade, com fung¢des
tidas como ctonicas’. Em 2002, P.-Y. Lambert publicou Reaueil des Inscriptions Ganloises, catilogo que
forneceu uma lista bibliografica das defixiones latinas recentemente encontradas na Franca. Salientamos os
estudos do epigrafista Josep Corell que elaborou em 2002, um catalogo intitulado de Inscripcions romanes
del pais Valencia: (Saguntum i el sen territori). O autor apresentou em seus escritos uma diversidade de
inscri¢oes romanas, as quais foram encontradas na regiao de Valencia — Espanha. No material utilizado
por Corell, conseguimos detectar a catalogacio de seis defixiones latinas localizadas em Sagunto. .
Blansdorf foi responsavel pela edi¢ao completa dos achados do santuario de Magna Mater em Mainz, na
Alemanha, em 2008. Dessa forma, o pesquisador publicou as Defixionum Tabellae Mainz (DTM).

Em 2008, foi publicado o catdlogo Magische Sprachverwendung in 1 ulgdrlateinischen Fluchtafeln
(defixciones), de Amina Kropp. Na realidade, o livto foi o resultado de sua tese de doutorado, na
Universidade de Heidelberg, e difere dos tradicionais tratados histérico-filolégico-arqueoldgicos, pois
enquadra o material analisado no contexto das teorias estruturalistas, aplicadas tanto a linguagem quanto
ao aspecto antropolégico. Portanto, as fabellae defixcionum sao consideradas fatos sociais, a partir dos quais
¢ possivel deduzir mensagens e sistemas de comunicagao, para compreender a logica interna das culturas.
Kropp catalogou quatrocentas e quatro defixiones em lingua latina e as dividiu em varias se¢des de analise:
contexto, bibliografia especifica, informagoes sobre o tablete (por exemplo, material, formas de
manipulacio) e, finalmente, texto. O material pode ser consultado por meio de um CD, o que facilitou a
interagao com o catalogo.

J. Blansdorf e M. Piranomonte realizaram uma importante contribuicao sobre as defixiones da sala
IX das Termas de Diocleciano (49.3—6 e 49.8-28), no catalogo Terme di Diocleziano: La collezione epigrafica
(2012). Na obra ¢ possivel vermos um trabalho de descricao filologica sobre o material das placas de
maldicao da Antiguidade Tardia de Roma.

Daniela Urbanova, em Latinské proklinaci tabulky na sigemi timskébo impéria (2013) e Latin Curse
Tablets of the Roman Empire (2017), forneceu um conjunto importante de materiais atualizados para

2 O termo ctonico estd relacionado com divindades subtetrineas que transportavam e/ou acompanhavam as
almas até o mundo dos mortos, ou que possuem uma ligagdo com a terra (FLINT; GORDON; LUCK; OGDEN,
1999). Veja, também: Learning from curse tablets: what the defixiones tell us of the ancient world. Acessado em: 17/09/2009.
Disponivel em: http://www.pinktink3.250x.com/essays/tablets.htm .
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compreendermos as defixiones. O objetivo dos trabalhos de Urbanova era mapear e analisar as defixiones
latinas preservadas, cuja producdo no territério do Império Romano esta documentada desde finais do
século IT AEC, aproximadamente, até o comego do século V EC. Nesse sentido, os trabalhos avangaram
nos dados de Kropp, no quantitativo de cem laminas.

No campo dos comentaristas sobre as defixiones podemos salientar os escritos de John G. Gager,
em Curse Tablets and Binding Spells from the Ancient World (1992), que produziu um importante livro sobre
as defixiones. Um dos objetivos do autor seria a defini¢ao de elementos basicos que poderiam servir nos
debates académicos entre magia e religiao (GAGER, 1992, p. 5). Além disso, o autor apresenta ao longo
de seus estudos os possiveis locais de depdsitos das laminas, como sendo cemitérios e pogos.

O fildlogo Fritz Graf, em 1994 publicou o livto La Magie dans I” Antiquité gréco-romaine: Idéologie et
pratigne. Na obra, o autor indicou que as inscri¢oes das defixzones sao, na maioria dos casos, realizadas no
chumbo. O autor adotou modelos de classifica¢ao dos tabletes, os quais auxiliaram em nossas analises
dos objetos de Roma. Kai Brodersen realizou em 2001, uma publica¢ao sobre as laminas denominada
Briefe in die Unterwelt. Religidse Kommmunikation auf griechischen Fluchtafeln. Uma das visdes apresentadas por
Brodersen, em seus escritos, seria a das placas de chumbo como sendo cartas que eram enviadas ao
mundo dos mortos, nas quais os gregos visavam realizar por meio dessa pratica uma imprecagao contra
os seus adversarios para conquistarem os seus objetivos. Brodersen possui muitos pontos de
convergéncia com os escritos de Jimeno (1990) sobre as defixiones em forma de carta de maldicao.

Daniel Ogden, em Magic, witcheraft, and ghosts in the Greek and Roman worlds: a sourcebook, de 2002,
reservou o décimo capitulo de seu livro para tecer consideracoes gerais sobre os tabletes de chumbo, sem
maiores aprofundamentos. Adams publicou as suas reflexdes sobre as defixiones bretas em 20006, no artigo
The Social and Cultural Implications of Curse Tablets — In Britain and on the Continent. O autor analisou os tabletes
de chumbo, como sendo uma forma alternativa de que a populacio da provincia da Britannia se valera
para conseguir obter justica ou vinganga por um dano sofrido. Artur Ribeiro, no artigo, As fabellae
defixcionum: Caracteristicas e propdsito, de 2006, mapeou as defixiones encontradas na Peninsula Ibérica. Ribeiro
observa que nem sempre a motivagao para a realizagao da imprecagao esta contida na lamina (RIBEIRO,
2000, p. 240), possivelmente para assegurar o sigilo do solicitante.

No cenario brasileiro notamos que o estudo da magia das defixiones vem sendo explorado por uma
porcao diminuta dos pesquisadores nacionais. A maioria dos trabalhos produzidos em nosso pais
focaram-se nos katadesmoi de matriz grega, como vemos nos estudos da helenista Maria Regina Candido,
Katadesmos: a magia entre os atenienses do séc. 17 ao 11 a.C. (2001). Outra produ¢ao que destacamos ¢ o livro
Katddesmoi: Praticas de magia no periodo cldssico ateniense — Uma andlise tedrica (2020), de Yasmin Pacheco. A
obra, de carater monografico, apresenta um interessante debate antropolégico para o estudo das praticas
magicas atenienses e atualiza alguns debates sobre as placas de maldigao por meio do olhar antropolégico.
Elencamos, igualmente, o artigo de Maria Luiza Corassin Uwa contribuigao da epigrafia para o estudo da agao
mdgica: as tabellae defixionum (1996).

Outra contribui¢ao que destacamos foi de Renata Cazarini de Freitas, com o texto Roubar ¢ um
negdcio de palavra: léxico do furto e do roubo em documentos latinos e portugueses (2015). Um importante trabalho a
ser mencionado ¢ a dissertacao de Cristina Almeida de Oliveira, De /ingva ligatvm: magia e justica nas laminas
de chumbo em Uley (Britania Romana) nos séculos I a III EC (2015). O estudo de Oliveira elabora analises
profundas sobre as ora¢Oes por justiga e as caracteristicas dessas defixiones que foram encontradas em
Uley.

Uma importante reflexdo sobre as defixiones africanas foi realizada pelo pesquisador Natan
Henrique Taveira Baptista, em sua dissertacao A gliria atlética entre o desejo e a censura: spectaculum, conflito
urbano e representagio corporal do anriga na Afiica Romana (Séc. TI-1V), defendida em 2015. O material
apresenta um debate consistente sobre as inscricGes magicas latinas, porém com foco em Hadrumeto e
Cartago. Recentemente, Renata Cazarini de Freitas retomou os estudos sobre as defixiones, na provincia
da Britannia, resultando numa publica¢ao conjunta com o arquedlogo Pedro Paulo Funari, em Invocando
deuses e clamando por vinganga em fontes literdrias e epigrdficas (2018).

As defixiones como uma tipologia documental epigrafica
No campo dos Estudos da Antiguidade, ¢ um consenso que as defixiones integram uma tipologia

documental de matriz epigrafica (KROPP, 2008). Para John Bodel (2001, p. 5), aquele que se dedica ao
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campo epigrafico deve alargar as suas perspectivas sobre a area, pois ha uma variedade de suportes
materiais para o desenvolvimento de pesquisas, entre os quais temos as defixiones. Logo, partilhamos das
premissas de R. Tomlin (2010, p. 270), segundo as quais hd uma abundancia dessas inscricbes magicas
pelo Mediterraneo Antigo e que necessitam ser problematizadas nos estudos epigraficos, para além dos
tradicionais olhares sobre as inscricoes honorificas e funebres.

Convergimos com V. Gordon Childe (1964, p. 15) e Pedro Paulo Funari (2010, p. 81-110), ao
argumentarmos que os estudos cientificos sobre essas placas de magia precisam tanto de abrangéncia,
bem como de um rigor para depreender os indicios que se encontram nelas grafados. Tais medidas
tomadas pelos pesquisadores também se relacionam com os seus interesses de investigagao, pois elas nao
sao uniformes e assim apresentam variagdes no decorrer do tempo e do espago. Nao devemos esquecer
que as questoes postas sobre um tema de estudo também se vinculam com a trajetéria e a formacao de
cada especialista. Assim, devemos estar atentos aos critérios que envolvem o tratamento do corpus
documental, pois ele é o fundamento para a elaboragao das pesquisas (JANOTTI, 2010, p. 9-21). Destarte,
operacionalizar a documenta¢ao ¢ um ato de leitura, interpretagao, descricdo, critica, sistematizacao e
selecdo para o processo de construcao e alternativas de analises histérico-literarias. Um caminho
metodoldgico que tomamos para a realizagao desse estudo.

E evidente que a reflexio sobre os cornpora documentais é parte dos deveres primordiais de quaisquer
disciplinas, porquanto a experiéncia académica tem ensinado que é precisamente a partir de uma revisao
ctitica e cuidadosa dos objetos de investigacdo que nos aprofundamos em uma tematica e/ou no uso de
metodologias apropriadas. Desse modo, ¢é vital conhecermos o contexto de produ¢io da documentagio,
o qual é integrado pelos itens seguintes: quem o elaborou, a periodicidade, o lugar em que foi produzido
e encontrado, a mensagem contida no objeto e o tipo de suporte. E, no que se refere a nossa pesquisa, é
instigante compreender essas especificidades adaptadas a tipologia documental das defixiones.

Iniciaremos as nossas reflexdes por aquilo que uma defixio ¢, ou seja, ela integra o que
compreendemos como o conjunto de artefatos da cultura material. De imediato, evidenciamos que os
usos dessa tipologia documental para os Estudos da Antiguidade possuem uma longa historicidade.
Segundo Stephen Dyson (2009, p. 59-606), o saber arqueolégico comegou a se delinear devido aos rumos
tracados nos séculos XVII e XVIII, com a emergéncia das praticas dos antiquarios. Estes, em muitos
casos, nao tinham uma visdo estritamente “académica” (como concebemos o termo na atualidade),
porém, possibilitaram a constru¢ao de um viés com maior riqueza de dados e com principios cientificos,
mesmo que rudimentares. Assim, na perspectiva de Dyson, os antiquarios legaram as bases que, por sua
vez, fomentaram maiores inquietacées e mais rigor no tratamento dos objetos de que dispunham, tanto
no campo histérico quanto na esfera arqueologica, do século XIX. As escavagoes efetuadas a partir do
século XIX passaram a se preocupar com o registro detalhado dos objetos encontrados, o desenho destes
e das estruturas ao seu redot, assim como a se refletir mais sobre o processo de descarte — este s6 recebeu
uma atengao especial no século XX. Afinal, todo descarte envolve prejuizos, como a perda dos materiais,
ao ponto de os pesquisadores ampliarem as suas aten¢Oes aos métodos selecionados e ao que seria
descartado nas escavagoes atuais (FUNARI, 2010, p. 81-110). Os antiquarios também contribuiram de
forma substancial para a ampliacao do interesse geografico das regides da Antiguidade, diferenciando-os,
assim, dos colecionadores humanistas, os quais eram acentuadamente centrados nas produgdes da Italia
e Grécia.

A partir do século XIX, houve o processo de consolidagao das disciplinas de Historia e
Arqueologia no contexto europeu. Entretanto, pontuamos que o conceito de cultura material nao era
empregado, nesse perfodo, nas pesquisas para denominar esses vestigios arqueoldgicos. Ainda assim, o
século XIX, foi um periodo de transformagdes epistemoldgicas, socioldgicas e politicas, as quais foram
fundamentais para o futuro desenvolvimento dos estudos sobre cultura material BUCAILLE, 1998, p. 11-
47; MILLER, 2005, p. 1-54).

Foi em meados do século XX que o estudo da cultura material, com essa designagao, emergiu no
horizonte intelectual do marxismo e, em decorréncia disso, o conceito foi apropriado intensamente pela
historiografia marxista, a qual era fundamentada no materialismo histérico. Outro ponto essencial nessa
conceituacao de cultura material foi que ela extrapolou as esferas da historiografia marxista, ou seja, nao se
resumiu a uma chave analitica dessa corrente historiografica e, com isso, passou a ser um terreno fértil
para analises de diversas correntes cientificas, como a Histéria Cultural, a Histéria da Magia, a
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Antropologia da Magia e outras, além de ter contribuido para a abertura de novas perspectivas
documentais e metodolégicas nos Estudos Classicos no decorrer da segunda metade do século XX
(FUNARLI, 2010, p. 81-110).

Percebemos uma difusao quanto a nog¢ao e ao uso do conceito de cultura material, principalmente
na Historia, bem como em outras areas das ciéncias humanas. HA uma tendéncia em utilizar tal conceito,
porém, sem o definir nas pesquisas e com omissao de sua forma de compreensao. Convergimos com
Richard Bucaille e Jean-Marie Pesez (1998, p. 11-47) sobre a necessidade de demonstrar os caminhos que
seguimos, ao abordarmos uma tematica tdo ampla e complexa quanto a da cltura material. 1.ogo,
almejamos desnaturalizar tal percepgao sobre os objetos arqueolégicos e sua obviedade para o
pesquisador, pois, ainda com Bucaille e Pesez (1998, p. 11-47): ““|...]a noc¢do de cultura material continua
a ser, de fato, imprecisa e simultaneamente a estar longe da ilusdo da transparéncia”. Tal fato ocorreria
pela propria flexibilidade que o conceito detém nas pesquisas académicas, bem como pela adaptagao ao
contexto espago-temporal e as questdes que sao postas. Portanto, nos propomos, aqui, ao ato de reflexdo
e tomada de uma consciéncia ctitica sobre tal 4rea de estudo, com isso delimitando como o concebemos
em nossas analises.

Interpretamos a cultura material como tudo aquilo que é produzido materialmente pela agao
humana. Sdo fragmentos do passado, os quais nos proporcionam refletir sobre as praticas sociais de uma
sociedade, na medida em que representam um fragmento daquelas configuragdes de poder que chegou
até o tempo presente (ALLISON, 20006, p.344; FUNARI, 2010, p. 81-110). Contudo, o conceito de cu/tura
material, apesar de toda a sua aplicabilidade, é um termo polissémico, pelo préprio uso da conceituagao
de cultura ou de categorizagio em elementos materiais e imateriais, como ressaltou o historiador Marcelo
Rede (1996, p. 273). O referido historiador também argumenta que devemos estar atentos para a
constituicao da sociedade na qual o nosso objeto de analise encontrava-se inserida.

Em virtude disso, reiteramos que as analises variam de acordo com cada contexto temporal e
espacial que estivermos problematizando nas pesquisas (REDE, 1996, p. 265). Cotejando os
apontamentos de Rede com as concepgdes de Penelop Allison e Pedro Paulo A. Funari, construimos a
visao de que a cultura material ¢ um produto dotado de interesses, estratégias de poder, enunciados politicos
e valores sociais, os quais necessitam ter os seus discursos contextualizados, para evitarmos generalismos
e compreendermos melhor as sociedades que estamos pesquisando em suas respectivas especificidades.
Bem amplo e diversificado é, portanto, o campo da c#/tura material como podemos observar em nossas
leituras. Dentre essas possibilidades de estudos, verificamos que a esfera das inscri¢oes epigraficas fornece
dados importantes para compreendermos a dinamica social da Antiguidade.

Segundo José d’Encarnagio (1979, p. 07), a Epigrafia é uma area do saber que se dedica ao estudo
das inscricbes em materiais duros, tais como pedra, metal, ceramica e outras variacOes. Para Gregory
Rowe (2009, p. 23-36) ¢ a pratica de inscrever e visualizar textos sobre superficies duraveis. O epigrafista
italiano Silvio Panciera (2012, p. 1-10) argumenta que a Epigrafia, por mais estranho que possa parecer
para uma ciéncia que tem atras de si uma longa e distinta tradi¢ao de estudos, tem contribuido de forma
tao decisiva para as pesquisas em Estudos Classicos. O motivo dessa contribuicao é a quantidade de
material recolhido e pesquisado, que possibilita uma vasta compreensao historica do Mundo Antigo.
Entretanto, devemos admitir que os conceitos de epigrafia e inscri¢do também sao polissémicos e nao se
encontram fechados em suas definicoes.

Ha uma necessidade de revisarmos as visdes que permeiam os manuais, como os de José
d’Encarnacio e L. Keppie, os quais focam a definicao da epigratia em uma analise etimoldgica da palavra
“epigrafia” como sendo o processo de escrita sobre um suporte considerado como “duradouro”, como
a pedra, assim tendo como meta a eternizagdo na memoria social (GOMES, 2015, p. 9-31;
ENCARNACAO, 2010, p. 17; KEPPIE, 2002, p. 9-11). Na atualidade ha uma diversidade de tipos de
inscrigdes antigas que foram coligidas e que fogem a esse padrio estipulado pelos manuais, a exemplo
das defixiones, dos graffiti, dos mosaicos e de outros tipos, os quais, mesmo sendo efetuados sobre material
de caracteristica solida, ndo seguem os pré-requisitos dos antigos manuais epigraficos. Assim, pensamos
a Epigrafia como um estudo sobre as inscricdes nos mais diversos tipos de suportes, duraveis ou nao, e
que nao visavam estritamente a sua eternizacao na comunidade de origem, porém que almejavam
comunicar uma informac¢ao, como as placas de maldicdo e as oragdes por justica. Dessa forma, por
inscrigoes compreendemos uma forma de comunica¢ao humana escrita e unidirecional, a qual ¢é
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direcionada tanto para o coletivo humano, quanto para os deuses. Essa produgao, ao ser elaborada, leva
em consideragao a intencionalidade do(s) emissor(es), a sua localiza¢ao, o modo de expressao, a técnica
de escrita e a forma grafica e de maneira a atingir um objetivo (PANCIERA, 2012, p. 2-5).

Pontuamos que esse campo de pesquisa nao se resume meramente ao exercicio de decifrar e
descrever o texto inscrito, pois uma das atividades daquele que estuda as inscri¢cGes epigraficas é a
traducao e a contextualizagao histérica. Esse estudo abrange o dominio das inscri¢des que se remetem a
elementos da religidao, da magia, culto aos mortos, onomastica, legislacao, personagens ilustres, vida
economica, cotidiano e, podemos inserir também, os aspectos politicos.

Para José D’Encarnagao (2010, p. 14) e Pierre Cabanes (2009, p. 77), os textos grafados
apresentam um contexto histérico sobre o qual se necessita refletir para que se possa problematizar as
motivacdes daquele registro, a selecdo do suporte, a insercao em um determinado modelo de
monumento, a escolha de um conjunto de palavras e a omissdao de outras, bem como o espaco em que
se encontravam depositadas. Percebemos que, em muitos casos, as inscricdes epigraficas denotam a
dinamica das cidades, desvelando os conflitos, acomoda¢oes e modificagdes histéricas por meio do
estudo sistematico das praticas culturais.

De acordo com Gregory Rowe (2009, p. 23-306), a mais antiga inscri¢do latina que conhecemos
por meio da epigrafia foi o Lapis Niger, que ficava situado no férum romano. A referida inscri¢ao de
carater funebre foi elaborada em linhas verticais inseridas em quatro lados de um suporte, no caso, um
pilar quadrado. Ela também continha a palavra rex — uma testemunha histérica do perfodo da monarquia
de Roma, tendo em vista que ela é datada em finais do século VI AEC. Para Rowe (2009, p. 23-36), o
Lapis Niger constitui um forte argumento de que a linguagem arcaica de Roma era o latim, ndo o etrusco
(ILLRP, 3). O que depreendemos ¢ que a referida inscrigao epigrafica possufa indicios hibridos de termos
etruscos ¢ do latim em desenvolvimento ao ser produzida, com maior preponderiancia do etrusco.
Ademais, a inscri¢ao ja denota o uso epigrafico no periodo Arcaico de Roma.

Gregory Rowe (2009, p. 23-306), frisa que a produc¢ao de inscri¢coes epigraficas latinas ganhou
impulso a partir 200 AEC, momento esse em que Roma conquistou a sua proeminéncia no Mediterraneo.
Destacamos que a epigrafia latina deteve uma acentuada difusao nas provincias ocidentais. Em nossa
concepeao, a cultura escrita e as suas inscricdes, NO processo expansionista romano, estavam intimamente
ligadas ao exercicio do poder em diversos niveis da sociedade romana (HEATHER, 1998, p. 221-223).

Entre as possibilidades de emprego das inscricdes epigraficas, demarcamos a facilidade de
comunicar uma informagao dentro de Roma e para varias regides do Mediterraneo Antigo, assim como
a autopropaganda efetuada pelos magistrados romanos nas areas provinciais sob sua tutela, entre outros
usos. Além disso, havia a fun¢dao de veicular mensagens aos mortos e aos deuses. Dessa maneira, as
inscri¢oes epigraficas formaram um instrumento basico para diversos segmentos sociais do Império
Romano, quer seja para o quesito fiscal, para a administragao dos territérios subjugados, para os cultos
religiosos, bem como para amaldigoar e amarrar os inimigos pelas defixiones.

Etimologia e composigdo das Tabellae defixionum

Daniel Ogden (1999, p. 4) evidencia que as primeiras placas de maldi¢ao, no modelo que estamos
analisando, eram gregas. Destarte, notamos a presenca desta pratica magica a partir de finais do século
VI AEC (vinte e duas placas), bem como o seu incremento a partir de V AEC, na colonia grega de Selino,
na Sicilia (OGDEN, 1999, p. 4). Ogden (1999, p. 5) explica que nao havia, na Antiguidade, um termo
unificado para se referir a essas inscricGes magicas. Em sua perspectiva, o vocabulo mais aproximado
setia 0 grego katadesmos (pl. katadesmoi) — pois a palavra expressa a ideia de amarragio’. A palavra derivaria
do verbo katadein, que significa prender ou amarrar.

Daniel Ogden (1999, p. 4-5) acrescenta que, na cultura latina, o termo mais apropriado setia defixio,
plural defixciones. Defixcio deriva do verbo latino defigere, fixar ou pregar. O verbo composto pela preposi¢ao
de, cujo sentido geral é distancia a partir de, e o radical do verbo figo (figo, 7s, fixi, fictum, figere), ou seja,
fincar, atar e/ou prender. Para Ogden (1999, p. 4 -5), também ha termos que poderiam ser utilizados
como: execratio (maldicao); devotio (dedicacdo, maldicio ou encantamento); commonitorium (memorando);

3 Utilizamos o termo amarragao com o sentido de prender ou limitar algo ou alguém no ato mégico.
Consideramos que esse vocabulo é mais amplo, assim como de uso corrente entre os especialistas de Historia da
Magia.

102



petitio (peticao); donatio (doagio/dedicacio)’. Quanto 2 historiografia moderna de origem anglo-saxi, ha
preferéncia para o uso do termo inglés curse tablets, o que causaria alguns problemas, pois nem todas as
placas encontradas no local sao de maldicao (BEARD, NORTH, PRICE, 2002, p. 210-212). Observa-se
uma distingdo etimoldgica, no grego e latim, em Ogden (1999, p. 4-5), da qual partilhamos, pois as
palavras possuem sentidos que sdo peculiares em cada sociedade.

Destacamos que a palavra defixio (pl. defixiones) é utilizada nas expressodes defixionum tabellae,
defixcionis tabellae ou tabellae defixionum, geralmente, por epigrafistas e historiadores. Vale mencionar que
tabellae ¢ nominativo plural feminino de primeira declinagdo e defixionum genitivo plural feminino de
terceira declina¢ao. Em tradugao vernacular usamos tablete, tabuas, placas ou lamina para esse objeto.

As mengOes a0s katadesmoi sao escassas na literatura antiga. Evidenciamos que, na Repriblica, Platao
menciona que alguns feiticeiros vendiam os seus servicos de maldi¢des de regiao em regido. O termo que
ele utiliza para essas imprecagoes é katadesnoi (Rep. 364¢). Termo aproximado ao de Platio foi encontrado
nos Papiros Mdgicos Gregos (4), katadeo, verbo que tem o sentido de ligar partes.

Verificamos as primeiras mengoes a placas de maldigao latinas em Tacito (I - II EC) e Plinio, o
Velho (I EC). Tacito, em sua obra Anais, relata os problemas que envolveram a sucessao do princeps
Augusto no poder. Devido ao prestigio social que Germanico detinha junto a sociedade, como herdeiro
de Augusto, houve diversos questionamentos a escolha de Tibério como sucessor do princeps. Sobre a
morte de Germanico, T4cito elabora uma narrativa que apresenta uma cena discursiva de horror, pois
havia no quarto de Germanico restos de corpos humanos, encantamentos (carmina), algumas imprecagdes
(denotiones) e placas de chumbo (plumbeis tabulis), além de outras magias descritas como maléficas (Ann.
2.09). Essa interessante passagem ja apresenta para o leitor os usos das defixiones, as quais ja estavam ha
muito tempo em circula¢do na sociedade romana. Plinio, o Velho (H. N. 28.19), menciona que nao havia
um ser vivo que nio tivesse medo de ser amarrado nessas praticas magicas. E interessante que o termo
usado foi defigere, em relacdo as defixiones em sua narrativa.

Por algum motivo, essa magia foi considerada mais eficaz quando grafada. Desse modo, se nota
uma tradigdo epigrafica de escrever o nome da vitima em um pedaco fino de chumbo com férmulas ou
simbolos magicos e enterrar esta placa em um local considerado como de manifestagdo do sagrado
(LUCK, 1995, p. 48). As defixiones eram compostas por pedagos de chumbo (também ocorrendo outros
tipos de suportes), com inscri¢oes, geralmente, em forma de folhas pequenas e finas (OGDEN, 1999, p.
10-15). Derek Collins (2009, p. 102) apresenta o processo de fabrica¢do das laminas de chumbo, as quais
eram utilizadas para a magia. O autor explica que a lamina passaria pelo derretimento do metal em um
molde, o qual era compactado através de marteladas. Um recurso para efetuar esse corte era o estilete de
bronze ou outro metal mais resistente que chumbo. Tais folhas poderiam ser perfuradas durante o ritual
magico, assim como modeladas de alguma outra forma, depois sendo depositadas (IKROPP, 2008, p. 19).

A preferéncia pelo chumbo se dava em parte por seu baixo custo e disponibilidade, devido as
varias areas mineradoras do Mediterraneo Antigo (NATALiAS, 2011, p. 82; OGDEN, 1999, p. 10-15;
GAGER, 1992, p. 4). O chumbo era um meio comum de comunicagao escrita de qualquer tipo, incluindo
correspondéncia privada. Outro aspecto favoravel ao chumbo residia na sua maleabilidade para inscrigao
e modelamento da placa. E possivel que a captagio de chumbo ocorresse por meio de roubo de canos
de agua (OGDEN, 1999, p. 10-15). Prosseguindo sobre o uso dos canos de chumbo, ele também seria
importante para as defixiones, por sua temperatura mais gélida e por seu percurso pelo subterraneo, como
se verifica nos Papiros Mdgicos Gregos (3, 396-404). A visao de Gager pode ser complementada em Jean
Chevalier e Alain Gheerbrant, no Diciondrio de Simbolos (2020, p. 228 -289), pois os autores ressaltam que
o chumbo foi um importante metal utilizado por alquimistas e magos, ao longo do tempo, como a base
para a transmutagao da matéria, bem como de conexdo com o mundo espiritual.

No trecho dos Anais sobre a questio da morte de Germanico, vemos mengdes de Tacito ao fato
de que seu corpo estaria com a cor das placas de chumbo que foram encontradas no seu quarto (Tac.
Ann. 2.69; Suet. Calig. 1). Plinio, o Velho, também comparou a cor do chumbo a cor que se imaginava
como da morte (H. N.11.114). Assim, esse metal passou a ser visto, como particularmente adequado para
a tarefa especifica de transmitir maldicGes e feiticos para o submundo (NATALIAS, 2011, p. 82;
GAGER, 1992, p. 4).

4 Vale destacar que esse termo seria mais apropriado ao contexto britinico das oragdes para justica (OGDEN,
1999, p. 5-6).
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John G. Gager (1992, p. 3) frisa que outros materiais também poderiam ser utilizados no ritual
das defixciones. O autor cita as Ostracas ou cacos de ceramica, calcario, metais preciosos, marmore, papiro,
madeira e até cera como elementos que servirao de suporte para defixiones (OGDEN, 1999, p. 10-15;
NATALIAS, 2011, p. 81). Nesse sentido, muita coisa pode ter se perdido pela prépria composicio desses
materiais.

Ogden (1999, p. 10-15), levanta como hipétese que poderia haver reaproveitamento de materiais
na elaboracio das defixiones. Ademais, o chumbo nio era o unico metal utilizado, pois havia a produg¢ao
de placas com ligas de metais, estanho, cobre ou bronze (raros) (NATALIAS, 2011, p. 83). Logo, o
suporte material integra e materializa a performance ritual.

Estrutura e discurso das defixiones

Os textos inscritos nas placas de maldi¢ao tenderam a uma escrita cursiva que era similar as do
graffiti de Pompeia. Nas placas também ¢é possivel notar uma grafia que mescla letras em grego e latim
como padrdo magico, assim como as voces magicae em grego, talvez por essas letras ou palavras em grego
serem consideradas como diferenciadas para assegurar a eficacia da magia (OGDEN,;, 1999, p. 46-51).

Em geral, a inscrigdo magica apresenta uma estrutura semiotica bastante complexa, pela extensio
do texto, pelo contexto desse ritual, assim como pelo nivel comunicativo e de transmissao dessa
mensagem (ELIA, 2014, p. 24-25). Nesta pratica magica, ¢ possivel verificarmos quatro agentes sociais
envolvidos na acio:

1- O solicitante da magia: aquele que busca sanar suas necessidades por meio da execugdo da defixio,

2- O alvo / vitima da defixio: sao aqueles que sofrem a maldi¢do e a quem se destina a agdo exigida
das divindades envolvidas. F uma categoria que interpretamos como obrigatéria para o sucesso
do ritual, pois, comparando padrdes, percebemos que a falta do destinatario ¢ rara nas placas;

3- Intermediarios: compreendemos como as divindades e forgas sobrenaturais, as quais o discurso
magico recorre para que seja executada a solicitagao;

4- Redatores: ¢ um consenso historiografico que as defixiones, em sua maioria, eram realizadas por
profissionais da magia, os quais eram especializados nesse saber magico. Nesse sentido, mediante
pagamento, esses feiticeiros operavam o ritual das defixiones.

Os redatores (feiticeiros) evitavam mencionar a si proprios e os seus clientes em suas placas,
exceto as oragoes para justica e encantamentos eréticos. O anonimato era para evitar sua descoberta e
denuncia pelos vivos, principalmente (OGDEN, 1999, p, 15-22).

As formas mais antigas das defixiones eram onomasticas, ou seja, continham apenas o nome do
alvo da magia, em caso nominativo. Também havia, em menor recorréncia, as placas anepigraficas, nas
quais nao havia texto grafado, provavelmente as maldi¢des eram cantadas durante os rituais e o suporte
funcionava apenas como uma materializagao dessa pratica magica. Contudo, com o passar do tempo os
textos foram se ampliando e sofisticando-se (OGDEN, 1999, p.26-29).

Geralmente, em sua estrutura, tais maldi¢oes possuiam as seguintes caracteristicas: os nomes das
pessoas amaldicoadas no nominativo ou acusativo (eventualmente, um patronimico ou matronimico), os
predicados (de ofensa ou entrega — defigo, trado), e/ou o objeto no acusativo (lista de pessoas ou objetos
amaldicoados, principalmente partes do corpo), bem como os nomes de deuses, semideuses, monstros,
mortos ¢/ou demonios que sao apelados. Além disso, esses textos as vezes agiam com base em analogias,
usando as chamadas férmulas — séwile, assim expressando o desejo de que a vitima se torne semelhante a
algo ou que aconteca uma situagio similar ao descrito (URBANOVA, 2017, p. 59).

Havia uma variedade consideravel de escritas, que vao desde as mais organizadas e elegantes as
consideradas como rudimentares e com grafias incorretas. Dessa maneira, nao temos como padronizar o
nfvel dessas inscri¢des, pois elas passavam pelo profissional da magia, o aprendiz e até mesmo amadores,
esses em menor quantidade (COLLINS, 2009, p. 102-103).

Destacamos que os dados sobre os agentes envolvidos nessa magia sao escassos, assim
inviabilizando um estudo prosopografico a partir da estrutura discursiva das placas. Isso limita nossas
analises sobre a condi¢ao economica e social dos envolvidos no ritual magico. Em virtude do exposto,

divergimos de Tomlin (1988 b, p. 60-80) e Adams (20006, p. 10-11), por defenderem que a difusiao ocorreu
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majoritariamente entre as classes menos abastadas. Nos textos magicos, faltam dados para corroborar
essa perspectiva, pois, quando os textos sao mais desenvolvidos, eles ndo apresentam vestigios uniformes
sobre os recursos do solicitante, ja que os pedidos variavam entre a disputa juridica por heranga, uma
competi¢ao atlética ou por oficios, até brigas familiares e roubos de pequenos objetos. Outra proposi¢ao
seria referente a0 material, por ele ser de baixo custo. Essa magia visava questGes praticas, dessa forma
as placas nao sao produtos de luxo ou bens a serem expostos publicamente, menos ainda um instrumento
de distingao social. Logo, nao temos como nos pautar nessa perspectiva de Tomlin e Adams, pois, em
nossa visao, as defixiones circularam por varias camadas sociais (ELIA, 2014, p. 26; OGDEN, 1999, p. 67-
70).

Uma nog¢ao importante para compreendermos a forma e o conteudo das defixzones é a de distorgao.
Para Ogden (1999, p. 67-70), os textos magicos sofrem distor¢oes de varias modalidades que vao do
suporte aos textos escritos com intencionalidade discursiva. No que tange a parte textual, era recorrente
que os textos fossem escritos por meio de linhas que eram alternadas da esquerda para a direita e vice-
versa, bem como podendo ocorrer de baixo para cima em varias dire¢des ou em espiral. Os alvos da
magia também eram escritos de formas destacadas nos textos, assim podendo aparecer gratados de tras
para frente. Também era comum o uso de letras aleatérias, versdes misturadas de nomes, o que, para
Ogden (1999, p. 67-70), teria a fungdo de causar confusio mental no alvo da magia. Dessa maneira, a
distor¢ao discursiva apresenta uma finalidade especifica no contexto magico.

Daniela Urbanova (2013, p. 35) argumenta que as defixzones latinas tornaram-se complexas em sua
estrutura semantica a partir do século I AEC. Nelas vemos elementos magicos associados a deuses,
demonios, palavras, letras gregas e imagens de dificil compreensao, muitas vezes, em combinagao com o
texto latino. Dessa maneira, os tradutores devem considerar questdes nao normativas do latim e outras
linguas, bem como o contexto arqueologico deste tipo de documento epigrafico.

Nesse sentido, a leitura e tradugdo das defixiones deve levar em consideracao a presenca de
férmulas magicas como as voces magicae ou “palavras de poder” (também sendo denominadas de voces
mysticae). Outro ponto vital que temos de considerar sao os charaktéres e signos magicos, assim como
outras grafias que formam um paratexto’ e sofrem uma distor¢do proposital, pois integram o discurso
mégico (BAPTISTA, 2015, p.163; URBANOVA, 2013, p. 35-36; OGDEN, 1999, p. 46-50; GAGER,
1992, p. 7).

As voces magicae eram escassas nas inscri¢oes latinas até o comecgo do Principado; a partir desse
periodo elas se tornaram mais recorrentes. No campo da traducio, elas costumam ser transliteradas com
letras menores do que o tamanho normal do texto. Elas ndo possuem um significado 6bvio para o leitor
externo ao contexto magico, tanto no grego como no latim. Entre esse grupo de palavras, as denominadas
de letras efésias (¢phesia grammata) seriam as mais importantes, pois as vemos com maior recorréncia. Essas
palavras ja eram encontradas desde o século V. AEC, em Micenas. Nao ha evidéncias de que,
necessariamente, clas eram de Efeso, apenas de que teriam sua matriz no “Oriente Proximo”
(BAPTISTA, 2015, p. 164; OGDEN, 1999, p. 46-50; GAGER, 1992, p. 7-9). A sequéncia frequente
dessas palavras nas defixiones setia: askion, kataskion, lix, tetrax, damnamenens ¢ asion/ aisia (URBANOVA,
2013, p. 35). Urbanova (2013, p. 35) argumenta que essas palavras se tornaram invocagoes de entidades
sobrenaturais, posteriormente passando a funcionar como os nomes secretos e poderosos dos deuses
invocados nos feiticos.

Ogden (1999, p. 46-50) salienta que essas palavras eram ininteligiveis aos humanos, por serem
recursos linguisticos poderosos que apenas iniciados e os deuses compreendiam. Essa assertiva pode ser
observada nos Papiros Mdgicos Gregos (BEZT, 1992, p. XLLVI — XLVII). Logo, entender e grafar as voces
magicae era um elemento de distingao para os feiticeiros. Outras palavras magicas que sio consideradas
como voces magicae e frequentes no contexto romano sao: Abrasax/ Abraxas, Ablatanabla, Maskelli, Maskello,
Sarbasmisarab (URBANOVA, 2013, p. 36).

Também encontramos nas inscrigoes de maldi¢ées do periodo do Principado e Imperial os
chamados signa magica, os quais podem ser alfabéticos e nao alfabéticos. Eles sao compostos por simbolos

> Partilhamos da perspectiva de Nathan Baptista (2015, p. 164), que compreende os elementos paratextuais: “[...]
como informagSes que acompanham os textos e que nos ajudam de certa maneira a explica-los e lé-los. Em
outras palavras, paratexto designa aquilo que rodeia ou acompanha marginalmente um texto e que tanto pode ser
determinado pelo autor como por outras pessoas que de alguma forma intervém no texto original”.
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como o beta e caracteres derivados de hierdglifos egipcios ou outras escrituras. Alguns desses signos
podem simbolizar corpos celestes etc. Sob a designacao de signa magica ou charaktéres vemos séries de
vogais ¢ formas (triangulos, quadrados ou outras séries geométricas montadas); também ¢é possivel
encontrar consoantes. As voces agicae € 0s signa magica formam um conjunto discursivo de esforcos para
os magos se diferenciarem dos habitos usuais da comunicagdo escrita, ou seja, o uso da escrita e da
linguagem para conexao com o sobre-humano e sob dominio de poucos (BAPTISTA, 2015, p. 166-167;
URBANOVA, 2013, p, 36-37; NEMETH, 2011, p. 103; OGDEN, 1999, p. 46-50; GAGER, 1992; p. 10
-11). Segundo Urbanova (2013, p.36) as sete vogais gregas («, €, 7, L, 0, v, ) costumavam ser associadas
a planetas e seres sobrenaturais. Ademais, tais grafias, ao serem inseridas na inscri¢ao magica, ratificavam
o poder magico no imaginario da época.

Ha um predominio, nas defixiones, da forma retangular de seus suportes metalicos ou de outros
materiais. Entretanto, também é possivel ver placas amorfas, cujas formas siao de dificil identificagio,
bem como placas que buscam reproduzir formas de animais, plantas ou de partes do corpo humano
(NATALIAS, 2011, p. 84).

Em muitos casos as placas de maldi¢cdes eram inseridas em pequenos bonecos e/ ou perfuradas
com pregos. As bonecas tinham a conotacdo de representar o alvo da magia e fixar o pedido com as
divindades invocadas. Também ¢é possivel ver o uso dos pregos que transpassam as antigas bonecas,
como um sinal de limitagao de suas agoes, fixacao de pedidos amorosos e, em alguns casos, denotando
questdes de danos fisicos. As placas também poderiam ganhar mais poder se fossem acompanhadas com
objetos das vitimas e até moedas como forma de pagamento para os seres invocados (OGDEN, 1999,

p. 10-15).

Lugares de deposito

O ato final de elaboragao de uma defixio é o deposito dela em local adequado. Dessa forma, uma
vez que o tablete foi inscrito, ele deveria ser inserido em lugares considerados sagrados ou préoximos da
vitima, os quais eram escolhidos de propésito. Devemos ter em mente que o ato de enterrar ou submergir
significa esconder, em primeira escala. Assim, a a¢ao de deposito das placas magicas corresponde a essa
necessidade de sigilo e protecdo. Afinal, essa agdo magica era percebida como negativa socialmente, assim,
precisava ser ocultada. Ademais, o texto nao poderia cair nas maos dos adversarios do solicitante da
magia, ou alguém que poderia neutralizar esse ritual magico.

Os Papiros Mdgicos Gregos (7, 451-52), fornecem uma lista tipica de tais lugares: "[...] ter [a placa]
enterrada ou [colocada em] um rio ou terra ou mar ou riacho ou caixdo ou em um pog¢o”. Outros lugares
inclufam, para feiticos de amor, a casa do alvo desejado; para corridas, o piso do anfiteatro; os santuarios
associados a divindades ctonicas. Muitos timulos parecem ter sido o lugar mais comum de depdsito.
Locais de sepultamento daqueles que morreram jovens ou por meios violentos foram as escolhas
preferidas. Trés eram os lugares para a inser¢ao desse material, que sio mais usuais:

1) Proximo de templos, santudrios e recintos sagrados;
2) Cemitérios; riachos, fontes, nascentes, po¢os, aquedutos, banhos publicos;
3) Lugares proximos da vitima da magia: casa, locais de trabalho, areas de atletismo e comércio.

Daniel Ogden (1999, p. 15-22) menciona que as sepulturas e os lugares dos mortos foram os
primeiros espagos a serem utilizados nessa modalidade de magia. Logo, se nota o uso dos santuarios e
templos para o deposito das defixiones, assim prosseguindo para os demais espagos. A mudanga de lugares
de deposito pode estar relacionada com o grau de risco que mago e solicitante detinham para a sua agdo
magica. Na Antiguidade, o vilipéndio e manipulagdo de cadaveres ¢é algo reprovado socialmente,
incorrendo seu perpetrador em crime de impiedade na sociedade romana (BERNARD, 1991, p. 364-369;
OGDEN, 1999, p. 15-22). Raol Elia (2014, p. 55) argumenta que, na cultura romana, as sepulturas
pertencem aos deuses Mani e por isso elas sio consideradas juridicamente res religiosae. Dessa maneira, a
violagao de sepulturas era vista como um delito. Esse crime foi contemplado pela Lex [ulia, no Principado
de Augusto. Portanto, a insercao das defixiones em lugares de enterramento era uma agao execravel do
ponto de vista religioso, assim como um crime social.
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Ogden (1999, p. 15-22) menciona que, no perfodo romano de governo sobre o Mediterraneo, os
percursos subterraneos de 4gua se tornaram espago de larga utilizagao para as defixiones. Um dos motivos
apontados para essa predilecdo era pela agua ser fria, assim relacionando-a com os mortos.

No caso do enterramento préximo da vitima, em seu trabalho, casa ou local de atividades, a
intengao se dava pela proximidade, ou seja, maior capacidade de contagio da vitima. Quanto mais proxima
da pessoa, mais eficacia essa magia teria (OGDEN, 1999, p. 15-22).

Na perspectiva de Gager (1992, p. 21), infelizmente, ha poucas evidéncias sobre quem realizaria
o ato de depdsito: o mago ou o solicitante da magia. Em alguns casos, o depodsito certamente nao exigia
nenhuma habilidade especial — como colocar o tablete em um pogo ou fonte —, assim, se pode imaginar
que o solicitante poderia realizar essa tarefa sozinho. Entretanto, em outros casos, envolvendo defixiones
colocadas em timulos, na porta de pistas de corrida, a probabilidade é muito maior que os feiticeiros ou
seus assistentes realizassem essa tarefa como parte de seu servico para o cliente. F improvavel que um
cidaddo entrasse nas areas cemiteriais a noite, desenterrasse as sepulturas e colocasse o tablete na mao do
cadaver com tanta facilidade.

Como se pode analisar, a pratica de depdsito das defixiones ¢ heterogénea, no que tange a topografia
das areas utilizadas para magia. Em virtude dessa variabilidade, notam-se diversas interpretagdes quanto
aos lugares de deposito das placas magicas. Na primeira metade do século XX, a pratica de deposito das
defixciones fol correlacionada com o sepultamento, com a pratica de usar os mortos como intermediarios,
ou com as aguas, atribuindo-se o valor ctonico as aguas correntes. Entretanto, esse nio seria o unico
caminho e método de realizagio dessa magia, como vemos em Amina Kropp (2008), J. Blansdorf (2012a)
e D. Urbanova (2017).

Ressaltamos que os locais sagrados de deposito das defixzones e de proximidade com as vitimas sao
construgdes sociais, pelas quais os grupos humanos conferem poder sobre-humano para esse ritual
magico. Consonantes com Zeny Rosendahl, apontamos que

O espaco sagrado possui uma relagdo intima com o grupo religioso que o frequentou.
As imagens espaciais desempenham um papel importante na meméria coletiva, porque

cada aspecto, cada detalhe desse lugar possui um sentido que s6 ¢ inteligivel para os
membros do grupo (ROSENDHAL, 2002, p. 34).

A partir das concepgoes tedricas de Rosendahl (2002, p. 30), sobre o espago sagrado, percebemos
os locais de depdsitos das defixiones como areas de vinculagao de forcas energéticas que eram consideradas
como capazes de transportar a solicitagao materializada na placa de maldi¢ao aos deuses ou espiritos, de
modo a conectar os agentes da magia.

A performance ritual de depositar as defixiones teria uma conotagao de colocar o amaldicoado a
frente da divindade a quem foi enviado, de modo que a agdo gravada seria reafirmada com os atos de fala
e as oferendas. Ademais, a pratica de esconder a defixio também ajudaria a evitar que a maldi¢do viesse a
perder a sua eficacia, bem como proteger a identidade daqueles que realizaram essa agdo magica.

Consideragdes parciais

Em suma, por meio dos vestigios epigraficos das defixiones, observamos praticas culturais do
cotidiano romano, os quais vao para além das relagoes de poderes. Logo, tais dados nio podem ser
perdidos, pois nos oferecem um amplo leque de andlises histéricas que nos possibilitam compreender as
multiplas faces da sociedade romana.

As placas foram produzidas de diversas formas e materiais, variando em cada regido, porém
carregando o trago comum de ser a materializacao do ritual magico, assim concretizando a performance
ritualistica na esfera fisica. Os discursos sao ritualmente integrados e voltados, em conjunto, com a¢des
nao verbais; dessa forma, eles sao usados, especificamente, para mudar a realidade. Com base nessas
evidéncias sobre o poder atribuido a palavra magica, pode-se supor que a maneira como a “fala” magica
atua na inscri¢ao acaba por ampliar essa a¢io no contexto magico.

Ha muitas duvidas sobre a funcao de depdsito das defixiones, o que deu origem a diversas
interpretagdes, porém nao ha nada de conclusivo (ELIA, 2014, p. 65). Nesse sentido, apresentamos
nossas interpretagoes, pois diversos sao os lugares, ocasides, motivagoes e atores que caracterizam a agao
de depdsito e nao ¢ nosso objetivo delimitar uma unica forma. O dnico fato concreto que temos é que
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uma placa, ao ser inscrita e ritualisticamente ofertada ao sagrado, acabava sendo depositada em algum
lugar. Quanto ao aprofundamento sobre os seres evocados, esse ponto ficara em aberto para outra
oportunidade de divulgac¢ao cientifica.
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COMO FAZER UMA BONECA DE AMARRACAO EROTICA:
O USO DOS KOLOSSOIMAGICOS NAS ANTIGAS SOCIEDADES MEDITERRANICAS
Semiramis Corsi Silva

Introdugiao

Os gregos antigos das épocas arcaica e classica e as demais sociedades do entorno da bacia
mediterranica nos legaram uma série de bonecas encontradas em contexto de praticas magicas pelas
pesquisas arqueoldgicas. Tais bonecas foram produzidas em um arco cronolégico longo, desde os
periodos mais recuados, como o etrusco, até a Antiguidade Tardia. Daniel Ogden (2004, p. 83) nos
informa que os gregos podiam se referir a esse material como xohooool/ kolossoi (vohoco0¢/ kolossos, no
singular), palavra usada para denominar uma efigie, sendo, no caso aqui apresentado, uma representagao
plastica de uma pessoa.'

Tal material pode ser facilmente identificado como se tratando das atuais e popularmente
conhecidas “bonecas voodoo”, nomenclatura que passou a ser usada com frequéncia a partir das
pesquisas de Christopher Faraone, que a utiliza para tratar de bonecas de ritos privados, distinguindo,
assim, de efigies representando o morto, que podiam ser colocadas em tumulos de cemitérios ou em
rituais publicos de uma cidade, por exemplo. Faraone (1991, p. 166) indica que sua escolha pelo termo
bonecas voodoo foi deliberada por ser mais familiar, sem implicar ou sugerir qualquer conexao com as
praticas religiosas afro-caribenhas modernas. No entanto, para nos, ao usar essa denominagao para tratar
de maleficios da Antiguidade, Faraone e os que o seguem acabam corroborando um juizo de valor sobre
praticas magico-religiosas da diaspora africana vistas como maleficios. Assim sendo, a denominagao
bonecas voodoo niao sera usada por nds para se referir as efigies magicas antigas, primeiramente, por
acreditarmos que ela apresenta uma visio pejorativa em relacio ao que realmente é o 17odon.* Além disso,
também preferimos descartar o termo boneca voodoo porque o que se compreende popularmente com
essa denomina¢ao e suas finalidades — fazer mal ao individuo representado na boneca — nao traz a
complexidade dos usos das bonecas magicas antigas, o que pretendemos tratar neste texto. Diante disso,
iremos nos referir ao material em analise usando os termos olossos/ kolossoi, efigies, bonecas magicas e
bonecas de amarragio.

Ja o uso do termo amarracio advém da ideia de que, mesmo com inten¢des muito distintas, estas
bonecas tinham como fun¢ao magica amarrar/limitar algo, como um deus em um ritual de limitagao de
sua a¢do ou para protecdo de algo ou de alguém, banimento de um fantasma ou de um inimigo que
incomoda o agente magico ou até mesmo a limitagao da pessoa amada em um ritual de magia erdtica para
que ela se prendesse ao praticante do ato magico. E, no caso das bonecas tratadas aqui, o termo amarragao
também advém do fato de que elas estavam retorcidas e, algumas vezes, perfuradas ou amarradas com
algum objeto.

O primeiro pesquisador a reconhecer que bonecas como estas tinham finalidades magicas foi M.
Clermont-Ganneau, ao analisar o material de dezesseis kolossoi encontrados nas escavacoes de Tell
Sandahannah, na Palestina, no final do século XIX (CUMONT, 1913, p. 415).> A partir de entdo, as

.z

bonecas magicas tem sido analisadas pelos pesquisadores, sendo estudadas com bastante afinco pelo ja

1 No entanto, o termo £olossos levanta debates quanto ao tamanho em si das estatuas denominadas dessa forma na
Antiguidade e, portanto, o uso da palavra nos estudos atuais. Para uma discussao detalhada sobre o tema, ver:
Dickie (1996). Ainda que saibamos sobre a problematica em usar esse termo para efigies pequenas de diferentes
contextos antigos, optamos por utiliza-lo aqui a fim de variar o uso da nomenclatura boneca.
2 As palavras VVodon, 1'odu ou VVodun (e ndo oodoo, usada em inglés) tém raizes em linguas africanas e significam
espirito ou familia de espiritos, sendo o termo utilizado pelos préprios adeptos a fim de definirem uma religiosidade
de heranga africana com éticas préprias e com um complexo sistema de crencas e rituais praticados por milhares
de pessoas no Haiti, no Oeste da Affica, nos Estados Unidos, no Canad4 e em outras partes do mundo
(DESMANGLES, 2012, p. 27). Ja o termo oodoo foi criado no Ocidente no final do século XIX e inicio do XX
a fim de definir ritos de populagdes haitianas negras vistas como primitivas por usarem bonecas de cera, zumbis
bizarros, feiticos exdticos etc. A expressao oodoo, portanto, é fruto do racismo da época e deve ser abolida ao se
referir mesmo ao Vodow (DESMANGLES, 2012, p. 26-27), sendo, a0 nosso ver, bastante imprépria no caso das
antigas bonecas magicas mediterranicas.
3 Material encontrado junto de cinquenta e uma laminas magicas, sendo que apenas duas delas contém um feitico
(GAGER, 1992, p. 203-205).
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citado Christopher Faraone, a maior autoridade no tema. No artigo Binding and Burying the Forces of Evil:
The Defensive Use of “V'oodoo Dolls” in Ancient Greece (1991)*, Faraone cataloga e interpreta um conjunto de
trinta ¢ seis descobertas encontradas separadamente, sendo que algumas delas contém mais de uma
boneca em um mesmo contexto arqueoldgico.’

Assim, é importante mencionar que o estudo desenvolvido por Faraone foi base para a escrita de
parte deste capitulo, fundamentalmente sobre os &olsssoi na cultura material, suas fungoes e material de
elaboragao. O conjunto catalogado por Faraone se refere a quinze descobertas da regido da Grécia (sete
da Atica, duas da Arcidia, uma da Cefalonia, duas de Delos, duas de Creta e uma da Eubeia), nove da
Italia e Sicilia, trés da regido do norte da Affica, seis do Egito, uma da Palestina, uma da Asia Menor e
uma na area do Mar Negro.® Assim, ainda que o foco dos estudos de Faraone seja nas priticas gregas
antigas, ele cataloga e analisa bonecas de regides de fora da Grécia propriamente’, de um petiodo que vai,
aproximadamente, do século VII AEC até o século V EC, sendo tal material utilizado, ao que parece,
para realizacao de praticas privadas. Ou seja, por mais que efigies de deuses, pessoas ou animais possam
ter sido utilizadas nas praticas da religiosidade publica e licita desses povos antigos, pelo que podemos
perceber, em especial pelo local em que foram encontradas, as bonecas aqui mencionadas parecem ter
sido utilizadas em praticas que tiveram um carater moral ndo aceitavel publicamente.

Sabendo disso, o objetivo deste capitulo ¢é fazer uma apresentacao geral do material magico das
bonecas e seu uso pelas sociedades mediterranicas antigas. Mas, a fim de melhor focar nossa analise,
especial atenc¢do sera dada as bonecas de amarracdo com funcao erética. Comegaremos apresentando
elementos gerais sobre as bonecas e, depois, daremos especial atengdao a chamada Boneca do Louvre, um
exemplo interessante de magia erdtica, encontrada em territério do Egito ja na época do Império
Romano. Feito isso, apresentaremos o feitico de um papiro magico greco-egipcio, o PGM 1V.296-4606,
que ensina como fazer uma boneca de amarracio amorosa.” Por fim, passaremos para a apresentagio de
testemunhos literarios em torno do uso de ko/ossoi magicos em praticas de magia para o amor.

As bonecas magicas na cultura material

Em relacao aos exemplos catalogados por Faraone (1991), temos bonecas produzidas de bronze,
chumbo, argila e cera.” As funcdes de tais bonecas gerou reflexdes sobre diferentes possibilidades. Mas,
em linhas gerais, Faraone (1991, p. 189-190) defende que, pelo fato de muitas delas terem sido retorcidas
durante o ritual, podemos inferir que eram bonecas de amarragao, pensando amarra¢ao no sentido de
restricao, tal como definimos na Introdugao acima.

Antes de Faraone, Franz Cumont (1913, p. 417-418) ja havia feito tal observag¢ao sobre a ideia de
amarracdo ao analisar que a estatueta tratada em seu artigo Uwe figurine grecque d'envoditement, também
presente no Catalogo de Faraone (17D n. 4), tinha as maos amarradas. Assim, conforme Cumont, entre

# Amanda Cates Ball (2019, p. 29) nos informa que esse catdlogo foi apresentado anteriormente na tese de doutoramento de
Faraone, intitulada Talismans, Voodoo Dolls and Other Apotropaic Images in Ancient Greek Myth and Ritual, defendida em 1988, na
Stanford University. No entanto, ndo conseguimos acesso a tese, por isso utilizamos o catalogo apresentado no artigo citado.
Este catilogo é comumente referido como 17D.

5> No entanto, como indica Celia Sinchez Natalias (2015) para o recorte geografico do que ela chama de Ocidente latino, o
nimero de achados de bonecas magicas dessa regiao dobrou desde a catalogacdo de Faraone, no artigo de 1991, e o estudo
de caso da autora, de 2015, sobre uma boneca encontrada em uma antiga fonte no santuario da deusa Ana Perena, em Roma.
Ou seja, estamos usando como base o texto de Faraone por conta de seu excelente estudo e catidlogo, mas muitas outras
descobertas foram feitas desde sua publicacio. Portanto, o D, embora seja o melhor catilogo de bonecas magicas que temos
até o momento, ja se encontra desatualizado mediante novas descobertas.

¢ Como muitas bonecas do "D foram retiradas de seu contexto arqueolégico e vendidas para museus (BALL, 2019, p. 29),
nio ¢é possivel considerar precisamente algumas localizagdes do material.

7 Faraone (1991, p. 1999) observa que, apesar de ele ter rotulado seu material como grego, etrusco e romano, de acordo com
a cultura e contexto de descoberta, houve uma longa e complexa heranca cultural de povos mesopotamicos, egipcios e hititas
que talvez devesse leva-lo a classificar o material como mediterranico.

8 Cumpre ja mencionar que muitas bonecas magicas sao descritas no material dos Papiros Magicos, como comentaremos
melhor neste texto. Inclusive, algumas bonecas magicas do Egito catalogadas no "D estavam envolvidas em papiros (VD n.
28, 28a, 30 e 31).

9 Conforme Ball (2019, p. 25-206), dos variados tipos de materiais usados para confeccio desses objetos (cera, argila crua ou
cozida, madeira, marmore, chumbo), em geral, apenas as de argila cozida e chumbo sobreviveram para o registro arqueolégico.
Além disso, se confiarmos nos testemunhos literarios (T EOCRITO, Idilio 2 e HORACIO, Satira I, 8), ainda é possivel que
muitas bonecas de cera tenham sido produzidas e queimadas em rituais magicos.
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os povos antigos, e até mesmo na Contemporaneidade, enfeiticar seria causar uma “ligagao”,
especialmente em situages de casamentos. Dessa forma, ao amarrar a boneca, a acdo simpatica da
operagao magica objetiva frear os movimentos daquele que dela ¢ objeto, paralisando-lhe o destino.
Textos de privacio de movimentos serdo, inclusive, encontrados em varias férmulas magicas antigas,
observa Cumont.

Fritz Graf (1994, p. 157) nos mostra também como o verbo xatadéw/ katadeo, que aparece com
frequéncia nas férmulas magicas dos chamados xotddeopor/ katadesmoi gregos (as laminas com
imprecagoes magicas, conhecidas como defixiones em latim), transmite a ideia de prender, amarrar e
imobilizar. Varios verbos em grego, nos katadesmoi, ou latim, nas defixiones, também podiam entrar no rito
trazendo a ideia da restri¢ao, havendo uma forc¢a da linguagem a fim de imobilizar os atos da pessoa no
sentido desejado (OGDEN, 2004, p. 42-43). Em seu estudo das defixiones latinas da regiao do Lacio,
Carlos Eduardo da Costa Campos (2021, p. 91), também nos aponta a apari¢ao do verbo latino defigo,
traduzido por ele como fixar. Mas cumpre destacar que Graf ressalta que o que era amarrado, fixado,
imobilizado, escondido e feito desaparecer era alamina em si em um ritual com bastante uso da oralidade.
Havia, portanto, uma retérica das palavras relacionada com o objeto em si da lamina, e podemos estender
para as bonecas mégicas, que era extremamente importante para a elaboracio correta do feitico."

E possivel, entido, que a boneca magica represente a vitima em um rito que nos remete a ideia da
Lei da Similiaridade, estabelecida em O ramo de ouro, do antropologo James Frazer, obra monumental,
originalmente publicada em dois volumes em 1890 e com sucessivas edi¢des com material adicional até
completar, em 1936, a publicacio de doze volumes e um _Affermath. Embora com concepgdes
evolucionistas bastante ultrapassadas em relagdo a magia, religido e ciéncia, Frazer nos trouxe a
observacio de que magia se trata de uma técnica (téyvn/techne, em grego, ars, em latim) e que o
pensamento magico segue o que ele denomina como Lei ou Teoria da Simpatia Universal, vendo a magia
como uma agao simpatica e simbodlica. Neste sentido, a partir da Lei da Similaridade de Frazer (ou Magia
Imitativa, uma das leis da Simpatia Universal), o pensamento magico é visto como agindo ao usar de uma
imagem que visa representar o que se quer atingir (FRAZER, 1982, p. 36-42). Logo, a boneca seria o
vinculo concreto da amarracao. No entanto, como veremos a seguir na analise das magias erdticas por
meio da Boneca do Louvre, ¢ preciso ter cuidado em relacdo a aplicacao da ideia de simpatia de Frazer
de forma literal e com lentes descontextualizadas em relagdo aos significados simbdlicos, pois os pregos
espetados em uma boneca, por exemplo, ndo tinham a intencio em si de machucar a vitima. E o que
Graf (1994, p. 169), com quem concordamos, chama de “exorcizar os espiritos frazerianos”. Portanto,
acreditamos ser importante dialogar com a classica teoria de Frazer, mas com as devidas criticas, a partir
da anilise das inteng¢Ges presentes no material magico antigo.

Seguindo as ideias de Charly Clerc sobre a estatuaria na Antiguidade Tardia, o pesquisador Derek
Collins (2009, p. 140-147) nao concorda que as estatuas representassem a pretensa vitima. Para Collins,
gregos e romanos viam suas estatuas como animadas, possuindo uma agéncia social e, dessa forma,
interagindo como presengas vivas. Assim, as amarragoes e tor¢oes das bonecas magicas devem ser lidas
nao como atos simbolicos, mas como visando provocar a ira do objeto pra que ele pudesse descontar tal
sentimento na vitima (COLLINS, 2009, p. 147). Por conta disso, para Collins, algumas dessas bonecas
viriam com os nomes das vitimas escritos (como D n. 5 e 6), para que elas soubessem quem deviam
atingir.

Sobre as intenc¢des dos ritos, sio poucos os exemplos do Catalogo de Faraone cuja finalidade da
amarra¢ao pode ser apontada com seguranga, delas temos bonecas com a fun¢ao de amaldigoar inimigos
em disputas juridicas (VD n. 5 € 6)'' e magia erética (17D n. 27, 28, 28a, 29, 30). Sabemos das intengoes

10 Graf (1994, p. 168) se questiona se as liminas com imprecacdes mégicas que chegaram para n6s podem ter sido
acompanhadas de bonecas de amarracio que se perderam, possivelmente, pelo tipo de material usado na produgio.
No entanto, devido ao alto nimero de laminas sem bonecas, sua conclusio é que a maioria ndo deveria mesmo
trazer esse material. Ou seja, a boneca parece ter sido um complemento especial a0 encanto.
11 Conjunto de quatro bonecas (1D n. 5 se refere 2 uma boneca e 1D n. 6 se refere a trés bonecas) encontradas
em duas tumbas proximas no Cemitério do Ceramico, em Atenas. Elas foram colocadas dentro de caixas de
chumbo com a maldi¢io judicial escrita em laminas com nove nomes de homens. A boneca encontrada sozinha
em um tumulo (D n. 5) foi colocada na pélvis do esqueleto e traz, em sua perna direita, gravado o nome de
Mnesimachos, que consta na lista da lamina. O tamulo ¢é datado de 400 AEC e os nomes na boneca e na lamina
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dessas amarragbes uma vez que as mesmas sao acompanhadas de inscrigdes ou, no caso de D n. 28, de
um papiro com um feitico de amarragao erdtica, além de termos, nesse exemplo, duas bonecas
entrelacadas como no ato sexual. As bonecas de 17D n. 28a também estdo entrelacadas, assim como 1D
n. 29. Nesse dltimo exemplo temos o macho com cabega de asno e genitais exagerados e uma lamina
com feitigo erético. O exemplo de I”D n. 30 é uma estatua de lama enrolada em um papiro também com
feitico erético.

Além dos exemplos acima, ha ddvidas se seria uma magia erética no uso da boneca catalogada
como VD n. 15, a Boneca Bolacha de Gengibre (Figuras 1 e 2), chamada assim por parecer uma bolacha
de gengibre, sendo um o/ossos achatado de chumbo com 9,5 cm de altura e 6 cm de largura, encontrado
em Caristo, na Eubeia, possivelmente, do século IV AEC. Essa boneca carrega uma lamina com a
inten¢ao de amarrar uma mulher chamada Eisias (§GD n. 64) e nao foi retorcida e nem perfurada, mas,
talvez, achatada. Por conta disso, Ball (2019, p. 32-33) conjectura que ela possa fazer parte de um ritual
relativo a um processo legal contra Eisias e ndo uma magia de amor.

Figuras 1 e 2: Os dois lados da Boneca Bolacha de Gengibre. Acervo do Froehner Collection, Cabinet des Médailles et
Antiques de la Bibliotheque Nationale de France. Numero de inventario: Froehner.V1.472. Disponivel em:

http://medaillesetantiques.bnf.fr/ws/catalogue /app/collection/record /248552vc=ePkH4L F7w6vel G

AlIDEw7uFEeQk60ORuam0BgRyLS;jxI8SFERzSmpeWX5h3eXpOYC QCuvGGBBQDBtDkE. Acesso

em: 20 set. 2021.

Como vimos na Introdugao, ¢ possivel que as inten¢oes de amarracao de tais bonecas fossem
muito mais amplas do que as que podemos apontar com clareza por meio do conjunto apresentado.
Pensando nisso, tanto Cumont (1913, p. 418-420), quanto Faraone (1991, p. 193), Graf (1994, p. 165-
166) e Ogden (2004, p. 89) nos trazem uma interessante narrativa da Antiguidade Tardia, que pode ser o
indicio do uso de bonecas com a finalidade de limitar o inimigo, causando-lhe uma paralisia fisica.
Segundo os pesquisadores, o patriarca cristao Sofronio (560-638), em Narratio Miraculorum Sanctorum Cyri
et Joannis, conta que Teofilo de Alexandria teria se tornado paralitico por invocagdes demonfacas de seus
inimigos. Certo dia, sentindo muita dor, santos aparecem a Tedfilo em um sonho e lhe mandam buscar
por um pescador a quem deve pedir que jogue redes ao mar. Com este ato, o pescador encontra uma
boneca representando Tedfilo, perfurada por varios pregos. Retirados os pregos, Teofilo volta a andar.
No entanto, Graf contesta essa narrativa como testemunho sobre as praticas magicas presentes nas
bonecas e nas laminas, pois ela ndo se enquadra nas categorias de amarragao antigas. Assim sendo,
“devemos evitar a ideia de que os feiticos de ligagao podiam produzir doengas por meio de perfuragcdes
semelhantes feitas em uma estatueta. A perfuracio dos membros niao tem consequéncias tao precisas e

(notddeopoc/ katadesmos) sio de figuras publicas de Atenas da época. O objetivo do ritual é “paralisar
metaforicamente Mnesimachos” (BALL, 2019, p. 29). D n. 5 e 6 sdo raros exemplos onde foi possivel preservar
todo contexto arqueoldgico da pratica.
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simples — o mecanismo nao ¢ tio direto” (GRAF, 1994, p. 165). Diante disso, ressaltamos que amarrar
nem sempre tem o sentido de machucar o outro e nem necessariamente amaldigoar.

Visando questionar as analises das bonecas maégicas a partir do tipo de estatueta usada e da
inten¢ao em si do praticante de magia, a pesquisadora Amanda Cates Ball (2019), em sua dissertagao de
mestrado, propde uma nova tipologia para os kolossoi magicos, inspirada na evidéncia textual, em especial
dos Papiros Magicos, aplicada a evidéncia material. Sua reflexdo parte, inicialmente, de uma passagem da
obra Apologia (63) de Apuleio, em que o autor se defende da acusacao de ter usado uma estatua de
esqueleto com finalidades magicas, afirmando o uso piedoso da mesma. Assim, Ball (2019) propoe que
devemos pensar o uso de estatuetas de deuses antigos também em rituais magicos, questionando o fato
de que apenas bonecas de amarragao, como as apresentadas por Faraone, sao lidas com tal finalidade. A
partir disso, Ball (2019) classifica as bonecas ou estatuas que aparecem mencionadas nos Papiros Magicos
de acordo com a descri¢ao de como elas deveriam exercitar sua poténcia. Sua tipologia divide o material
de acordo com a forma, antropomoérfica ou zoomorfica e, depois, conforme a fonte de seu poder, se
divino ou persuasivo. A tipologia de Ball ¢ uma possibilidade, mas que, em nossa leitura, s é possivel de
ser realizada a partir do material que ela analisa, os Papiros Magicos que mencionam bonecas e que trazem
térmulas e descri¢oes rituais. O material dos kolossoi de amarragao em si dificulta esse tipo de analise,
pois, em poucos casos, as bonecas aparecem junto com katadesmoi/ defixiones ou outros objetos que
fornegam mais detalhes para o estudo.

Além disso, ao classificar as bonecas/estituas pelo tratamento do praticante quanto ao tipo de
poder do material, Ball (2019, p. 15) indica que o poder persuasivo é apresentado quando o material é
manipulado, enquanto o poder divino aparece quando niao ha sua manipulagio. Assim sendo, a
caractetistica do poder magico é percebida, na interpretacio de Ball, pela manipula¢do da estitua/boneca
e agéncia do praticante, enquanto o poder divino requer um tratamento de carater mais devocional.
Preferimos nio realizar esse tipo de interpretagdao, pois, de certa maneira, ela evoca a ja superada
separacao entre magia e religido, embora a inten¢ao da proposta de Ball pareca justamente se contrapor
a ideia de que objetos tidos como religiosos nao possam ter intengdes magicas. Além disso, no caso das
bonecas de amarragao, o poder é sempre persuasivo, se seguirmos a tipologia do manuseio do material
proposta por Ball, pois sio bonecas claramente manipuladas.'

Das bonecas de amarracdo do D, muitas estdo perfuradas com pregos (VD n. 17,7, 12, 21, 27),
amarradas com objetos (I”D n. 12, 15, 32)", retorcidas e com membros invertidos para tras, como se
estivessem amarradas (I’'Dn. 1,2, 3,4,5,06,7, 8,9, 10, 13, 14, 16, 18, 19, 25, 26, 27 ¢ 33) ou até mesmo
quebradas (17D n. 7 e 19). Sobre isso, Faraone (1991, p. 194) acredita que as estatuetas que tiveram suas
cabecas e pés completamente torcidos (como em VD n. 1, 3, 8, 9 e 10) visavam a confusio total da
vitima. O fato de os membros estarem virados também ajuda no rito de imobilizagao, impedindo os
movimentos do alvo magico.

A partir da observagao de que algumas bonecas eram torcidas e espetadas com pregos ou alfinetes,
Graf (1994, p. 159-160) estabelece duas categorias: Aversus/ Aversi, que setiam as bonecas torcidas, com
membros virados, usadas a fim de paralisar a vitima, seja no tribunal, nos negécios ou em outra disputa

12 Cumpre mencionar que Faraone (1991, p. 195) acredita que nido devemos descartar a possibilidade de que
algumas bonecas de seu catilogo representem deuses ou entidades inimigas e ndo pessoas propriamente. Em VD
n. 16, por exemplo, temos uma boneca que representa um ser de aparéncia bastante grotesca, talvez uma entidade
maléfica. E D n. 19 parece retratar o her6éi Hércules dos etruscos, usando um chapéu de pele de lobo ou de
cachorro e estando apoiado em um bastio (FARAONE, 1991, p. 203). Uma vez que Hércules possufa uma forca
imprevisivel, Faraone (1991, p. 195) interpreta o fato dessa boneca estar completamente torcida como uma possivel
forma magica de conter a for¢a de morte e destruicdo do herdi.
13 Conforme Faraone (1991, p. 200), as palmas dessa boneca masculina de 18 cm estido amarradas atras de suas
costas e patece haver indica¢oes de ligacdo por meio de um fio ou, menos provavel, de um prego.
14O exemplo VD n. 12 trata-se de um conjunto de quatro estatuetas, duas femininas e duas masculinas. As
femininas estao amarradas com coleiras grossas em volta do pescogo. O exemplo "D n. 15, a Boneca Bolacha de
Gengibre (Figuras 1 e 2), pode apresentar uma tentativa de representar uma corda ou corrente prendendo suas
maos a0 topo da cabega. O exemplo D n. 32 é aquele achado por M. Clermont-Ganneau nas escavagoes de Tell
Sandahannah, na Palestina. Trata-se de dezesseis estatuetas de chumbo de tamanhos e formatos variados. As maos
e pés dessas bonecas estdo amarrados com fio de bronze. Algumas das estatuetas foram moldadas para indicar
cabelo, cabeca, rosto, umbigo, seios e membros (GAGER, 1992, p. 204).

117



e Transpectus/ Transpecti, que seriam bonecas espetadas, mais usadas em feiticos eréticos. No entanto, ha
também exemplos de bonecas torcidas e espetadas ao mesmo tempo (17D n. 7).

Outro elemento interessante vem de uma das bonecas de cera (I”D n. 31), encontrada no Egito
do perfodo romano (século I ao III EC), que contém um chumago de cabelo no umbigo, podendo, em
nossa leitura, ser do cabelo da vitima.” Ainda que Faraone nio mencione se as demais bonecas possuem
algo como cabelo, unha, pedago de tecido — talvez porque elas foram retiradas de seu contexto, podendo
ter perdido elementos —, o exemplo de 1D n. 31 pode nos remeter agora a outra lei da Teoria da Simpatia
Universal de Frazer (1982, p. 42-44), a Lei da Contiguidade (ou Magia Contagiosa). Por esse principio,
percebe-se como o pensamento magico estabelece que tudo que estivera outrora unido produzira efeitos
sob a sua outra parte, atuando sob partes do corpo, sob as coisas pessoais de alguém ou através de
membros de uma mesma familia.

Sobre o fato dessas bonecas magicas serem representadas nuas, Cumont (1913, p. 418), levanta a
possibilidade de que, em um rito magico, a vestimenta podia ser considerada uma prote¢ao, enquanto a
nudez possibilitaria a a¢ao direta no corpo da pessoa.

As bonecas magicas eram depositadas em locais ligados a ideia de entrada no subterranco, tais
como tumulos de cemitérios (I’'D n. 1, 5, 6, 7, 18 e 20),'® algumas foram encontradas em conjunto em
uma casa em Delos (I”D n. 11)", outras foram enterradas junto ao muro de contenc¢io do santuirio de
Zeus Hypsistos, também em Delos (I”D n. 12)"*, outras foram encontradas em cursos d’dgua como em
leitos de rio (1D n. 2) e um esgoto (I”D n. 25) e também perto de santuarios (D n. 32).

Em relagdao ao género das bonecas, ha um numero substancial de £o/sssoi masculinas no catalogo
aqui analisado. As bonecas femininas, em geral, aparecem em forma de casais (uma boneca feminina e
outra masculina) em rituais de magia erdtica. As unicas estatuetas femininas que aparecem sozinhas sao
as bonecas de VD n. 27 e 33 e, muito possivelmente, a Boneca Bolacha de Gengibre (1D n. 15), que
talvez represente a mulher a ser amarrada, Eisias, estando sozinha.

Outro ponto importante que Faraone (1991, p. 190) destaca é que, embora algumas das bonecas
de seu catalogo tenham sido moldadas em metal, demonstrando a habilidade técnica de quem as produziu
(como nos exemplos de VD n. 4, 8, 13, 14 ¢ 17), nenhuma delas parece ter sido feita para reproduzir
uma pessoa com realismo, ainda que os nomes escritos em algumas das bonecas demonstrem diretamente
para quem a magia estava dirigida. Além disso, nao podemos saber se a qualidade em si da boneca era
algo importante para a finalidade do ritual, sendo que a maioria das bonecas é bem rudimentar. Ha, no
entanto, algumas com maior qualidade artistica.

Sobre a produgio dessas bonecas, pela mencionada habilidade técnica, por indicagées da literatura
antiga e pelo proprio teor complexo dos rituais, acredita-se que elas, bem como as laminas e os papiros
magicos, eram elaboradas por profissionais (GRAF, 1994, p. 170). As dezesseis bonecas de chumbo
encontradas na Palestina (I”D n. 32), por exemplo, por terem formatos variados, sao consideradas como
tendo sido guardadas por um profissional para uso futuro e nao fruto de uma pratica magica ja realizada
(GAGER, 1992, p. 204-205). Mas, em alguns casos, elas talvez pudessem ser fabricadas por amadores
em casa (BALL, 2019, p. 27). Wilburn (2012, apud BALL, 2019, p. 27) acredita que as bonecas de
amarracao podem ter sido usadas principalmente por analfabetos. Mas Ball (2019, p. 27), percebe que tal
preferéncia é impossivel de ser provada. Além disso, cumpre observar que algumas bonecas chegaram

15> Boneca do Acervo do Museu Britanico. Imagem
Disponivel em: https://www.britishmuseum.org/collection/object/Y EA37918. Acesso em: 20 set. 2021.
16O exemplo VD n. 1 é de um timulo de Atenas. As bonecas I”D n. 5 e 6 sdo aquelas ja comentadas em nota,
encontradas no Cemitério do Ceramico, também em Atenas. O exemplo D n. 7 trata-se de uma boneca masculina
encontrada em um timulo na Atica. O exemplo /D n. 18 trata-se de duas estatuetas torcidas em alta qualidade,
uma masculina (com 18 cm de altura) e uma feminina (com 16 cm de altura), encontradas em uma tumba etrusca
e datadas do século VI AEC. E as 8 bonecas de 1”D n. 20 foram encontradas em uma pilha de cinzas e ossos de
cremacdo em um cemitério em Puteoli (Peninsula Italica), possivelmente datadas do século I AEC.
17 Trata-se de quatro bonecas masculinas de bronze fundido (com 6 a 9 cm de altura), datadas no periodo
helenistico.
18 Trata-se de quatro bonecas com, aproximadamente, 6 a 7 cm de altura, duas masculinas e duas femininas, cada
uma esculpida em uma placa retangular de chumbo, sao datadas do século I AEC.
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para nés com papiros ou laminas de imprecagao escritas, o que coloca em questao o analfabetismo de
seus usuarios.

Algumas bonecas ainda apresentam alta qualidade artistica. Do conjunto de bonecas tratado, uma
em especial chama atencdao por seu estado de conservagao, qualidade artistica e complexidade ritual.
Trata-se da ja mencionada Boneca do Louvre, a ser analisada no préximo topico.

A Boneca do Louvre

A Boneca do Louvre (Figuras 3, 4 ¢ 5) ¢ datada do contexto do século III ou IV EC (200 — 399
pela atribuicao do estilo) do Egito. Ela também pode ser considerada a mais famosa das bonecas de
amarracao antigas, estando sempre presente em publicagdes sobre o tema. A boneca de terracota
(Numero de inventario: E 27145 A) tem 9,6 cm de altura, 4,2 cm de largura e 7,2 cm de espessura. Essa
boneca magica foi encontrada junto com um vaso de terracota (Numero de inventario: E 27145 B) com
14,6 cm de altura e 11,9 cm de diametro e uma lamina de chumbo com a imprecagao magica (Numero
de inventario: E 27145 C) de 11,2 cm de altura e 11,1 cm de largura. A boneca e a lamina estavam
depositadas no vaso, sendo todo conjunto, portanto, parte do ritual magico.

Figura 3: Katadesnos, boneca magica e vaso de terracota. Acervo do Museu do Louvre (Département des Antiquités
égyptiennes). Nimero de inventario do conjunto: E 27145,

Disponivel em: https://collections.louvre.fr/en/ark:/53355/cl010011468. Acesso em: 20 set. 2021.

No conteudo do katadesmos temos o seguinte feitigo:

Eu confio este katadesmos a vocés, deuses do submundo, Plutio e Kore Perséfone,
Ereshkigal e Adonis e BARBARITHA!Y e Hermes do submundo e Thot
PHOKENSEPSEU EREKTATHOU MISONKTAIK e para o poderoso Anibis
PSERIPHTHA que possui as chaves para (os portdes de) Hades, para os deuses
infernais, para homens e mulheres que morreram de morte prematura, para jovens e
donzelas, de ano a ano, més a més, dia a dia, hora em hora, noite em noite. Eu conjuro
todos os espiritos neste lugar para serem assistentes desse espirito, Antinoo. Desperte-
se para mim e va para todos os lugares e para dentro a cada trimestre ¢ a cada casa e
ligue Ptoleme, a quem Aias deu nascimento, a filha de Origenes, a fim de que ela nio
possa ser tida de forma promiscua, que ela nao seja penetrada analmente, nem que ela

19 Termos em maidscula como este sdo as chamadas voces magicae, voces mysticae ou nomina magica, 2 denominagao
varia conforme o pesquisador. Sao palavras de um feitico que ndo possuem um sentido lexical visivel, mas que
tinham uma fung¢ao magica no ritual. Mais informagdes sobre o tema, especialmente na cole¢ao PGM, ver: Cardoso
(2010).
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faca nada por prazer com outro homem, somente comigo, Sarapamon, a quem Area
deu a luz, e nao a deixe beber ou comer, para que ela ndo mostre nenhum carinho, nem
saia, nem encontre formas de dormir sem mim, Sarapamon, a quem Area deu a luz. Eu
te conjuro, espirito do morto, Antinoo, pelo nome que causa medo e tremor, o nome
em cujo som a terra se abre, 0 nome em cujo som aterrorizante os espiritos ficam
amedrontados, 0 nome em cujo som rios e rochas explodem em pedagos. Eu conjuro
vocé, espirito do homem morto, Antinoo, por BARBARATHAM CHELOUMBRA
BAROUCH ADONAI ¢ ABRASAX e por IAO PAKEPTOTH PAKEBRAOTH
SABARBAPHAEI ¢ por MARMARAOUOTH e por MARMARACHTHA
MAMAZAGAR. Nio falhe, espirito do morto, Antinoo, mas desperte-se por mim e va
para cada lugar, em cada quarto, em cada casa e atraia para mim Ptoleme, a quem Aias
deu a luz, filha de Otrigenes, e com um feitico mantenha-a de comer e beber, até que ela
venha a mim, Sarapamon, a quem Area deu a luz, e ndo permita que ela aceite por prazer
a tentativa de qualquer homem, apenas minha, Sarapamon. Arraste-a pelos cabelos e
pelo coracio até que ela ndo mais esteja distante de mim, Sarapamon, a quem Area deu
a luz, e eu segurarei a propria Ptoleme, a quem Area deu a luz, a filha de Origenes,
obediente por todo o tempo da minha vida, cheia de amor por mim, me desejando,
falando comigo as coisas que ela tem em mente. Se vocé fizer isso para mim, eu irei te
libertarei (§GD n. 152).20

Como podemos ver, o agente magico, Sarapamon, evoca varios deuses infernais para assistirem
e guardarem a magia a fim de que ele amarre sua amada Ptoleme, trazendo deuses gregos, mesopotamicos
e egipcios a fim de tornar o rito ainda mais poderoso e de nao esquecer nenhuma divindade. Porém, o
protagonista da a¢io magica é o espirito de Antinoo. E possivel que esse Antinoo seja 0 mesmo jovem
amante do imperador romano Adriano (117-138) (GAGER, 1992, p. 99). Como sabemos, Antinoo era
um jovem da Bitinia, cuja origem social nao se tem certeza (se escravizado, liberto ou livre), mas que teve
um envolvimento afetivo-erético com o imperador Adriano. Antinoo morreu vitima de um afogamento
no rio Nilo. Por sua morte precoce, Antinoo torna-se um fantasma especial para as evocagdes magicas,
situa¢ao onde eram utilizadas, principalmente, vitimas de mortes violentas e prematuras. Além disso, em
nossa leitura, pela atmosfera erdtica que envolveu a relacio de Antinoo com o imperador romano,
possivelmente conhecida pela populagao dos séculos III e IV, em especial na regido do Egito, onde
Antinoo era cultuado desde sua morte, é provavel que o jovem bitinio pudesse de fato tornar-se um
fantasma especial para ritos como o aqui analisado.

A localizagao exata do material ndo ¢é certa, podendo ter sido depositado em um cemitério, uma
vez que o ritual parece ser realizado neste local pelo que apresenta a prépria imprecagao. John Gager
(1992, p. 97) levanta a possibilidade do local ser na cidade egipcia de Antinépolis, fundada por Adriano
nas margens do Nilo, no lugar onde Antinoo morreu.

Sobre a boneca que acompanha a lamina, ela esta perfurada por treze pregos de cobre, como é
possivel visualizar com precisao nas imagens abaixo (Figuras 4 e 5). Os treze pregos perfuram a cabega,
orelhas, olhos, boca, cora¢do, genitais, maos, entre as pernas e a planta dos pés da boneca. Os pregos,
assim, vinculam as duas pessoas, agente e vitima. O intuito aqui nao é causar uma doenca especifica, mas
uma loucura amorosa total, criando um frenesi erético (GRAF, 1996, p. 1606).

20 Tradugao da autora do inglés para o portugués a partir da tradugdo do grego para o inglés de John Gager (1992,
p- 99-100). Essa lamina esta classificada com o nimero 152 no Catilogo de D. R. Jordan: JORDAN, D. R. A
Survey of Greek Defixiones Not Included in the Special Corpora. GRBS 26, 1985, p. 151-197. SGD ¢ a sigla para
Survey of Greek Defixiones.
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Figuras 4 e 5: Boneca do Louvre de frente e de costas. Disponivel em:

https://collections.louvre.fr/en/ark: /53355/cl010011467. Acesso em 20 set. 2021.

Ao analisar o feitico erético do PGM 1V.296-4606, que apresentaremos a seguir e que contém o
ensinamento de como fazer um Aolossos de amarragio muito parecido com a Boneca do Louvre, Graf

(1994, p. 163-164), observa que:

Os membros afetados pelas agulhas sao aqueles que sdo Udteis para esse contato unico.
Desse ponto de vista, nosso texto constitui uma verdadeira anatomia erético-magica do
corpo feminino, uma analise do modo como funciona essa domina¢ao masculina total
sobre o corpo feminino. Os olhos, os ouvidos, a boca e o cérebro servem para o contato
sensual e intelectual, as mios e os pés servem para prender, o ventre e os 6rgaos sexuais
sdo destinados aos contatos erdticos esperados.

Materiais como a Boneca do Louvre, o katadesmos que a acompanha e o PGM 1V.296-466, além
de aparentarem conter certa violéncia nas antigas magias eroticas, sao resquicios de uma pratica
preponderantemente masculina, pelo menos em relagio a documentagao material que chegou para nos,
as laminas e os papiros (WINKLER, 1991, p. 215; GRAF, 1994, p. 211, OGDEN, 2004, p. 76). O
primeiro pesquisador a apresentar uma tese sobre a preponderancia de homens praticantes de magia
erotica (Aywyad) foi John Winkler (1991), o que ele faz através da percepe¢ao psicanalitica da projecao. De
forma resumida, esse pesquisador pontua que os homens langavam feiticos sexuais sobre as mulheres
por conta de sua avidez sexual, buscando o que ele chama de cura para Eros, pensando Eros agindo
sobre o corpo, com efeitos doentios. As mulheres, para Winkler, também podiam cair nos mesmos
problemas de Eros, porém, suas praticas eram sempre muito mais vigiadas do que as dos homens, o que
nos leva a ter menos exemplos de magias erdticas realizadas por e para mulheres. Além disso, nessas
praticas magicas, seria possivel ver homens buscando uma espécie de sofrimento para suas amadas.
Winkler interpreta isso como uma busca de controle do desejo sexual feminino pelo masculino através
de uma proje¢ao de seu proprio sofrimento.

Depois de Winkler, temos os estudos de Graf (1994), que observa a problematica da
preponderancia masculina nas antigas praticas de magia como um todo, nao apenas as eroticas, a partir
de uma perspectiva das relagdes de género e das competi¢oes e disputas por poder nas antigas sociedades
greco-romanas. Para Graf (1994, p. 212), no caso das magias por questdes juridicas, esportivas e
comerciais, fica visivel que tais disputas eram realmente mais comuns aos homens, pois eram eles que,
principalmente, tramitavam no ambito juridico, comercial e esportivo, ainda que as mulheres se fizessem
presentes nestes espagos, porém de maneira menor e mais subalternizada. No segundo tipo de pratica, a
magia amorosa, a mais frequente no contexto greco-romano, o caso mais comum ¢ de homens que
ensaiam para possuir um casamento com uma mulher. Nesse caso, Graf (1994, p. 212) também sugere
que analisemos a superioridade masculina no ambito das rela¢des de poder, ja que os casamentos eram
uma forma do homem adquirir bens e status social. No entanto, Graf (1994, p. 214-215) percebe que
esse modelo de transferéncia dos bens via mulher nao resolveria toda problematica, uma vez que a mesma
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nao se fazia nunca pela vontade das mulheres, mas de seu pai. Observando que os papiros e as defixiones
mostram a busca por um amor louco e descontrolado, o autor acredita, entdo, que as praticas de magia
erética serviam as paixOes mais intimas e aquelas ndo aceitas socialmente, o que, no entanto, niao
responderia ao problema de termos mais homens praticando magia na cultura material que chegou para
nos.

Além disso, Graf (1994, p. 170-171) discorda das analises baseadas em teses de cunho psicolégico,
como podemos ver na proposta de Winkler (1991), pois devido a toda complexidade que demanda o
ritual — Graf analisa tal complexidade nos ritos de magia amorosa por meio dos atos que o mago deve
seguir segundo as instru¢ées do PGM 1V.296-466 —, nao haveria lugar para uma descarga espontanea de
frustragdes erdticas ou mesmo 6dios violentos e nao premeditados em situagdes como das disputas
judiciarias. Graf também nos atenta ao fato de que estes rituais eram feitos, ou pelo menos estabelecidos,
por profissionais. Assim sendo, o nivel de violéncia do rito ndo teria relacio com a proje¢ao do proprio
sofrimento masculino, como colocara Winkler (1991), mas com elementos préprios do fazer magico, um
rito elaborado por um especialista em magia, segundo Graf (1994). Ademais, também criticando a
proposta de Winkler, Ogden (2004, p. 80) percebe que ¢é preciso ter cuidado ao aplicar visdes muito
enraizadas nas leituras feministas contemporaneas para a analise do material magico em questao, uma vez
que, como ja tratamos neste texto, os pregos transpassados nas antigas bonecas nao seriam sinais de um
desejo de violéncia em si contra o corpo da vitima, mas uma limitagao de suas a¢bes. Na leitura de Ogden
ainda, o ato de transpassar os pregos poderia simbolizar o préprio desejo de penetragao, além de expressar
uma impropriedade paradoxal que fazia parte da linguagem da magia antiga.

Ogden (2004, p. 77) também se esfor¢a, mesmo que de forma bem limitada, para compreender a
razao de termos mais homens atuando nas praticas magicas no caso das laminas. Para ele, é possivel que
as mulheres atuassem mais na magia, especialmente erdtica, mas fossem menos ativas na fabricacao de
laminas, talvez por serem menos alfabetizadas ou por terem menos dinheiro, ainda que as laminas fossem
bem baratas. Porém, a analise de Ogden se foca nas laminas magicas e nao percebe que também os
testemunhos dos papiros mostram mais homens atuantes nos encantamentos de diversos tipos do que
mulheres.

A questdo da preponderancia masculina nos rituais magicos trazidos pelo material das laminas
magicas e das bonecas, nos diversos tipos de ritos (juridicos, agonisticos, amorosos ou comerciais), ainda
se encontra em aberto. A tese de Graf (1994) sobre o predominio de homens nas situagdes de disputas
agonisticas, comerciais e juridicas é a que mais nos convence, embora, para o ambito das magias
amorosas, sua ideia, segundo ele proprio observa, apresente problemas.

Sabendo de toda problematica acima em torno da magia erdtica greco-romana, vejamos agora o
que nos diz o PGM IV.296-466 sobre o material das bonecas eroticas.

Como fazer uma boneca de amarragao erotica

Apesar de diferengas quanto ao vocabulario utilizado para fazer referéncia as bonecas magicas, o
uso das mesmas é comum nos papiros magicos (BALL, 2019, p. 11).*' E, conforme esse matetial de
ensinamentos e ritos magicos, muitos tipos diferentes de bonecas e estatuas podiam ser usados com
propositos magicos, havendo representagdes antropomorficas do agente magico e de seu alvo e estatuas
de deuses antropomérficos ou zoomorficas, como mostra Ball (2019).

Seguindo a proposta de nosso texto em pensar, em especial, o uso de bonecas magicas de
amarracao com aspectos antropomorficos e com finalidades erdticas, selecionamos o ensinamento
contido no Papiro IV, também conhecido como Grande Papiro Magico de Paris, para ser analisado aqui,
o PGM 1V.296-466. Trata-se de um longo feitico que instrui sobre como fabricar duas bonecas (uma
masculina e outra feminina). Segundo o papiro:

Pegue cera [ou argila] da roda de oleiro e faga duas figuras, uma masculina e uma
feminina. Faca a masculina na forma de Ares totalmente armado, segurando uma espada

2l Ao final de sua dissertagdao, Ball (2019) apresenta um catalogo com dezesseis feiticos que requerem o uso de
bonecas/estatuetas magicas, sendo que quinze sio da cole¢io PGM e uma dos Papiros Deméticos Mégicos (PDM).
E importante destacar que, devido a tipologia proposta por Ball para classificagdo do material em questdo, alguns
exemplos de seu catdlogo podem ser bem diferentes das bonecas magicas do 1D de Faraone.
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na mio esquerda e ameacando enfid-la no lado direito do pescog¢o da figura feminina.
Faca a figura feminina com os bragos amarrados atras das costas e a coloque ajoelhada.
E vocé deve prender o material magico em sua cabega ou pescogo |...].22

Como tudo tem um sentido simpatico no ritual, vestir a figura masculina (que representa o agente
da magia) como o deus Ares, uma divindade com atributos guerreiros, certamente ¢é algo de extrema
importancia para a concretizacao do efeito esperado, o de trazer a vitima da amarragdo ao homem que
metaforiza um deus guerreiro no apice de sua violéncia voltada para a conquista.

E possivel que o material que deve ser preso na cabeca e no pescoco da boneca fosse algo que
esteve em contato com a vitima a ser amarrada — unhas, cabelo, tecido de sua roupa (GRAF, 1994, p.
162). No entanto, como vimos, das bonecas do I’'D de Faraone, apenas o exemplo de D n. 31, chegou
para nos trazendo a mecha de cabelo colocada no umbigo do &o/vssos.

Feito isso, o rito segue com uma quantidade de voces magicae a serem escritas na estatua feminina,
algumas delas apresentando semelhancas com nomes de deuses egipcios e do Levante, em um
interessante encontro de elementos culturais. A escrita dessas palavras magicas ¢ uma diferenca em
relacdo a Boneca do Louvre, que nio apresenta nada escrito. De forma semelhante a Boneca do Louvre,
apos a série de voces magicae que parecem evocar as forcas do ritual, o papiro ensina que sejam espetatos
exatamente treze pregos de cobre em partes corretas do corpo da boneca feminina, a0 mesmo tempo em
que a amarrag¢ao vai sendo oralizada, um elemento importantissimo do ato:

E pegue treze pregos de cobre e coloque 1 no cérebro enquanto diz: “Eu estou
perfurando o cérebro dela, NN”’; e coloque 2 nos ouvidos e 2 nos olhos e 1 na boca e
2 no diafragma e 1 nas mios e 2 nas genitais e 2 nas solas dos pés, dizendo a cada vez:
“Estou perfurando tal e tal membro dela, NN, para que ela nio possa se lembrar de
ninguém além de mim, NN, somente.”

Como podemos ver, a boneca ¢ perfurada para ganhar controle sobre os sentidos e pensamentos
do alvo, especialmente em matéria sexual, e ndo a fim de mutilar a pessoa (GRAF, 1994, p. 164). Depois
disso, a instrucido é sobre a elaboracdo da lamina de chumbo e sobte o local onde o material deve ser
colocado.

Pegue uma lamina de chumbo e escreva o mesmo feitico recitado. Depois amarre a
folha de chumbo nas figuras com linha de tear, fazendo 365 nés e dizendo o que vocé
aprendeu, “ABRASAX, amarre-a com forcal” Coloque o material quando o sol estiver
se pondo ao lado do timulo de alguém que morreu de forma prematura ou violenta,
colocando também, ao lado dele, flores sazonais.

De forma bastante semelhante com o que, possivelmente, aconteceu no caso da magia da Boneca
do Louvre, que evoca alguém chamado Antinoo, provavelmente, o jovem amante de Adriano, morto
precocemente, e cujo material foi colocado, ao que parece, em Antinépolis, o local de sua morte, no
papiro a recomendag¢ao também ¢é para que os objetos da magia sejam depositados no timulo de alguém
que morreu de forma violenta ou prematura. Mas, flores devem ser levadas junto, a fim de agradar o
morto evocado.

O feitico nao acabou ainda e, novamente, como na lamina que acompanha a Boneca do Louvre,
os deuses ctonicos (ou em seus aspectos ctonicos) devem ser chamados para guardarem a magia: Kore
Persé¢fone, Ereshigal, Adonis, Hermes, Toth, Anudbis, entre outros nomes, que nao conseguimos
identificar por estarem escritos como voces magicae. Outras voces magicae ainda devem aparecer do outro
lado da lamina, formando um desenho meticulosamente elaborado, conforme ensina o papiro. Depois
disso, uma ora¢ao em hexametros datilicos, a fim de atrair os seres do encanto e amarrar a vitima, deve
ser feita, enquanto o material magico ¢ levantado sob o timulo. A oracio ¢ destinada ao sol no momento
em que esta se pondo, quando ele deve enviar o morto evocado para realizar a amarragao. Nessa situagio,
Graf (1994, p. 173) recorda exemplos de homens devotos da literatura grega, como Socrates, Proclo e

22 Tradugao nossa do inglés para o portugués a partir da tradugao de E. N. O’Neil, do grego para o inglés, contida
na obra The greek magical papyri in transiation, editada por Hans Dieter Betz (1986, p. 43-47).
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Apolonio de Tiana, que foram adoradores do sol que nasce, havendo no papiro magico, em sua leitura,
uma inversao, pois o feiticeiro deve orar ao sol que se poe.

Por fim, chama-nos atencao o fato de que a vitima a ser amarrada pode ser uma mulher casada,
pois o ensinamento destaca que, nestes casos, deve ser dito: “[...] e ndo permita que ela, NN, aceite por
prazer a tentativa de outro homem,/nem mesmo a do préprio marido dela, apenas a minha, NN [...]”.
Diante disso, tais praticas de magia erdtica visando conquistar mulheres nos trazem uma interessante
visao sobre o que Ogden (2004, p. 78) chama de “desejo autonomo das mulheres”, o que o agente da
magia pretendia criar, contestando leituras contemporaneas sobre as mulheres antigas deverem ser
sempre contidas, em especial em matéria de sexo e amor.

Pela forte semelhanca, em diversos pontos, entre o material da Boneca do Louvre e os
ensinamentos do feitico do PGM IV, vemos, claramente, que os ritos de amarra¢ao, a0 menos no
contexto do Egito romano de onde sio ambos os materiais supracitados, eram fruto de conhecimentos
especializados que eram passados através dos textos escritos.

Sabendo sobre alguns exemplos de como eram as praticas de amarragao erdtica com uso de
bonecas simpaticas, veremos agora testemunhos literarios em torno do tema.

Testemunhos literarios sobre usos de bonecas magicas com finalidades eré6ticas

A literatura grega e latina nos deixou varias representa¢oes de praticas magicas e de seus
praticantes. Temos alguns testemunhos literarios, ainda que poucos, sobre o uso dos bonecos de cera em
rituais de magia amorosa. O primeiro testemunho esta em Tedcrito, poeta grego da Sicilia, que viveu de
310 a 250 AEC, aproximadamente. No Idilio 2, também conhecido como A Feiticeira
(PAPMAKEYTPIA), Tedcrito nos apresenta Simeta, uma jovem pouco experiente nas artes magicas,
mas que consulta um feiticeiro assirio (v. 133) e realiza uma magia amorosa para conquistar Délfis, um
atleta por quem ela esta apaixonada e com quem perdeu sua virgindade, mas que, ha onze dias, nao a
procura mais por ter se apaixonado por outra mulher.

O ritual de Simeta é descrito de forma bastante detalhada nos 166 versos do Idilio A Feiticeira,
onde as bonecas magicas foram lembradas. Assim, temos a ideia do uso da cera no verso 28, podendo
ser, neste caso, um boneco que estivesse representando Délfis, pois a magia presente no poema ¢é
simpatica, havendo, antes do uso da boneca, a queima de “farinha de cevada e louro, que simbolizam,
respectivamente, 0s 0ssos ¢ a carne do homem amado” (SILVA, 2008, p. 55). Da mesma forma, o
derretimento da cera no verso 28, ou melhor, do boneco, possivelmente representando Délfis, teria o
intuito de fazer com que o jovem atleta se derretesse de amor pela feiticeira (SILVA, 2008, p. 56).

¢ toDT0v TOV %10V EY® oLy daipovt o,
¢ 0t V1’ Epwrog 6 MVVSLog adtina Aéhgic.

Assim como eu derreto esta cera com a ajuda da deusa, assim se derreta de amor Délfis,
o Mindio (TEOCRITO, Idilio 2, 28. Tradugdo de Claudia Raquel Cravo da Silva).

Outra mengao a um boneco de cera aparece no verso 110, quando a narradora Simeta nos conta
que Délfis foi até sua casa e, nesse momento, ela ficou bastante aflita com a situagao.

G €mdeymy SaryDdL nohOv Yoo Thvtoley Too.

Todo o meu belo corpo ficou rigido, qual boneca de cera.
(TEOCRITO, Idilio 2, 110. Tradugdo de Claudia Raquel Cravo da Silva).

O termo SayDdt/ dagydi (Sarybs/ dagys) faz a referéncia direta a boneca de cera usada no rito magico.
Por meio de uma comparagao do ritual descrito no Idilio 2 com o material dos papiros magicos e das
laminas, Claudia Raquel Cravo da Silva (2008, p. VI), acredita que Tedctito era um bom conhecedor dos
ritos erdticos de sua época, havendo muitos paralelismos no ritual praticado pela feiticeira Simeta no
poema com o que indicam as fontes arqueolégicas. No entanto, ha também diferengas, o que, para a
pesquisadora citada, indicaria que Tedcrito nao teve inten¢do em si de cantar um rito amoroso real,
havendo uma finalidade artistica. Diante disso, para Silva (2008, p. 60), seria errado ver “no ritual descrito
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por Tedcrito uma fonte de informagdo rigorosa sobre as praticas reais de magia amorosa na época
helenistica”. Porém, ainda assim, ha elementos interessantes, como o uso da boneca de cera de Simeta,
que condizem com os ritos eréticos encontrados em alguns exemplos do Catalogo de Faraone, como em
"D n. 28 e 28a, ainda que esses dois exemplos contenham bonecas formando um casal abracado. Temos
ainda o exemplo de 1D n. 29, onde ha duas estatuetas formando novamente um casal, onde a boneca
masculina tem a cabe¢a de asno e os genitais exagerados e a mulher tem as maos amarradas para tras.
Outro exemplo talvez possa vir de D n. 30, boneca de cera ja tratada neste texto, por possuir um
chumaco de cabelo em seu umbigo, mas que, por seu estado de conservag¢ao ruim, nao nos indica muito
em relacdo a amarracao.

Tebcrito fol o unico exemplo literario grego sobre o uso de bonecas de amarracio que
encontramos.” Depois dele temos exemplos da literatura latina, a comegar com Hor4cio, esctitor romano
que viveu entre 65 e 8 AEC, considerado o poeta romano que mais escreveu sobre a tematica da magia.
As bonecas magicas aparecem na Satira I, 8 de Horacio. Nessa Satira, temos como narrador o deus
itifalico Priapo, que, na figura de um espantalho, nos descreve a cena em que as feiticeiras Canidia e
Sagana vao até um jardim, que outrora serviu de cemitério para escravos e plebeus, em busca de praticar
ritos necromanticos e também de ervas e ossos para seus encantos. Em determinado momento do rito
magico, Priapo percebe o uso de duas bonecas:

lanea et effigies erat altera cerea: maior

lanea, quae poenis conpesceret inferiorens;

cerea suppliciter stabat, servilibus ut quae

tam peritura modis. Hecaten vocat altera, saevam
altera Tisiphonen: serpentes atque videres
infernas errare canes lunamque rubentens,

ne foret his testis, post magna latere sepulera.

Havia duas bonecas, uma de cera e outra de 13, a maior, que aplicava castigos a menor.
A de cera estava parada em posi¢io suplicante, como escravos prestes a morrer. Uma
chama Hécate, a outra invoca a selvagem Tisifone. Era possivel ver serpentes e cadelas
errarem sob a lua avermelhada que, para nio testemunhar o acontecido, se escondia
atras de uma grande sepultura (HORACIO, Satira I, 8, 30-36. Traducdo de Semiramis
Corsi Silva e Gabriel Freitas Reis).

Como pudemos ver ao longo deste texto, a cera tem uma maior recorréncia nas operagoes
magicas, mas a la ¢ um elemento novo, pouco conhecido em ritos desse tipo. De acordo com J. Pley
(1911 apud TUPET, 1976, p. 303), a 1d seria usada em praticas magicas com valores medicinais, por
fornecer o material para as bandagens empregadas em curativos, estando associada com o desatar de
magias. Assim, a mencdo feita por Horacio nos faz supor que o rito descrito na Satira I, 8 buscaria
desfazer uma magia. Horacio nao descreve a vitima, como faz em seu outro longo poema dedicado as
feiticeiras, o Epodo 5, nos permitindo levantar varias suposi¢oes, podendo o rito ser de magia amorosa
ou vingativa. Fica claro no poema que a figura de 13 se mostra superior, podendo representar a feiticeira
Canidia ou a pessoa que quer desatar uma magia, ¢ a de cera, amedrontada, a pessoa que se quer atingir,
o feitor do outro ritual. Mas a feiticaria também poderia ser para Sagana ou para alguém que contratou o
servico das feiticeiras. Ao evocar a furia Tisifone, a magia pode ter um valor de vinganga, assim o boneco
de cera poderia também representar o suplicante temeroso, vitima da feiticeira representada no boneco
de la. Mas, pode ser que a boneca de cera representasse a vitima da amarragao amorosa e a de 12 a feiticeira.
Fato ¢ que Horacio nao deixa de buscar elementos nas praticas magicas que existiam em seu contexto
para representar suas feiticeiras literarias.

Também no Epodo 17, dedicado as suplicas do poeta a Canidia e a resposta da feiticeira, Horacio
novamente cita o uso de bonecas em rituais magicos. Dessa vez, no entanto, Horacio apenas apresenta a

23 Ainda que nio seja um exemplo da literatura, mas da documentacio textual de forma geral, em Less (X1, 933e-933b), Platio
fala do carater negativo, criminoso e enganador das praticas magicas, tratadas em especial como envenenamentos por pocoes,
e cita como exemplo a fabricacdo de estatuas magicas imitativas de cera, colocadas nas portas de casas, em encruzilhadas onde
trés caminhos se encontram ou em tumbas de algum ancestral.
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capacidade da feiticeira de mover bonecos de cera, talvez por esse material ser mais comum nas praticas
magicas. Assim, pela boca de Canidia temos:

an quae movere cereas imagines,

ut ipse nosti curiosus, et polo
deripere lunam vocibus possim meis,
possim crematos excitare mortnos
desiderigue temperare pocula,
plorem artis in te nil agentis exitus?

Ou talvez eu que posso mover as imagens

de cera, como tu, curioso bem viste,

e com minhas palavras do céu desapegar

a lua; que posso reviver mortos cremados

e preparar filtros do desejo, chore

da arte, que contra ti nada faz, o desfecho? (HORACIO, Epodo XVII, 76-81. Tradug¢ao
de Alexandre Hasegawa).

Contemporaneo a Horacio, temos o poeta Virgilio, que viveu entre 70 e 19 AEC, descrevendo
um ritual em que Dido, a rainha de Cartago, busca destruir seu amado Enéias, apos ter sido abandonada
por ele. No rito, nao falta a boneca representando Enéias, embora Virgilio ndo comente o material de tal
efigie magica.

super exuvias ensemque relictum

effigiemque toro locat haud ignara futnri.

stant arae circum et crinis effusa sacerdos

ter centum tonat ore deos, Erebumque Chaosque
tergeminamque Hecaten, tria virginis ora Dianae.
sparserat et latices simulatos fontis Averni,
falcibus et messae ad lunam quaeruntur aenis
pubentes herbae nigri cum lacte venent;

quaeritur et nascentis equi de fronte revulsus

et matri praereptus amor.

ipsa mola manibusque piis altaria iuxta

unum exuta pedem vinclis, in veste recincta,
testatur moritura deos et conscia fati

sidera; tum, si quod non aequo foedere amantis
curae numen habet instumque memorque, precatur

No alto da pira o seu leito coloca, a roupagem, a espada,

e mais a efigie de Enéias; bem sabe o futuro que a espera.

Virios altares a pira rodeiam; a maga, os cabelos

soltos, evoca trés vezes as cem divindades do Erebo,

o Caos, a triplice Hécate, Diana também de trés faces.

Liquido asperge, alegando ser agua das fontes do Averno,

bem como o sumo violento de certas plantinhas lanudas,

com podadeiras de cobre cortadas em noite de lua.

A isso ela o hipémane ajunta, arrancado de um potro a nascenca,
antes de a mae o apanhar.

Dido em pessoa, descalco um dos pés, desatadas as vestes,

nas maos piedosas a mola ritual, junto as aras se posta,

para evocar as deidades e os astros cientes de tudo.

Caso haja um deus vingador dos amantes traidos, invoca

sua justica e depreca-lhe a ajuda no transe postremo (VIRGILIO, Eneida, IV, 507-521.
Traducio de Catlos Alberto Nunes).
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Virgilio também menciona uma boneca de amarra¢ao no ritual magico, descrito na Ecloga 8,
poema de forte inspiracio no Idilio 2 de Teberito. Nessa Fcloga, o poeta latino menciona uma boneca
de cera representando Dafnis, o amado da feiticeira.

Nosso ultimo exemplo vem de Ovidio, poeta do mesmo contexto de Horacio e Virgilio, tendo
vivido, aproximadamente, entre os anos de 43 AEC e 17 ou 18 EC. Em dois momentos de Awores, 111,
7, Ovidio menciona as bonecas magicas, se perguntando, diante do acometimento de uma impoténcia
sexual, se 2 mesma nio teria sido obra de uma feiticeira:

Numz mea Thessalico langnent denota ueneno
Corpora? num misero carmen et herba nocent,
Sagane poenicea defixit nomina cera
Et medinm tennis in iecur egit acus?

Abate-se o meu corpo, alvo de tessalico

venenor Encantos danam este misero,

ou uma bruxa gravou meu nome em cera punica

e fincou fina agulha no meu figado? (OVfDIO, Amores, 111, 7, 27-30. Traducio de
Guilherme Horst Duque).

“Quid me ludis? ait, quis te, male sane, inbebat
Inuitum nostro ponere membra toro?

Aut te traiectis Aeaea uenefica lanis

Denonet, aunt alio lassus anore uenis.”

“Por que zombas de mim?” — disse — “quem te ordenou,

demente, a vir-me ao leito a contragosto?

Ou com la transpassada enfeiticou-te a bruxa

Ea, ou vens cansado de outro amot.” (OViDIO, Amores, 111, 7, 77-80. Traducio de
Guilherme Horst Duque).

Assim como na Satira I, 8 de Horacio, os materiais trazidos por Ovidio para elaboragio da efigie
que poderia ter levado o poeta a impoténcia sio a cera e a la. Sobre a cera, Ogden (2004, p. 83), nos
informa que bonecas de cera foram encontradas apenas no Egito, mas outros documentos levam os
estudiosos a acreditarem que o uso da cera era mais antigo, como o decreto de fundacio de Cirene e uma
lamina magica atica do século IV AEC, que menciona uso de cera e chumbo e, por conta disso, foi,
provavelmente, acompanhada de uma boneca. Os poemas supracitados também podem ser um exemplo
desse uso.

Dessa forma, para nos, para que a literatura tenha uma boa recepc¢ao de seu publico, é preciso
que o poeta trabalhe com a verossimilhanca. Neste sentido, acreditamos que, mesmo que Tedcrito,
Horacio, Virgilio e Ovidio tenham usado de retérica e imaginagao literaria, em especial em questoes de
género, eles também buscaram elementos na realidade das praticas magicas, o que ¢ possivel ver pela
aproximag¢ao com as bonecas encontradas nos contextos arqueoldgicos que trabalhamos ao longo do
texto.

Consideragdes finais

Funcionando como agentes sociais magicos com o intuito de atuar com sua furia sobre a vitima
(COLLINS, 2009) ou, como diversos pesquisadores interpretaram, enquanto representacoes simbolicas
das vitimas, teoria que nos parece mais viavel, a partir, inclusive, dos exemplos literarios acima tratados,
as bonecas de amarracgao se fizeram presentes em diversos tipos de praticas magicas.

Entretanto, chama-nos especial atengao como as bonecas dos poemas tratados eram usadas por
mulheres em contextos de magia erdtica, o que ndo necessariamente era a Unica realidade das praticas
magicas atestadas pelo material encontrado, ainda que os principais exemplos analisados por nds, a
Boneca do Louvre, o &afadesmos encontrado com ela e o texto do PGM 1V.296-466, tratem de ritos
eréticos. Diante disso, interpretamos tal realidade dos poemas como uma visao fruto das relagcdes de
género antigas, quando poetas homens viam praticas ilicitas como s6 podendo ser fruto de realizagdes
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de mulheres tidas como descontroladas, no que tange ao amor e ao erotismo. Além disso, ainda que a
preponderancia de homens ou mulheres no ambito da antiga magia erética permanega em debate, cumpre
percebermos como os homens estiveram muito presentes nestas praticas, diferentemente do que o
material literario apresenta.

Assim sendo, as bonecas de amarragio mediterranicas podem nos trazer diversas facetas da
realidade social em que foram produzidas e, quando cruzadas com a literatura a seu respeito, ainda que
escassa, nos revelam interessantes jogos de poder presentes em praticas e discursos das sociedades que
as produziram.
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PENSAR O CONCEITO DE MAGIAE SUAS PRATICAS NA ANTIGUIDADE:
A HEKANOS PAPIROS MAGICOS GRECO-EGIPCIOS COMO UM ESTUDO DE CASO
Ana Paula Scarpa

Ao evocarmos o termo magia mobilizamos com ele uma série de significados imediatos que nos
remetem a construcao de ideias e representagdes muitas vezes vinculadas ao senso comum vigente. Com
certa frequéncia, tais analogias iniciais envolvem ideias pré-formuladas, as quais dizem respeito ao
suposto uso pragmatico e interesseiro de poderes sobrenaturais e de saberes esotéricos, ou ainda a crenca
em supersticdes e em elementos ditos nao racionais. Nao raramente, observa-se também a vinculagao
do termo a uma preconcepgao negativa, herdada de sua utilizagao como critério acusatorio em diversos
contextos tardo antigos, medievais ¢ modernos. Sao exemplos ilustrativos desta tltima afirmacgao os
casos de Numantina e Apuleio de Madaura, ambos julgados sob a Lex Comnelia de sicariis et veneficiis (81
AEC)', ou ainda os inimeros processos inquisitoriais abertos sob a acusacio de “magia” ou “bruxaria”,
no contexto da Europa moderna e além®.

Mediante essa associagao quase imediata do termo as ideias de supersti¢ao, maleficio e de
dubiedade ritualistica, pesquisadores e pesquisadoras contemporaneos chegaram, por vezes, a questionar
a pertinéncia da utilizagao de magia como um conceito valido para constru¢ao de analises fundamentadas
na objetividade e rigor metodologicos exigidos de pesquisas cientificas. Por outro lado, observa-se o
aumento significativo de investigacOes recentes que buscam reforgar a validade do conceito de magia,
seja a0 identificar a sua existéncia em inumeras culturas antigas, ou ainda ao ressaltar a funcionalidade
de sua utilizagdo como uma categoria heuristica de analise. Ou seja, como uma categoria geral de
aproximagao inicial a ser adaptada as especificidades contextuais em conformidade com o processo de
elaboragao das defini¢des que contemplem os aspectos émicos de tais praticas.

Dessa maneira, objetivamos discutir no presente capitulo alguns caminhos tedrico-
metodologicos aventados pelos estudiosos para a pesquisa académica das praticas magicas na
Antiguidade. A vista disso, tracaremos um breve panorama de certas tradices de estudo do tema e suas
respectivas contribuicdes a crescente consolidagio da area nos ambitos nacional e internacional. Em
seguida, realizaremos a exposi¢ao do estudo de caso do qual partimos para construir nossa analise émica
mais especifica, qual seja, o da tradi¢ao de praticas magico-religiosas atestadas nos Papiros Mdgicos Greco-
Egipeios, ou PGM?, compostos majoritariamente entre os séculos I AEC e V EC".

'O julgamento de Numantina, relatado por Tacito em Anais (4,22), aconteceu em 23/24 EC e envolveu a acusagio
da ré por utilizacdo de venena e carmina com a intencdo de causar insanidade em Silvanus, por motivo de ciime e
rejeicdo (DICKIE, 2003, p. 141). Por sua vez, o julgamento do escritor e filésofo médio-platonico Apuleio de
Madaura deu-se em 158/159 EC, sob a acusag¢ao de utilizagao da magia por parte do réu para se casar com a rica
viuva Pudentilla. Possuimos registro do fato pelo testemunho direto do autor, nos escritos de sua Apologia. Para
acesso a uma obra especifica sobre o caso e a fonte citados por dltimo, Cf. Silva (2014).
2 Conforme exposto por Carlos Roberto F. Nogueira (2004), para o entendimento da bruxaria europeia “é
necessario ter em mente que esta envolve, a priori, um pacto demoniaco; e uma continua legislacio por toda a
Europa que esfor¢ou-se para diferencia-la de outras praticas magicas — pois a bruxaria representava o grande mal,
ndo sendo apenas uma pratica herética, contraria a religido” (NOGUEIRA, 2004, p. 56). Dessa maneira, como
apontou o autor, o termo de bruxaria aparece pela primeira vez apenas em 598 EC e seu desenvolvimento e
conceituagio como pratica magica estao “intimamente ligados ao triunfo do cristianismo” (NOGUEIRA, 2004, p.
57). Portanto, entendemos que tal pratica e o conceito que a designa estao vinculadas a um contexto especifico e,
por isso, ndo devem ser projetados para outras conjunturas, tais como as antigas. Para acesso a uma obra de
referéncia sobre os processos inquisitoriais abertos sob a acusagao de bruxaria na Europa moderna, Cf. Ginzburg
(1989).
3 A sigla advém do titulo e formato de catalogacio utilizados no compéndio Papyri Graecae Magicae — Die Griechisten
Zanberpapyri, Vols. 1 e 11, organizado e publicado por Karl Preisendanz, em 1928 e 1931, respectivamente. Desde
entdo, a forma “PGM” tem sido comumente utilizada como meio de referéncia e denominag¢io dos papiros que
compdoem o corpus destacado no presente capitulo. Por questoes de concisao e facilitagdo referencial, passaremos a
utilizar a sigla PGM de agora em diante.
4 As datagoes desses papiros envolvem principalmente critérios paleograficos e filologicos. Portanto, na maioria
das vezes, ndo apresentam definicées muito rigidas em relacio as datas de composicio. F importante ressaltar que
existem exemplares anteriores e posteriores ao periodo supracitado, porém, por seu aspecto fragmentario, pela
indefinicio dos estudiosos em categoriza-los como “greco-egipcios” ou “cristios” e/ou, por fim, por nio
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Trataremos, portanto, de praticas magico-religiosas diversas e baseadas na concepgao egipcia de
heka (hxkLl), as quals perpassaram as viveéncias e o cotidiano dos individuos no Egito sob a dominagao
romana (I AEC-V EC). Praticas essas que apresentaram delineagdes bastante especificas ao longo desse
contexto, em razao tanto das resolugdes politico-administrativas impostas a provincia do Império como
da configuracio multicultural da sociedade egipcia a época, a qual era resultado de processos prévios e
contemporaneos de interagao cultural, politica e econémica no leste mediterranico.

Os estudos sobre o conceito de magia

As transformacoes pelas quais a investigacao historica tem passado, em decorréncia dos debates postos
nas ultimas décadas do século XX pelos estudos pds-coloniais e decoloniais, pelas anélises sobte a globalizagio e
seus limites, e pela ampliacdo da concepeio de fonte historia as variedades materiais, iconograficas, epigraficas,
etc, reverberam na notéria diversidade das pesquisas atuais, verificada em suas distintas bases tedricas,
metodologias analiticas e referenciais cronoldgicos e geograficos. Desde as décadas de 1970 e 1980, historiadores
e arquedlogos tém modificado o foco de suas interpretagoes sobre os contextos histéricos, deixando de enfatizar
as “culturas delimitadas™ (bounded cultures)> para dedicarem-se cada vez mais a compreensdo dos multiplos
processos historicos que acentuam as formas de interagdo e conectividade das ordens sociais, politicas, religiosas,
econdmicas e culturais do mundo antigo (MORRIS, 2003, p. 30; GUARINELLO, 2013, p. 54).

Entretanto, embora a abertura recente do campo ofereca aos estudiosos novas perspectivas e tematicas,
o numero reduzido de pesquisas académicas dedicadas ao tema da magia, em comparagio aos inumeros estudos
das tradi¢des reconhecidas como religivsas na Antiguidade, ainda é algo que salta aos olhos. Da mesma forma,
chama-nos atenc¢io o fato de as categotias de magia e supersticao continuarem a ser utilizadas em dias atuais para
estigmatizar certas crengas e praticas, diminuindo a condicdo do ou#ro — tal qual, por exemplo, a oposicdo entre
superstitio e religio em pauta nas décadas finais da Republica romana®. Assentadas, em parte, no legado judaico-
cristio de formacio ocidental, tais preconcep¢des negativas sobre o diferente, o “pagdo” e/ou o desconhecido
em muito foram refor¢adas por leituras parciais de fontes textuais do contexto greco-romano, ou ainda pelos
primeiros estudos antropoldgicos destinados ao tema.

Desde o fim do século XIX até meados do século XX, a investigacdo académica concernente
ao tema da magia esteve majoritariamente sob responsabilidade dos antropdlogos e etndgrafos.
Conforme exposto por Paula Montero em Magia ¢ Pensamento Mdgico (1990), a época partia-se do
pressuposto de que a magia “podia ser entendida como um sistema que se organiza|va] para
compreender intelectualmente o mundo” (p. 21), o que servia ao propésito da Antropologia de procurar
“entender a logica que orient[ou] maneiras de pensar diferentes da nossa” (p. 5). Dessa forma, as
contribui¢des do pensamento antropoldgico sobre o tema sao inimeras e, em muitos aspectos, ainda
servem como ponto de partida para a elaboracio de analises académicas. Todavia, essas mesmas
abordagens refletiram diretamente o contexto de producio dos séculos XIX e XX, bem como as

integrarem a categoria de “formulario magico”, geralmente nio colocam em xeque a referéncia cronoldgica
comumente adotada pelos estudiosos. De acordo com o material que consultamos, somente o PGM XL e o PGM
XX sdo anteriores ao perfodo do Egito romano. Utilizamos como referéncia, no presente capitulo, as datagdes
propostas por William Brashear (1995, p. 3491-3492), e aquelas constantes no Supplementum Magicum, NVols. 1 e 11
(1990,1992), para os exemplares subsequéncia a catalogacio do PGM CXXXI.
> Todas as tradugbes de linguas modernas presentes neste capitulo sio nossas.
¢ Conforme explicitaram Mary Beard, John North e Simon Price (2002), uma das formas de se compreender o
variado processo de mudancgas que caracterizou a complexa constru¢ao de uma nova ordem imperial romana é
pensa-la em termos de “diferenciagdao estrutural” e, para isso, a esfera religiosa parece muito elucidativa. Para os
autores, 0 processo em questio suscitou dois aspectos particulares: o primeiro foi “o desenvolvimento de um ramo
tedrico (algumas vezes cético) de religido” acompanhado, por outro lado, do surgimento de “especialistas e
entusiastas da religidao”; o segundo foi “o desenvolvimento de limites mais bem definidos entre diferentes tipos de
experiéncia religiosa: entre o licito e o ilicito, entre a religido e a magia”, ou ainda, entre a religio € a superstitio
(BEARD; NORTH; PRICE, 2002, p. 149-150). Como definiram os autores, a re/igio “normalmente se refere as
honras tradicionais oferecidas aos deuses pelo Estado”, com foco naquilo que era publico, “nos comportamentos
coletivos direcionados aos deuses do Estado. A religio era exibida pelos individuos — desde o imperador até os
membros das elites locais — primeiramente em um contexto publico”. Em contrapartida, a superstitio “se diferia da
religio na sua devogdo excessiva direcionada aos rituais e deuses, o que era geralmente visto como movido por um
desejo inapropriado de conhecimento” (BEARD; NORTH; PRICE, 2002, p. 216-217). Como podemos observar,
no estabelecimento das fronteiras entre o legitimo e o ilegitimo, entre “nés” e “eles”, a elite romana identificou
uma série de esteredtipos religiosos e serem diminuidos — principalmente a zagia — sob o tétulo de superstitio.
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convicgoes pessoais de alguns pesquisadores, os quais privilegiaram o uso de defini¢des modernas para
investigar os sistemas religiosos da Antiguidade. Em varias instancias, conforme abordaremos em
seguida, ecos dessa dinamica reverberam até os dias atuais.

Alguns anos ap6s o aparecimento da Teoria Animista, de Edward Tylor, apresentada na obra
Primitive Culture: researches into the development of Mithology, Philosophy, Religion, Art and Custom (1871), James
George Frazer retomou a abordagem antropolégica evolucionista, com o objetivo de compreender o
desenvolvimento do pensamento humano a partir da progressiao linear entre wagia, religiao e ciéncia. Em
The Golden Bough: a study in Comparative Religion (1890), obra de referéncia sobre o tema, o antropoélogo
escocés apresentou-nos a contribui¢ao de se pensar a magia como um saber técnico (#hne), baseado na
concepcao da dinamica de funcionamento da natureza por meio de leis rigorosamente mecanicas, as
quais, ao contrario da concep¢ao religiosa, nao estavam subsumidas as vontades de seres superiores e, por
isso, eram compreendidas como manipulaveis por meio da interven¢do consciente na ordem de
causalidade do todo (1982, p. 34).

Dessa forma, as operagoes magicas, tanto como a ordem natural do mundo, seriam regidas por
leis fundamentais, a sabetr: a Le/ da Contignidade, na qual a parte carrega em si as propriedades e a
possibilidade de representaciao do todo; e a Lei da Similaridade, na qual as semelhangas ndo apenas se
atraem, mas também representam por relacao de similitude aquilo ou aquele/a que se pretende atingir.
Ambas as leis compoéem o que o autor denominou como Magia Simpdtica, a qual, em sequéncia,
caracterizou como “um sistema espurio de lei natural, bem como um guia enganoso de comportamento:
¢ tanto uma falsa ciéncia quanto uma arte abortiva” (1982, p. 34). Classificada como a forma mais
primitiva do pensamento humano e atribuida como caracteristica do “homem selvagem” (savage), a magia
foi apresentada por Frazer como desprovida de racionalidades consideradas mais complexas, como a
concepcao religiosa de mundo ou a légica cientifica de explicaciao dos fenémenos naturais (1982, p. 248-
249).

Tal proposta encontrou adeptos e criticos durante a primeira metade do século XX, perfodo no
qual nomes importantes da Antropologia e Sociologia classicas retomaram com recorréncia o
pensamento de Frazer, fosse para refor¢a-lo ou para refuta-lo. Este foi o caso de Marcel Mauss que, em
Esquisse d'une Théorie Générale de la Magie (1904), argumentou que toda magia é fundamentada
essencialmente em uma “oposi¢ao natural” as re/zgides, uma vez que as ultimas gozam de carater oficial e,
nas palavras do autor, “criam sempre uma espécie de ideal ao qual se dedicam hinos, votos e sacrificios”,
a0 passo que a magia “evita essas regioes”. Para o antropologo francés, em linhas gerais, “a interdi¢ao é
o limite do qual toda a magia se aproxima” e, assim, todo rito magico é “antirreligioso”, ndo faz parte de
um “culto organizado”. E, com efeito, um “tito privado, secreto, misterioso e que tende, como limite,
para o rito proibido” (2000, p. 22-23).

Como podemos observar, Mauss reforcou em sua abordagem alguns estere6tipos e a polaridade
(magia vs. religiao) ja encontrados em Frazer. Todavia, sua analise apresentou-nos também um ponto
importante de inflexao sobre os estudos do tema ao afirmar que “os diversos elementos da magia sao
criados e qualificados pela coletividade” (2000, p. 108). Ou seja, por essa perspectiva, tal qual a religiao, a
magia possul carater coletivo, uma vez que em ambas ¢ possivel de se encontrar niveis de submissao a
seres considerados divinos e, principalmente, os elementos que as compoem — no caso da magia: agentes,
atos € representagoes’ — precisam ser socialmente reconhecidos para desfrutarem de alguma legitimidade.
Dessa forma, Mauss inaugurou uma via importante de investigacao antropologica e sociologica, na qual
a preocupacao das implicacOes sociais da agéncia dos praticantes e das praticas magicas ganhou
relevancia e somou importantes contribui¢des ao campo.

Ao partir justamente do aspecto da coletividade e suas implicagoes para refletir sobre os
desdobramentos sociais das praticas de wagia e de religido, em Les Formes Elémentaires de la Vie Religiense
(1912), o sociélogo Emile Durkheim tomou como base analitica a oposicio entre religido e magia a partir
de dois apontamentos principais. Em primeiro lugar, na “marcada repugnancia da religiao pela magia e,
em contrapartida, na hostilidade da segunda pela primeira”. Assim como encontramos em Mauss, para
Durkheim ambas apresentam uma autodefinicao conscientemente construida em oposi¢ao a outra; o

7 Conforme defendido por Marcel Mauss, na obra supracitada, toda magia é¢ fundamentada essencialmente em uma
base tripartite: os agentes (feiticeiros), os atos (ritos magicos), e as representagies mdgicas (ideias e crengas) (2000, p. 10-
106).
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que, em sua acep¢ao, faz com que os ritos magicos sejam ‘“diametralmente opostos as cerimonias
religiosas”, caracterizando-se principalmente pela “imoralidade”, uma faceta contraria as funcgoes
religiosas de defini¢ao e manutengao dos principios morais de uma dada sociedade (1996, p. 26-30).

Em segundo lugar, Durkeim destacou o fato de a magia nao ter por efeito “ligar uns aos outros
seus adeptos e uni-los num mesmo grupo, vivendo uma mesma vida” — o que, para o autor, caracteriza
um dos elementos definidores do conceito de re/giao. Conforme argumentou sobre o assunto, “nao existe
igreja magica”, uma vez que “entre o mago e os individuos que o consultam, como também entre esses
individuos, nao ha vinculos duraveis que facam deles os membros de um mesmo corpo moral” (1996,
p. 26-30). Dessa forma, apesar de assumir o aspecto coletivo envolvido no reconhecimento e legitimagao
das praticas magicas e seus praticantes, ao fim Durkheim categorizou-os com base em seu viés contrario
aos principios moralmente reguladores de uma sociedade, atribuindo a ambos (praticas e praticantes) um
aspecto de agéncia antissocial, regido por propositos pessoais.

Em dialogo direto com as discussdes apresentadas, em 1925 Bronislaw Malinowski escreveu
Magze, Science and Religion, obra que, ao ser langada em 1948, rapidamente tornou-se referéncia para os
estudos sobre magia e trouxe contribuicdes relevantes ao campo. Neste livro, o autor opoOs-se a
concepgao evolutiva de Frazer, defendendo a perspectiva de que todas as sociedades sao dotadas de
racionalidades mgica, religiosa e cientifica. Assim como para Durkheim, Malinowski relacionou as duas
primeiras a esfera cotidiana do sagrado, ao passo que a terceira esteve vinculada a dimensao do profano.
Diferentemente das perspectivas supracitadas, nesta abordagem magia e religiago foram ambas
consideradas como “um modo de a¢do, bem como um sistema de crengas e um fenémeno sociolégico,
assim como uma experiéncia pessoal” (2015, p. 24). Por sua vez, para o autor, pensamento midgico-religioso e
pensamento cientifico se complementavam ja nas sociedades ditas “primitivas”, uma vez que o primeiro era
acionado quando a légica de “saber técnico-racional” se mostrava insuficiente para explicar ou controlar
uma determinada situagao (2015, p. 17-18).

Todavia, ainda que tenha apresentado alguns avancos interpretativos importantes, Malinowski
nao diferiu dos demais estudiosos contemporaneos ao definir wagia e religiao em oposi¢do uma a outra.
Em sua interpretacdo, a magia foi apresentada como uma “arte pratica” de “técnica limitada e
circunscrita” que “visa resultados quantitativos diretos”, uma “trivial trindade”, composta por feitico,
rito e celebrante, baseada em mitologias também simples. Sendo ““arte especifica para fins especificos”,
estava limitada ao saber de especialistas, passado de gera¢ao em geracio, e sua “simplicidade extrema”
fundamenta-se na rigida dintingao entre beneficio e maleficio. Em contrapartida, para o autor, a re/igido possui
propositos e aspectos mais gerais e complexos, além de uma mitologia “mais variada e criativa”, e,
mesmo em seus estagios considerados “primitivos”, teve importancia pela “funcio que cumpr|iu] e pelo
valor de sua crenga e ritual” (2015, p. 88-89).

Além da contraposicao a abordagem evolutiva frazeriana ja destacada, o avango mais expressivo
da abordagem de Malinowski foi o enfoque da agéncia humana nas praticas de magia. Conforme
argumentou, “a magia nao ¢ humana apenas em sua incorporagao, mas |[...] refere-se principalmente a
atividades e estados humanos”, assim como “nao se dirige tanto a natureza quanto a relagio do homem
com a natureza, e as atividades humanas que a afetam”. Nesse sentido, apesar de compor a esfera do
sagrado, a magia nao foi concebida como uma “forca universal que reside em todos os lugares”, nem
uma concepgao abstrata de poder, mas uma pratica diretamente dependente da agio humana em executar
titos e feiticos reconhecidos por uma tradicio coletiva (2015, p. 75-76)°. Por esta perspectiva, Malinowski
prop6s uma compreensao da agia a partir das relagdes sociais de poder que a engendram, reconhecendo
em sua atividade uma forma de saber, de linguagem especifica e, conforme as circunstincias, uma

justificativa para prestigio ou perseguicio social (SILVA, 2014, p. 145)°.

8 Nesse sentido, quando afirma que “a magia nido nasce de uma concepcdo abstrata de poder universal
posteriormente aplicada a casos concretos”, mas que “sem duvida, surgiu de forma independente em varias
situagoes reais” (MALINOWSKI, 2015, p. 78-79), Malinowski estabeleceu um dialogo também com a obra de
Marcel Mauss, uma vez que o antropologo francés foi o primeiro autor responsavel por atribuir a magia uma
dimensio coletiva e, ao fazé-lo, observou que, em determinadas sociedades, aos feiticeiros eram conferidos certa
distin¢éo social e, por vezes, algum destaque politico (MAUSS, 2000, p. 108).
9F o caso, por exemplo, da analise funcionalista das praticas de wagia, bruxaria e consulta oracular entre os Azande,
realizada por E. E. Evans-Pritchard e publicada em Witheraft, Oracles and Magic among the Azande (1937). Nela, o
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Como podemos observar pelo exposto até este ponto, a obra de James Frazer inaugurou uma
tradicio de estudos antropolégicos retomada a0 longo do século XX por Marcel Mauss (1904), Emile
Durkheim (1912), Bronislaw Malinowski (1925), E. E. Evans-Pritchard (1937), L. Lévy-Bruhl (1966),
Claude Levi-Strauss (1975), entre outros — os quais, por critérios de concisao, ndo poderdo ser aqui
descritos em suas especificidades — mas que, sob nosso ponto de vista e de maneira um tanto resumida,
apresenta trés caracteristicas gerais principais.

A primeira delas ¢ o propésito subjacente a todos esses estudos, de depreender aquilo que seria
elementar ao pensamento magico em prol da construcio do que Gilvan Ventura da Silva chamou de
“explicacao global para os fenémenos magicos a partir de descri¢oes etnograficas obtidas junto as
sociedades primitivas” (2003, p. 162); ou ainda, o que Robert Ritner caracterizou como “abordagens
universalizantes” sobre a magia (2001, p. 47). Apesar de ter atingido grande repercurssio no meio
académico e fora dele durante a primeira metade do século passado, esse viés interpretativo encontra
hoje bastante resisténcia entre os diversos historiadores e antropdlogos'’ especialistas no tema.
Conforme considerou Mathew Dickie, em Magic and Magicians in the Greco-Roman World (2003), tais
empreendimentos “estdo condenados ao fracasso”, uma vez que nao reconhecem que a no¢ao moderna
de magia “é produto de um conjunto de circunstancias historicas advindas da Grécia antiga” e que, da
mesma forma, “o conceito de magia nas culturas judaico-cristas ¢ descendente direto dessa nogao” (p.
18). Portanto, é sempre necessario que localizemos as raizes etimoldgicas, ideoldgicas, simbdlicas e
significantes que compdem a formatacio de um conceito advindo de um conjuntura especifica, bem
como identifiquemos suas modificagoes de sentido e aplicagiao ao longo do tempo, para que, por fim, a
pertinéncia (ou nao) de sua utilizagdo como lente interpretativa de um determinado contexto histérico
ou de um conjunto particular de praticas se dé de forma satisfatoria.

A segunda caracteristica refere-se a concepgao evolucionista do desenvolvimento humano, em
voga nos estudos apresentados, e que, a partir do pressuposto de que o homem era “primitivo” e
“selvagem” em periodos mais remotos, nao hesitou em associar as atividades magicas aquilo que
considerou como desenvolvimento intelectual diminuto. Dessa forma, o conceito previamente
elaborado de magia ganhou conotagdes negativas baseadas em pré-concepgdes pessoals que
desconsideravam a relacdo intrinseca de alteridade, bem como respondiam a interesses de seu contexto
de produgio'’. Na abordagem teleoldgica do inicio do século XX, a qual possuia o propédsito de exaltar
os avangos tecnologicos e o aprimoramento de metodologias cientificas concernentes a diferentes
campos de estudo, como apontou Hans Dieter Betz em Magic and Mystery in the Greek Magical Papyri
(1991), “a religido tornou-se uma fase de transi¢ao entre a ignorancia pré-cientifica e o que tem sido
chamado de cosmovisao cientifica moderna” (1991, p. 245).

O que nos leva, por fim, ao terceiro ponto a ser ressaltado: a defini¢io de magia sempre em
oposi¢ao a religiao. Essa perspectiva propiciou a multiplica¢ao de analises que revelam os juizos de valor

autor destacou a natureza das representagoes coletivas das praticas magicas, as quais possufam a func¢ao de explicar
os infortunios da vida cotidiana, bem como de estruturar o sistema socio-moral e parte da vida ordinaria da
sociedade zande. Entrelacadas ao curso de todos os acontecimentos, dos comuns e dos extraordinarios, as praticas
de magia eram dotadas de légica e racionalidade proprias, correspondentes as demandas e circunstincias da
sociedade em questio.
10 Tanto a Histéria como a Antropologia tém passado nas ultimas décadas por revisdes profundas de seus
propositos interpretativos, de seus métodos analiticos e de suas respectivas fungoes sociais, o que tem suscitado
autoctriticas por parte de seus pesquisadores, muito benéficas a expansiao de ambas em dire¢do a abordagens menos
evolucionistas, eurocéntricas, colonialistas, etc. Um exemplo importante disso pode ser observado na obra de Talal
Asad, um antropdlogo que, dentre muitos trabalhos, tem dedicado sua obra a reflexdo critica do que chamou de
as “defini¢oes trans-historicas de religidao” elaboradas pela Antropologia do século XX — as quais categoriza como
“inviaveis”. Em Genealogies of Religion (1993), o autor chamou aten¢do para os riscos em se compreender re/gido
como um sistema cognitivo e simbodlico autonomo, conforme o fez Clifford Geertz. Por sua vez, Talal Asad
enfatizou a necessidade de abordarmos as priticas religiosas concernentes a determinados contextos e sociedades
histéricos como um caminho mais proficuo de investiga¢do. Para consulta direta a um texto importante do autor
traduzido para o portugues, Cf. A construgio da religido como uma categoria antropoligica (2010).
11 Mesmo em estudos especializados, como os da Egiptologia no inicio do século XX, a oposi¢io entre religido e
magia apresentou grande destaque. Como exemplo, podemos citar: Wallis Budge (1901); Alexander Moret (1906);
de Adolf Erman (1907).
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subjacentes a tais abordagens e que colocam em destaque logicas explicativas polarizadas, tais como:
secreto vs. publico; individual »s. coletivo; imoral »5. moral; proibido 5. oficial; manipulagio coercitiva
vs. subserviéncia suplicativa; interesse privado »s. interesse comunitario, dentre outros. Todavia, observa-
se uma mudanga de enfoque durante a década de 1960, quando pesquisadores como Angelo Brelich,
Walter Burkert e o grupo associado a Jean-Pierre Vernant desenvolveram importantes estudos sobre
religido e mitologia na Antiguidade. Tais estudos modificaram nao s6 o paradigma analitico das pesquisas
sobre os temas destacados, como também as abordagens subsequentes sobre agia no mundo antigo. A
partir de entdo, as principais compila¢oes de fontes relativas a(s) pratica(s) magica(s) antiga(s) publicadas
até meados do século XX'? foram retomadas com o intuito de servirem 2 elucidagio de conjunturas
historicas.

Da mesma forma, a visdo dicotémica entre magia e religiao previamente aceita passou a ser
bastante criticada pelos pesquisadores da Antiguidade, na medida em que, como apontou Jan Bremmer
em The Birth of the Term Magic (1999), primeiro, a tensao do debate esta sempre focada apenas na defini¢ao
de magia, como se religido apresentasse uma acepg¢ao unica; segundo, a 7agia NA0 era um CONCeito estatico;
terceiro, nao havia concordancia entre as culturas antigas sobre o que constitui a zagia; e, por fim, salvo
poucas excec¢des, 0s antigos nao as definiam em termos de contrariedade uma da outra. Segundo
destacou o historiador holandés, além de refletir a visao dicotomica de mundo da tradi¢ao judaico-crista
(bem »s. mal), tal logica de oposigao “é um produto tipico das classes médias vitorianas, com sua forte
necessidade de autodefinicao positiva contra os suditos coloniais no exterior € 0s camponeses em casa’.
Portanto, “nao tem lugar em uma discussao sobre magia na Antiguidade” (p. 09-12).

Compreendeu-se, por essa nova perspectiva, que tratar magia € religido como dois constructos
conceituais universais era aplicar arbitrariamente ideias e conceitos produzidos pela Europa moderna a
outros contextos. Se para os antropologos do fim do século XIX e inicio do século XX o imperativo de
sua abordagem residia na necessidade de definir a magia, ou mesmo de categoriza-la dentro das relagGes
de poder das comunidades julgadas “primitivas”, apds a década de 1960 o foco da maioria dos estudos
histéricos apresentados encontra-se na preocupacao dos pesquisadores em compreender como as
sociedades antigas conceberam suas proprias praticas magicas”.

Magia: conceito formulado a priori, abordagem heuristica ou termo a ser evitado?

A tendéncia émica supracitada, entretanto, nem sempre foi unanime. Em Some Reflections on the
Relationship Magic-Religion (1991), Henk Versnel chama atengao para o fato de que as abordagens
vinculadas ao entendimento de uma tradigao a partir de seus proprios parimetros — portanto, émicas —,
adensaram-se tanto na busca pela refutagao da perspectiva evolucionista frazeriana que, ao fim, atingiram
o extremo oposto de nao diferenciarem absolutamente magia e religiao. Mediante tal perspectiva,
conforme exp6s Versnel, deu-se a proposta — defendida por alguns pesquisadores e inaugurada por R.R.
Marett" — de se suprimir completamente a utilizagio do conceito de magia nos estudos, uma vez que

12 S4o elas, por ordem cronolégica: Inscriptiones Atticae (1897), de Richard Wiinsch; Defixcionnm Tabellae (1904), de
August Audollent; Papyri Graecae Magicae (1928, 1931), de Karl Preisendanz; Studies in magical amulets, chiefly Graeco-
Egyptian (1950), de Bonner Campbell.
13 Contudo, é preciso ressaltar que o principio da oposicdo entre magia e religido perdurou em alguns estudos
posteriores e ainda apresenta alguma influéncia sobre a visdo de determinados historiadores contemporaneos.
Exemplo disso pode ser observado em _Arana Mundi: Magic and the Occult in the Greek and Roman Worlds. A Collection
of Ancient Texts (1986), uma obra introdutdria e de recolha textual considerada referéncia na area, na qual George
Luck recomenda que alguns critérios de diferenciagio, apesar de nao serem “verdades supremas”, devem ser
tomados como “diretrizes” interpretativas. Na palavras do autor: “a magia é considerada manipuladora, enquanto
a religido depende da oragio e do sacrificio; a magia aplica-se a fins especificos, ao passo que a religido enfatiza os
fins em si mesmos |[...]; a magia se concentra em necessidades individuais (muitas vezes egofstas ou imorais),
enquanto a religido se preocupa com o bem-estar da comunidade (a familia, a tribo, o Estado); as opera¢oes magicas
tendem a ser privadas, secretas |...], a0 passo que os ritos religiosos ocorrem a céu aberto, durante o dia, visiveis
para todos; a magia é caracterizada por um tipo de relacionamento comercial [...], enquanto o relacionamento tipico
da religido é aquele entre um fundador, lider, profeta ou homem santo’ e um grupo de seguidores” (LUCK, 2006,
p. 3).
14 Robert Ranulph Marett, famoso etnélogo britanico vinculado a British Ewvolutionary School de Antropologia
Cultural.
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"qualquer distingao entre religido e magia [seria] uma ilusdo baseada em uma variedade de falacias”, o
que representaria, assim, “uma proje¢ao etnocéntrica e uma distor¢ao histérica” (1991, p. 180). Sob esta
abordagem, todas as praticas antigas deveriam ser indistintamente identificadas como re/igiosas.

Henk Versnel menciona ainda como adeptos de tal 6tica nomes importantes do cenario
académico de meados do século XX, tais como Radcliff-Brown, C. Kluckhohn e D. F. Pocock".
Contudo, esfor¢a-se por deixar claro sua nao filiagao a proposta, na medida em que, conforme defendeu,
“embora reconhecidamente esta abordagem funcionalista tenha produzido resultados notaveis e
duradouros, a rejeicao do termo magia logo se revelara impraticavel e, de fato, esta colocando a carroga
na frente dos bois” (VERSNEL, 1991, p. 177). Por seu turno, o autor advogou abertamente em favor
de uma abordagem ética da magia e da religido, ou seja, que envolvesse conceitos desenvolvidos a priori
pelos pesquisadores, os quais serviriam como guia a identificacdo e diferenciagao inicial das praticas
consideradas mdgicas e ndo-mdgicas — para além de religiosas ou ndo —, de um determinado contexto e
cultura.

Em resposta direta a tal proposicao, em The Birth of the Term Magic (1999), Jan Bremmer chegou
a endossar o fato de que esta parece ser a posi¢ao mais satisfatoria do ponto de vista académico. Todavia,
exp0Os em seguida a seguinte ressalva, com a qual concordamos: “no entanto, para ser viavel, a defini¢ao
ética de um conceito deve ser sempre a mais proxima possivel do ponto de vista dos atores; caso
contrario, logo deixara de ser uma definicao util” (1999, p. 09). Nesse sentido, a despeito da proposta de
Henk Versnel e mais alinhada a proposi¢cdes como as de Jan Bremmer, especialmente na década de 1990,
o campo de pesquisa em #agia na Antiguidade entrou no que David Frankfurter chamou de “periodo
resolutamente émico” (FRANKFURTER, 2019, p. 3).

A partir da década final do século XX, observamos a profusao de publicagdes em formatos de
compéndio, nas quais autores e autoras especializados na investigacio émica das praticas, das
terminologias, dos objetos, das ideias, dos conhecimentos e dos discursos vinculados a tradi¢ao magica
de contextos e culturas especificos, contribuiram com capitulos especializados, os quais, em conjunto,
objetivavam fornecer ao leitor interessado uma visao panoramica de formas, ou férmas', mais abrangentes,
tais como “magia na Antiguidade”. Sem a pretensao de apresenta-los pormenorizadamente — o que nao
caberia ao presente capitulo —, ou ainda de listar todas as publicacbes concernentes ao periodo
mencionado'’, citamos algumas publicagdes importantes, tais como: Magika Hiera: ancient Greek and Magic
Religion (1991), organizada por Dirk Obbink e Christopher Faraone; Ancient Magic and Ritual Power (1995),
organizada por Marvin Meyer e Paul Mirecki; Magic and Ritual in Ancient World (2002), organizada por
Paul Mirecki e Marvin Meyer; Officina Magica. Essays on the Practice of Magic in Antiquity (2005), organizada
por Shaul Shaked, dentre outros.

Por sua vez, na segunda década do século XXI atestamos a permanéncia e intensificagao dessa
tendéncia de producao em formato de compéndios, refletida na publicacao de obras as quais contam
com contribui¢des mais variadas no que se refere tanto aos escopos cronoldgicos que abarcam quanto
aos diversos referenciais culturais que apresentam. Sdo alguns exemplos possiveis de serem aqui
mencionados: Contesti Magici — Contextos Magicos (2012), editado por Marina Piranomonte & Francisco M.
Simoén; Daughters of Hecate. Women and Magic in the Ancient World (2014), organizado por Kimbetly B.
Stratton e Dayna S. Kalleres; The Cambridge History of Magic and Witcheraft in the West: from Antiquity to the
Present (2015), organizado por David Collins; e Magike Téchne: formacion y consideracion social del mago en el

15 A apresentagdo destes nomes, bem como as citagdes nas quais suas respectivas propostas de supressio do termo
magia aparecem estdo listadas na nota 9 do referido artigo.
16 Utilizamos aqui o conceito de forma/forma proposto por Norberto Guarinello (2003), artigo no qual o autor
argumenta que “a Histéria Cientifica, em todos os seus campos de especializagio, opera de fato com formas (ou,
antes, f(0)rmas), mediante as quais os historiadores tentam dar sentido ao passado, criando uma sensaciao de
realidade e completude” (GUARINELLO, 2003, p. 42). Para o autor, uma das formas utilizadas pelos historiadores
¢ justamente a periodizagdo. Por meio dela, segundo Guarinello, “os autores assumem que um periodo tem certas
caracteristicas comuns, de modo que documentos produzidos em uma mesmo ‘época’ podem ser relacionadas uns
aos outros, podem ser comparadas, podem dialogar entre si” (GUARINELLO, 2003, p. 45).
17 Os titulos aqui citados estao principalmente vinculados as publicagdes em lingua inglesa, espanhola, francesa e
italiana. Temos conhecimento da ampla produ¢iao em lingua alema, que acompanha as tendéncias de investigacao
histérica e filolégica abordadas neste capitulo, contudo, por ndo acessa-las em sua lingua original optamos por nao
inclui-las nas listas que se seguem.
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Mundo Antigo (2017), organizado por Emilio Suarez de la Torre, Miriam Blanco, Eleni Chronopoulou e
Isabel Canzobre. Nos dltimos anos, temos contado ainda com duas publicagdes importantes para as
discussoes apresentadas neste capitulo: Guide to the study of Ancient Magic (2019), organizado por David
Frankfurter, e Ancient Magic: Then and Now (2020), organizado por Attilio Mastrocinque, Joseph Sanzo e
Marianna Scarpini.

A dinamica que identificamos acima da-se também no cenario nacional, onde o aumento de
trabalhos e publicagdes sobre o tema da 7agia na Antiguidade tem aberto um campo de debates cada
vez mais promissor nas tltimas décadas. Nomes importantes como Gilvan Ventura da Silva (UFES)",
Maria Regina Candido (UER])"”, André Leonardo Chevitarese (URF]) e Gabriele Cornelli (UnB)®,
Carlos Eduardo C. Campos (UFMS)*'; Semiramis Corsi Silva (UFSM)*, Ana Teresa M. Gongalves
(UFG) e Ivan Vieira Neto (PUC Goiis)”; Julio Cesar M. Gralha (UFF)*, Patricia Schlithler Cardoso
(USP)*; Hariadne da P. Soares (UFES)*; Tamires Machado (USP)*; Aline Dias da Silveira (UFSC)*,
Regina Maria C. Bustamante (UFR])*; Paulo Augusto S. Nogueira (PUC Campinas)®; Thiago Henrique
P. Ribeiro (UFRR])’; Dolores Puga A. Sousa (UFMT)>; Daniel B. Justi (UNIFESSPA)”; Gabriel
Paredes Teixeira (UFR])* e Arlete José Mota (UFR])”, dentre tantos outros possiveis de serem citados™,
téem contribuido diretamente para o crescimento do tema de estudos no Brasil em suas multiplas variaveis
te6ricas, documentais, cronoldgicas e espaciais’’.

Tendo em vista o quadro geral que buscamos apresentar até aqui, observa-se que os estudos
nacionais e internacionais desenvolvidos nos ultimos anos tém apresentado algumas perspectivas
importantes de serem destacadas. A primeira delas diz respeito a faceta ritualistica e aos
desdobramenteos da materialidade nela envolvidos sob a perspectiva cada vez mais em voga das
“praticas magicas”. Conforme salienta David Frankfurter na introducao do Guide to the Study of Ancient
Magze (2019), ao trazer para o centro do debate as formas concretas e culturalmente bricoladas por meio
das quais as ideias, os seres e as tradi¢Oes religiosas e magicas foram sentidas e experenciadas em seus
respectivos contextos, tal concepgao busca afastar-se do legado protestante dos estudos religiosos, o
qual defendeu o aspecto do espiritual, do intelectnal, ou ainda do #rascendente, como teologicamente
superiores e verdadeiramente dotados de crenca e subserviéncia pessoais (p. 17-18).

18 Cf. Silva (1999; 2003).

19 Cf. Candido (2002; 2004).

20 Cf. Chevitarese e Cornelli (2007). Apesar de nido tratar especificamente de magia, este livro apresenta diversos capitulos nos
quais as praticas magicas sdo abordadas.

21 Cf. Campos (2011; 2021).

22 Cf. Silva (2014; 2017).

23 Cf. Gongalves e Vieira Neto (2010).

24 Cf. Gralha (2009).

25 Cf. Cardoso (2016).

26 Cf. Soares (2020).

27 Cf. Machado (2019).

28 Cf. Silveira (2019).

29 Cf. Bustamante (2006; 2008).

30 Cf. Nogueira (2020).

31 Cf. Ribeiro (2018).

32 Cf. Sousa (2014).

33 Cf. Justi (2010).

34 Cf. Teixeira (2019).

% Cf. Mota (2010).

36 B imprescindivel salientar que ndo temos a intencio de listar todos os pesquisadores e todas as pesquisadoras brasileiros/as
que abordam os multiplos aspectos da magia e suas praticas em todos as conjunturas histéricas. Por uma questdao necessaria
de concisdo, optamos por apresentar neste capitulo alguns nomes de estudiosos e estudiosas de referéncia que, de algum
modo, desenvolvem ou desenvolveram investigagSes vinculadas as variadas facetas da magia, seus agentes e agéncias, no
mundo antigo.

37 Crescimento este que tem gerado iniciativas de destaque e de muita qualidade, tal como o dossié Magia, Advinbacio e Ritos
Apotropaicos na Antignidade, publicado pela Revista Romanitas em 2017. Cf. Romanitas, n. 09, Jan-Jun, 2017. Link de acesso:
<https://periodicos.ufes.br/romanitas/issue/view/813> (Acessado em 27/111/2021, as 17h). Citamos também a
importante realizacdo da 1* Jornada Internacional de Estudos sobre Magia na Antiguidade e II Encontro Nacional do
ATRIVM/UFMS, evento que deu otigem 2 presente obra e que reuniu diversos especialistas do tema.
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Por essa nova abordagen, segundo o autor, “a magia se torna o elemento de agao e presenga em
objetos procurados, combinados, criados, investidos em mediagao, depositados, desgastados ou
colocados publicamente” e, em todos esses casos, “é a agéncia no objeto material que se sente proteger,
comunicar, curar ou amaldigoar” (p. 18). Assim sendo, ao colocar o concreto, o objeto e o corporal
como elementos importantes das praticas ritualizadas, a abordagem material tem representado um passo
significativo no entendimento das muitas vertentes das praticas magicas e religiosas envolvidas na cultura
e vida humanas, além de representar uma abertura significativa do leque de fontes histéricas a serem
investigadas: katadesmot, defixiones, lamellae, 6stracos, papiros, amuletos, ingredientes de composi¢ao dos
feiticos, tijelas apotropaicas, relevos, £olossoz, estatuetas humanas e de seres divinos, dentre muitos outros.

Por sua vez, a segunda perspectiva que destacamos refere-se a consciéncia do risco anacronico
e, no limite, a-historico das interpretagdes puramente éticas, ou que busquem tragar uma oposicao entre
religido e magia, ao invés de uma relacdo de complementaridade entre ambas, na medida em que tanto
uma quanto a outra apresentam dinamicas de a¢ao recorrentemente atestadas em conjunto. Como bem
apontou Frankfurter, “rabinos amaldigoam, padres escrevem amuletos, monges invocam demonios,
xeiques oferecem feiticos de amarracao, e assim por diante” (2019, p. 12). No que concerne a0 mundo
antigo, tais limites eram bastante nublados e estiveram muito distantes da rigidez das proposicoes
conceituais puramente modernas, as quais precisamos sempre questionar.

Portanto, como observamos, no cenario mais recente de pesquias (1990-2020), a defesa da
manutencao da categotia magia esta posta, porém nao como um conceito aprioristico e sim como uma
“ferramenta heuristica”®. Ou seja, como uma aproximagio abrangente e provisoria, adotada como
diretriz inicial de analise, a qual pode e deve ser adequada e¢/ou inteiramente modificada mediante os
desdobramentos interpretativos das especifidades dos contextos, fontes e culturas estudadas por meio
de investigacOes que adotem, por fim, perspectivas as mais ¢micas possiveis. Nesse sentido, destacam-
se as variaveis terminoldgicas, ritualisticas, materiais e ideoldgicas particulares as culturas analisadas,
como nos casos da mageia e da goéteia gregas, da magia e do maleficium latinos, do gheshep judaico, da asiputu
mesopotamica, da heka egipcia, dentre muitas outras.

Estudo de caso: as praticas magico-religiosas de heka atestadas nos PGM

No caso especifico da tltima tradi¢io mencionada, o conceito de heka (h£L)) é fundamental para
se compreender a concepgao egipcia de mundo e os desdobramentos de suas narrativas cosmogonicas
em sistemas reais de crengas e praticas magico-religiosas”. Em linhas gerais, na cultura egipcia antiga,
heka era tanto a forca césmica de poténcia criadora e sacralizadora de tudo o que existia quanto a
personificagio desta poténcia na figura de um deus de mesmo nome, o deus Heka™ (HORNUNG, 1996,
p. 107).

38 Ressaltamos que a proposta de utilizagdo de magia como uma categoria heuristica difere da abordagem ética
anteriormente proposta por Henk Versnel, uma vez que a primeira prevé a possibilidade e, por vezes, a necessidade
de mudangas e adaptagdes da abordagem inicial a fim de adequa-la as investigagdes émicas realizadas e seus
resultados especificos.
% Tanto por apresentar status de religido oficial nos periodos faradnico e ptolomaico, quanto por nio serem
indissociaveis no caso da tradi¢io egipcia abordada, utilizaremos a designagio “magico-religiosa” para nos
referirmos as praticas de heka no Egito Antigo.
40 Ressaltamos que, ao longo de séculos de historia, tanto a pratica da beka quanto as representagoes do deus Heka
sofreram modifica¢bes conjunturais. No entanto, por critérios de sintese e objetividade, oferecemos neste capitulo
uma visao panoramica dos conceitos em questdo. Para acesso a exposi¢do e analise mais detalhada da concepgao
egipcia de heka/Heka em variadas fontes textuais, Cf. Machado (2019).
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De acordo com a tradicio cosmogonica atestada na chamada Teologia Menfita’, no inicio dos
tempos, antes que existisse o0 mundo e os seres que o habitavam, a divindade primordial — Ptah* —
manifestou seu poder criador por meio das palavras que proferiu e, assim, fez existir trés emanagoes
divinas especificas a partir de sua esséncia. Eram elas: /eka, a forga representativa da poténcia de criagdo
de tudo que havia; bx, a personificagdo da palavra, ou do /lyggos criativo; e sia, a personificacdo da
compreensao ou percepe¢ao desse /Jogos. Segundo tal tradi¢ao de explicagao mitologica de mundo, a partir
da confluéncia dessa triade divina e de seus respectivos atributos, o universo habitado por deuses e
homens, a ordem césmica (Ma'at) e os demais deuses do pantedo egipcio eram criados e recriados
diariamente por meio da expressao da intelectualidade divina, manifestada nas palavras e em seus
desdobramentos interpretativos (ideias) e imagéticos (DAVID, 2011, p. 123-126; MACHADO, 2019).

Dito de outra forma, conforme a divindade criadora chamava as coisas a existéncia por meio da
palavra (b#), o poder de heka era o que possibilitava tais criagdes, traduzindo o que era ideia em reflexdo
tangfvel ou em imagem (s7z). Dessa maneira, o deus Heka ndo criava os elementos do cosmos ex #zbilo,
mas os reproduzia a partir da poténcia criativa da divindade primordial expressa verbalmente e, ao fazé-
lo, conforme afirmou Robert Ritner em The Mechanics of Ancient Egyptian Magical Practice (2008), atuava na
“disseminagao de imagens consagradas” transformando “uma unidade primordial numinosa em uma
mirfade de formas refletidas” (RITNER, 2008, p. 246). Apesar de ser uma for¢a imanente a esfera divina
em seu aspecto originario, a Teologia Menfita nos informa ainda que, desde o inicio da ordem césmica, a
poténcia criativa de heka foi ofertada pelos deuses aos homens como um presente.

Isto posto, é preciso elucidar que a narrativa aqui brevemente apresentada diz respeito a uma
explica¢ao mitologica da ordem cosmica, elaborada pelos egipcios para dar sentido a algo que concebiam
como inerente ao seu mundo e, portanto, deve ser compreendida a partir de seus atributos alegéricos e
representativos. Ao apresenta-la, interessa-nos ressaltar especialmente o fato de que, no Egito antigo, os
individuos acreditavam compartilhar com os seres considerados divinos a capacidade de mobilizar a
forga criativa de heka, presente nas palavras (ditas e escritas) e nas representagdes imagéticas das coisas,
a qual guardava em si a capacidade de animar, de sacralizar e de trazer a vida tudo o que existia.

Dessa forma, podemos depreender alguns tracos importantes da cultura egipcia, que, em algum
aspecto, foram perpassados pelo principio de heka, tais como o carater sagrado e altamente especializado
da escrita hieroglifica, o cuidado especial que os egipcios nutriam em relagdo a producao de imagens
(estatuaria, pintura, etc.) e de simbolos, e, por fim, a possibilidade que acreditavam existir em se atingir
um efeito desejado por meio da mobilizacio de certas palavras, representagdes imagéticas e agoes
representativas consideradas apropriadas a uma circunstancia especifica®. No que concerne ao tema do
presente capitulo, torna-se possivel, portanto, compreender como se desenvolveram no Egito antigo
diversas dinamicas ritualisticas baseadas na acepc¢ao de que tanto o acesso a esfera do sagrado quanto o
alcance de efeitos pragmaticos desejados eram possiveis por meio do conhecimento e da utilizacao ritual
adequados da poténcia de heka. Um exemplo deste uso pode ser observado em um trecho do PGM

4 A existéncia de Heka como uma divindade e como poténcia abstrata (heka) pode ser atestada desde perfodos recuados da
histéria egipcia. A fonte citada com mais recorréncia é o texto identificado como Teologia Menfita, escrito em uma pedra de
granito preta —a Pedra de Shabaka — uma estela confeccionada para compor o templo de Ptah, em Ménfis, a qual traz esculpido
um texto de narrativa cosmogonica e que poderia constar em papiros anteriotres, os quais no chegaram até nés. Hoje sob a
guarda do British Museum (EA 498), em Londres, a estela data do reinado de Shabaka (XXV Dinastia, ¢. 710 AEC). Outra
fonte textual importante é a conhecida Fdmmula para se tornar o deus Heka — a Férmula 261 dos Textos dos Sarcdfagos —, um
encantamento no qual é dada ao morto a possibilidade de transformar-se no deus Heka e, para tal fim, uma natrativa
cosmogonica é apresentada. A férmula encontra-se na patte interna do Sarcéfago S1Cs, proveniente de Siut (Cairo 28118/JE
C6C). Ambas as fontes citadas nos evidenciam a importancia de Heka nao apenas na composicdo do pantedo egipcio, mas
também a centralidade de seu papel na concepgao egipcia de criagdo mitolégica e ordenacdo césmica de seu mundo.

4 Observa-se uma variagdo da divindade identificada como primordial a depender da fonte consultada. Optamos por
mencionar Ptah por ser a divindade originaria constante na Teologia Menfita atestada na Pedra de Shabaka, porém, no texto da
Formula para se tornar o dens Hea (Férmula 261 dos Textos dos Caixdes) é Re-Atum quem desempenha tal fungio criadora.

43 Robert Ritner nomeia esse aspecto da cultura egipcia como Teologia Ka, da qual considera o deus Heka como o expoente
maximo, e define-a como a concep¢do que embasa o “principio imagistico” que permeava a concep¢ido magico-religiosa
egipcia, para a qual todas as imagens possufam em si a manifestacdo de heka e, por isso, eram tanto projecées do divino como
recipientes de sua esséncia (2008, p. 246-249).
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11.193-196 (Séc. 11T EC)*, no qual observamos a sacralidade dos simbolos grafados aplicada a cura de
uma picada de escorpiao:

193 TTp0g oxopmiov TAnynv: &v yaetn %xxbup®d Tovg yaponthag |
194 éniyoodov, énibeg &v 1@ 1On®, &v @ 1 TN, %ol Enidnoov | |
195 10v ydptny, ol ot Bnovog ndpavta. £ott 8€ ol yapaxtfipes: |

196 WFTIa, 20 =Pk yivovtan yoxaxtfoeg t'. |

193 Para picada de escorpido: em um pedago limpo de papiro escreva os caracteres e
coloque-o na parte do corpo onde se encontra a picada; enrole/
195 o papiro em volta, e a picada perdera sua dor imediatamente.

~ GOS8, & 9Pz B dge ~
Estes sio os caracteres; 7T %77 %= (sio 11 caracteres).

Outro exemplo interessante e que pode ser encontrado no mesmo cédice, porém no trecho
entre as linhas 374-376%, diz respeito ao poder das palavras aplicado a um feitico para induzir insonia:

374 Aypumvnunoy: <hafBv> dotporov nd Oohdoong yosdov: | |
375 “won wwaft] dypunveitw pot 1) deiva g Selver.” Exeivy ] voxtl |
376  dypumvioet.

374 Feitico para induzir insonia: [Pegue] uma concha de mar e escreva:/
375 “ipsaé iadal, faca-a, NN*, filha de NN, ficar acordada por minha causa”. Naquela
noite ela ficard acordada.

Como podemos observar nos feiticos supracitados e nos demais feiticos que compdem o corpus
dos PGM, em concordancia com o principio egipcio da poténcia abstrata e criadora de heka estavam
também os usos magico-religiosos de estatuetas, relevos, vasos, animais, plantas, entre outros, aplicados
como representagoes em cultos funerarios, praticas médicas, rituais de execragao, amarragao, cura, etc.
Por sua vez, os atos rituais também eram empreendidos com a finalidade de concretizar por meio de
acoes representativas — cercando, superpondo, queimando, amarrando, etc. — situagoes abstratas, tais
como dominio, superioridade, imprecacao, vitoria, derrota e prote¢ao. Em suma, como poténcia criativa,
o principio de heka embasava todo o sistema magico-cultico egipcio de crengas, estava presente no
cotidiano das pessoas e fundamentava também os cultos desempenhados nos ambientes templarios
(SCARPA, 2021, p. 44).

Um dos aspectos mais caracteristicos da cultura egipcia era a existéncia de grandiosos templos
construidos para abrigarem as estatuas das divindades as quais eram dedicados. Compreendidos como
uma espécie de microcosmo, como afirmou Marcia S. Vasques, em Espagos urbanos e relagoes de poder no
Egito Romano (2014), “seu papel simbélico e religioso era central a concepg¢ao da vida egipcia” (p. 48).
Em contraste com o exterior cadtico (Isfef), o recinto do templo representava a ordem cdsmica e a pureza
divina. Seus pilones demarcavam o inicio de um espago sagrado, no qual era proibida a entrada do
individuo comum. O templo era mantido por sacerdotes, os representantes do faraé no exercicio
cotidiano das atividades magico-religiosas, e apenas aos de maior prestigio dentre eles era permitido o
contato com a imagem da divindade principal, que repousava na camara mais recuada da edificacao.
Somente em ocasides festivas as estatuas dos deuses eram levadas ao publico em procissio por diferentes
templos e até as margens do Nilo para que pudessem abengoar a inundagio do rio e, com isso, propiciar

# PGM VII ou P. London 121, datado do século 111 EC, de proveniéncia desconhecia e hoje localizado no British
Museum, em Londres. Transcricdo: Karl Preisendanz (2001), PGM Vol. 1. Traducio inglesa: John Scarborough,
In: BETZ, 1992, p. 120-121.
> PGM VII ou P. London 121, datado do século I1I EC, de proveniéncia desconhecia, e hoje localizado no British
Museum, em Londres. Transcricdo: Katl Preisendanz (2001), PGM Vol. 11. Traducio inglesa: Ronald F. Hock, In:
BETZ, 1992, p. 127.
40 As letras “NN” correspondem ao termo grego delva, e indicam o local de inser¢io dos nomes dos/as solicitantes
e/ou da(s) pessoa(s) alvo(s) do feitico.
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plantios e colheitas futuros. Essas apari¢oes eventuais a populagao que nao lhes acessava cotidianamente
renovavam, de tempos em tempos, a manuten¢ao do calendario festivo-religioso, da ordem social no
Egito antigo e reforcavam oficialmente as praticas magico-religiosas institucionalizadas nos ambientes
templarios e baseadas nos principios de heka destacados até o momento (DUNAND & ZIVIE-COCHE,
2004, p. 88; CLARYSSE, 2009, p. 565).

Segundo nos informa Geraldine Pinch, em Magic in Ancient Egypt (1994), a pratica da heka é
atestada em solo egipcio desde o 3° milénio AEC, e, diferentemente das principais caracteristicas
destacadas pelo paradigma antropolégico apresentado no inicio deste capitulo, tanto no Egito faradnico
quanto no ptolomaico a heka apresentava status de religido oficial, contava com sistemas de crenga,
atitudes rituais e racionalidade intrinseca altamente complexos, bem como esteve presente no cotidiano
e na concepcao de mundo dos egipcios (20006, p. 01). Nao era, contudo, uma pratica homogénea ou que
nao tenha apresentado alteragdes relevantes ao longo de séculos. Pelo contrario, sofreu importantes
inflexdes decorrentes das diferentes configuragdes politicas, sociais e de contatos culturais que marcaram
a longa histéria do Egito antigo.

A mercé da munificéncia do Império e dos imperadores, durante todo o periodo de dominacio
romana, os templos egipcios e seus cultos sofreram a dilapidagao progressiva de seu poderio simbolico
e economico. Conforme resumiu David Frankfurter, em Religion in Roman Egypt: assimilation and resistance
(1998), desde as reformas de Augusto (. I AEC) e de Septimio Severo (¢. 200 EC) até os Editos cristaos
do século IV EC e dos séculos posteriores, “o periodo romano pode parecer uma tentativa prolongada
de controlar os cultos locais”. Dessa maneira, o autor identificou, como uma das consequéncias das
“fiscalizagOes sistematicas do poder e de seus membros”, a diminui¢do progressiva da hierarquia e do
poder sacerdotal atuante nos templos desde o periodo ptolomaico (p. 198).

Todavia, em conformidade com o que os estudos de viés pos-colonial e decolonial tém
demonstrado nas ultimas décadas em relagdo as dinamicas imperialistas romanas, ¢ preciso destacar que
o controle exercido por Roma, como um centro de poder, nao representou a extingdao das atividades
provinciais de beka ou das atuagOes ritualisticas sacerdotais, mas “uma progressiva tendéncia centrifuga
dos centros religiosos tradicionais em dire¢ao a pratica local e doméstica”; tal como defendido por
Frankfurter (1998, p. 6). Ou seja, para compreendermos a delineagdo desse novo cenario magico-
religioso egipcio, em que o status de religiao oficial passou a ser guardado cada vez mais pelo culto
imperial em Alexandria, é preciso nos voltarmos a uma perspectiva de praticas religiosas privadas, ou de
piedade pessoal’’, a qual aborde a contribui¢io da populacio egipcia 2 manuten¢io, mesmo que parcial
e simbolica, das tradicbes magico-religiosas anteriormente em voga.

Um fato que perdura e que guarda em si importancia fundamental é a dependéncia da condigao
egipcia de existéncia em relagao a pratica ritualistica de beka e tudo que ela engendra: a (re)criagao do
mundo, a manutencao da Ma'at, a demarcacao dos tempos sagrado e profano, a condicao de existéncia
do ciclo agricola, etc. Dessa maneira, ainda que a perda progressiva de prosperidade e autonomia dos
templos tenha ocasionado a impossibilidade da realizacao dos grandes festivais religiosos, sobretudo a
partir da crise economica do século III EC, isso ndo significou o fim das praticas magico-religiosas

47 A utilizagdo da expressio “religido popular” é objeto de debates no campo. Em detrimento da utilizagdo do
termo “popular”, David Frankfurter, por exemplo, opta pelo conceito de “religido local”, pois considera que este
¢ o termo que melhor “acomoda e destaca as importantes continuidades da pratica religiosa entre as classes
socioeconomicas” no Egito do perfodo romano (FRANKIFURTER, 1998, p. 34). Por sua vez, Lucy Grig
reconhece as particularidades e utilidades das concepgdes anteriores e, em didlogo com Frankfurter, prop&e ainda
conceitos alternativos, como o de “religido cotidiana” ou “religido vivida”, para pensarmos as religiosidades antigas
como patte da cultura popular (GRIG, 2017, p. 25-27). As expressGes que optamos por utilizar acima advém, por
seu turno, da abordagem apresentada por Frangoise Dunand & Christiane Zivie-Coche (2004), na qual as autoras
nos alertam para o risco da “ambiguidade” da expressao “religido popular” e das pressuposi¢Ges que, muitas vezes,
associam a ideia de “popular” a magia, a supersticdo ou ao irracional e, assim, parecem fazer uma distingdo clara
entre uma religido oficial, ou de elite, e uma religido popular, concebida como mera distor¢io da primeira.
Conforme defenderam, “ao invés de uma ‘religido popular’ dificil de distinguir, seria melhor falar de ‘praticas
religiosas privadas’, isto é, aquelas que ocorriam fora dos templos” (DUNAND; ZIVIE-COCHE, 2004, p. 299),
uma vez que no entendimento de Dunand & Zivie-Coche para o caso especifico do Egito antigo, “no final das
contas, embora nao participassem dos cultos nos templos, os fiéis tinham muitas maneiras de mostrar sua adesao
ao sistema religioso no qual viviam” (DUNAND; ZIVIE-COCHE, 2004, p. 305-300).
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ligadas a cotidianidade e prote¢ao divina da populagido egipcia. No mesmo sentido, ndo representou o
rompimento do contato dos autéctones com seus deuses, uma vez que o aumento do numero de
santuarios abertos ao publico buscava suprir os aparecimentos outrora ciclicos das grandes divindades.
Ademais, a veneragdao de estelas e estatuas de cura denotavam a constancia das praticas privadas de
religiosidade a parte da situagdo dos templos (FRANKFURTER, 1998, p. 49; SOARES, 2020, p. 235-
230).

Em vista disso, a tradigao ritualistica em destaque permite esclarecer nao sé a continuidade da
relevancia social do sacerdote, como um agente dotado do saber pratico em realizar tais rituais, mas
também o fato de que a especializagdo cada vez maior desses individuos em relagao ao conhecimento e
execucao de tais ritos foi condi¢ao fundamental para que eles mantivessem o potencial carismatico de
seu oficio fora dos templos. Anteriormente, a distingao social dessa casta residia em seu dominio da
leitura e escrita adquiridos nos serjpforia — o que os caracterizavam como “sacerdotes-leitores”. Face a
uma populagao majoritariamente analfabeta, tal saber os habilitava a atuar como intérpretes e mediadores
de narrativas mitolégicas, invocando a autoridade do templo e transmitindo o poder da Jeka imanente a
palavra e as imagens por meio da confecgao de amuletos, do desempenho dos ritos de queimas de nomes,
das consultas oraculares, dentre outros.

Com as agdes romanas de restri¢do a autonomia politica e economica dos templos, testemunha-
se, por documentac¢ao material e papirologica, a atuagao diferenciada dos antigos “sacerdotes-leitores”,
cada vez mais alheios aos recintos dos templos e desvinculados da pratica institucionalizada de heka™. A
atuacio itinerante desses agora “sacerdotes-magos”*’, bastante influenciada pelas praticas helenisticas da
noyeto (mageia) e yonteio (goéteia), outrora assimiladas no periodo ptolomaico, figurava principalmente
nos ambientes urbanos e vinculava-se as necessidades cotidianas de uma clientela diversificada. Nessa
modifica¢do de cenario, todo o reconhecimento, especializa¢io ritual e carisma que os acompanhavam
ampliaram sua autoridade a um universo cultural, religioso e simboélico mais amplo (BORTOLANI ez a/.,
2019, p. 12-14).

As continuidades e rupturas da tradi¢ao egipcia da pratica de heka das quais tratamos podem ser
observadas no contexto romano de domina¢ao do Egito por meio dos chamados Papiros Mdgicos Greco-
Egipcios (PGM), um extenso corpus papirologico, composto majoritariamente entre os séculos I AEC e V
EC, e que apresenta especial concentragao de produgao nos séculos 111 e IV EC. Sao, com efeito, jun¢oes
de textos de diversas naturezas e extensoes, registrados em papiros simples, em rolos e em codices de
papiros, que pertencem ou a categoria de “magia aplicada”, na qual constam os materiais resultantes dos
rituais ja desempenhados, ou a categoria de “formulario magico” (BRASHEAR, 1995, p. 3404). Nesta
segunda faceta, compreendem uma série de formulas, instrucdes para confecgio de amuletos™, de

48 Tal afirmacio pode ser comprovada por meio dos registros arqueologicos, os quais nos informam a descoberta
de materiais ligados a pratica magico-religiosa e de Papiros Mdgicos em diferentes regides e cidades, como Tebas,
Fayum, Oxyrrinco, Tebtunis, etc, e em ambientes diversos, como, por exemplo, sitios funerarios, banhos, ginasios,
dentre outros. Para acesso a bibliografia referente a esses dados, é possivel consulti-los nos seguintes compéndios:
Betz, 1992; Brashear, 1995; Daniel & Maltomini, Vol. I, 1990; Daniel & Maltomini, Vol. II, 1992; Preisendanz,
Vol. I e 11, 2001.
4 As terminologias “sacerdote-leitor” e “sacerdote-mago” foram apropriadas de Frankfurter (1998).
50 Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM XVIIc; LIX; LXXI; VI1.218-221, 311-316, 317-318, 579-590; XXVa;
CXX; CXXIX; CXIV; IV.86-87, 88-93; LXXXVI; LXXXVII; XCVI; CXIIT; XLI; XLIT; LX; XLV; XLVIII;
XXVb; XXVc; XXVd; XLIX; LI LIV; LV; LVL
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remédios, de encantamentos que visam amor’', amatracio™, impreca¢io™, cura™ e contato direto com
os seres considerados divinos”, bem como prescricdes ritualisticas para o desempenho de
adivinha¢des™, invocacdes”, exorcismos™, leituras astrologicas™ e de sonhos®, para uso de ervas,
minerais, substancias aromaticas, dentre outros.

A heterogeneidade e as variaveis de aplicacao da poténcia de heka nas prescrigoes ritualisticas
dos PGM nio se encontram apenas na multiplicidade de suas finalidades, mas aparecem também nas
composicoes de seus feiticos e encantamentos. Dispersos pelos papiros encontram-se fragmentos de
hinos dedicados aos deuses; pequenas narrativas miticas, as bistoriolae, que remetem ou a tradi¢oes
mitolégicas anteriores ou reproduzem criagdes dos proprios praticantes nos momentos de execugao dos
rituais; diversos signos e simbolos que representam as imagens que deveriam ser gravadas; as figurae
magicae, que sio desenhos representativos das divindades, demonios, anjos, figuras humanas e animais
sobre os quais se pretendia agir; e, por fim, as voces magicae, um conjunto de repeti¢des de vogais e/ou
consoantes, projetadas para causar impacto auditivo e efeito visual na estrutura e desempenho dos
encantamentos.

Nesse sentido, podemos observar que atributos essenciais da concep¢ao egipcia de heka
subjazem a tradi¢do das praticas registradas no corpus papirolégico destacado, como a sua vinculagao as
narrativas miticas primordiais, a sacralidade da escrita, das imagens e da oralidade, tanto como das
representagoes corporais e sonoras desempenhadas pelos praticantes durante os rituais. Ainda que os
PGM inegavelmente reflitam também a influéncia pragmatica da mageia e da goéteia gregas, no limite, ¢ a
poténcia criadora de heka que anima, inspira, sacraliza e dota de certa agéncia os objetos, as falas, os
escritos, as representagdes imagéticas, as atitudes ritualizadas do praticante e os resultados materiais
desses ritos: amuletos, &atadesmoi, Gstracos, lamellae, estatuetas, remédios, venenos, etc. Tais caracteristicas
podem ser observadas no PGM 1V.2359-2372%" (Séc. IV EC), um feitico destinado a prosperidade dos
negdcios e que envolve a confecgao de uma estatueta de Hermes, a qual é sacralizada segundo o principio
de heka, a partir das palavras magicas grafadas em um pedago de papiro guardado no interior da figura:

2359  Tlpontinov: AP xieedv xneov xad | |
2360 yvloVg Geplog nol oeknvitdog uiéov xad |
2361 miboov Epunv Onorevov, 1) e0ovOR® |
2362 npatodvia xnednoy xad i) el pagoin |

> Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM CXXI1.26-50; XXXII; VII1.300a-310, 385-398, 405-4006, 459-461, 462-
466, 467-477, 593-619, 643-651, 661-663, 969-972, 937-980, 981-983; XXI1Vb; LIIL.1-9, 9-19; LXVIII; LXXVIII;
LXXXIV; LX1.1-38, 39-71; LXII.1-24; LXVII; XIXb.1-3, 4-18; 1V.94-153, 1390-1495, 1496-1595, 1716-1870,
1872-1927, 1928-2005, 2006-2125, 2441-2621, 2891-2942, 2943-2966; XVIla; XXXVI.69-101, 102-133, 134-160,
187-210, 295-311, 333-360, 361-371; XXXVIII; XXXIX; X.1-23; XIXa; CI.
52 Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM XV; XVI; CIII; VIL.191-192, 394-395, 417-422, 429-458; 1V.2125-
2139; XXXVI.1-34; VIIIL.
>3 Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM XL; LI; LXI11.76-106; V.304-369; XXXVI1.231-255; LVIIL.1-14; LXIV;
CXXIV.1-5, 6-23.
>4 Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM XXIII; CIV; CXXX; XVIIIb; CVI; LXXXVIII; XC; XVIIIa; XLII;
XCIV.10-16; CXX VI XLVIL XLIV; LXXXII XCIX; C; P. Oxy. LXII 3068; P. Lugd. Bat. XXV 9.
%5 Para acesso a alguns exemplos de rituais de systasis presentes nos PGM por meio de um levantamento realizado
por Hariadne P. Soares (2020, p. 202), Cf. PGM 1.42-195; 11. 1-64, 64-183; I11. 187-262, 494-611; IV.154-285, 633-
731; V.755-780; VII.505-528; VII1.1-63; X111.1-343, 344-6406, 927-931.
% Para acesso a alguns exemplos, Cf. VIL.155-167, 407-410, 795-845, 1009-1016; IV.154-285, 3209-3254;
XXXVI.102-133; XIVc; LXI1.24-46; P. Noviomagensis inv. 2.
57 Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM XXI; VII1.591-593; 1.262-347; CXVI; CV.
58 Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM 1V.86-87, 3007-3086; LXXXIX; XCIV.17-21; LXXXV.
% Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM CX; VII.272-283, 284-299; 1V.835-849; LX11.52-75; I11. 275-281.
60 Para acesso a alguns exemplos, Cf. PGM VI11.222-249, 250-254, 255-259, 359-369, 407-410, 478-490, 664-685,
703-726, 740-755, 795-845, 1009-1016; XII. 107-121, 121-143; 144-152, 190-192; 1V.3172-3208; CII. VIIIL.64-110;
XX1Ib.27-31, 32-34; P. Oxy. LVI 3834; P. Oxy. XLLVI 3298, verso, 41-44.
00 PGM IV ou P. Bibl. Nat. Suppl. gr. 574, datado do século IV EC, advindo de Tebas, e hoje localizado na
Bibliotheque Nationale, em Paris. Transcri¢do: Karl Preisendanz (2001), PGM Vol. 1. Tradugao inglesa: Ronald F.
Hock, In: BETZ, 1992, p. 81.
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2363 mov. yplpe eig x0oV lepatndv T Ovopata |
2364 1adta, nal Oewpnoelg Guratdnavotov: | |

2365  “yatwyev ovttBikpepvouwd- |

2366 atpouty: 80¢ mbpov xol nEdéy 1@ TOTd |

2367 100®, 01t PevtePn0 Evlade natowel.” |

2368 ol €vheic Avamhacoy 1@ Opold » |

2369 o®, ®atdouv 8¢ avto eig toiyov, Alswontov, | |
2370 otépe 8€ adtOVv 11| E€w nod €nibuoov |

2371 a0t@® dhéxtopa oneloug olvov Alydntioy, |
2372 ude 8€ aT@ Moyvov Apiltwtoy. |

Feitio para negécios: pegue cera de abelha amarela e /

2360 o sumo de planta lunar e de hera rasteira e misture-os para formar uma estatueta
de Hermes com o fundo oco, segurando na mio esquerda uma varinha de arauto e na
direita um pequeno alforje. Escreva em papiro hieratico esses nomes e vocé terd
negdcios continuos: /

2365 ‘chaiochen outibilmemnoudth atrauich. Conceda renda e negdcios a este lugar,
porque Psentebeth mora aqui'. Coloque o papiro dentro da estatueta e preencha o
espago oco com a mesma cera de abelha. Em seguida, deposite-a em uma parede, em
um lugar imperceptivel, /

2370  enfeite-a com uma guirlanda no lado esquerdo, e sacrifique em seu nome um
galo, e faca a ele uma oferenda de vinho egipcio, e acenda para ele uma lampada que
nao seja de cor vermelha.

Assumimos, assim, a trajetoéria metodologica possivel, destacada pelas pesquisas mais recentes,
das quais tratamos anteriormente, na qual partimos da concepgao heuristica de magia, compreendida
como toda agdo humana ritualizada e previamente determinada, desempenhada por um agente dotado
do objetivo de suscitar alguma interferéncia na ordem causal ou natural do mundo a partir do acesso
e/ou assisténcia de poténcias consideradas supra-humanas, divinas ou sagradas. Como um segundo
passo, e tendo em vista a proposicao final de analise da tradicdo em parametros ¢micos atestados,
assinalamos as seguintes especificidades da pratica egipcia de heka entre os séculos I AEC e V EC,
segundo os Papiros Mdgicos Greco-Egipcios:

(@) B pratica porque é sempre acdo humana;

(b) B pratica ritualizada e, dessa forma, é um saber técnico vinculado tanto a posse dos textos
prescritivos quanto ao conhecimento sobre o que, com o que, como, quando e onde tais praticas deveriam ser
desempenhadas, a depender da demanda pré-determinada;

(¢)  Vincula-se a prescri¢oes que refletem um saber técnico acumulado por séculos nos ambientes
templarios;

(d  E dotada de certo atributo coletivo, uma vez que evoca a tradi¢io da pratica ritualistica sacerdotal
socialmente reconhecida pela populagio autdctone;

(e)  Nio apresenta juizos de valor intrinsecos a sua existéncia;

® Parece tender, dentro do periodo destacado, a um saber técnico que se profissionaliza mediante
as resolucoes administrativas romanas de enfraquecimento do poder simbdlico, religioso e econdémico dos templos
egipcios, e, com isso, extrapola os scriptoria e as atividades sacerdotais de cultos templarios para ganhar atributos
de itinerancia;

(& E cada vez mais multifacetada e multicultural em razdo da ampliacdo do espectro de demandas
cotidianas, tanto quanto da proveniéncia estrangeira de materiais, linguas e divindades envolvidas em sua pratica;
(h)  Compreende a agdo de interferéncia na ordem natural do mundo como algo possivel, uma vez

que, segundo a configuracio cosmoldgica apreendida por seus praticantes, tal poténcia (beka) fora atribuida pelos
deuses a agéncia humana desde o inicio dos tempos;

@ Apesar de agdo humana, na acepcdo de seus praticantes, ela depende diretamente de poderes
advindos da esfera do sagrado, a qual é povoada por diversos seres que vao desde as divindades amplamente
reconhecidas até os anjos, daimones, personagens miticos e espiritos de pessoas mortas;

Q) Por fim, possui for¢a de poténcia que varia de acordo com a capacidade do praticante em invocar
tais seres considerados superiores e em impeli-los a agirem favoravelmente a sua causa.
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Como buscamos apresentar no presente capitulo, longe de haver a aculturacio uma vez
postulada pela perspectiva da romanizacao, as populagdes autoctones demonstraram uma relevante
capacidade de redefinir certas fronteiras internas de suas ordens sociais frente ao contato com a ordem
imperial romana; ainda que tais processos nao fossem desprovidos de disputas, violéncias, opressoes e
perdas significativas por parte dos dominados — o que nunca podemos deixar de ressaltar (WALLACE-
HADRILL, 2008, p. 28; GUARINELLO, 2013). Por outro lado, conforme os conteudos dos PGM nos
permitem entrever, a tradicao egipcia de pratica de heka demonstrou também alguns tracos importantes
de adaptacio e resiliéncia a partir do século I AEC, na medida em que atestamos o processo progressivo
de desvinculagio das praticas magico-religiosas egipcias dos templos e das fungdes sacerdotais
tradicionais e sua reconfiguracio rumo a aplicabilidade dos conhecimentos rituais, medicinais,
divinatorios, etc. a finalidades cada vez mais pragmaticas e voltadas as necessidades cotidianas da
populacio egipcia em geral.

Dessa forma, percebemos como nao é possivel se compreender as novas delineagoes dos
contornos dessa pratica magico-religiosa de /eka no Egito romano fora de seu contexto de produgao e
aquém do emprego de diferentes parametros analiticos, tanto em termos de tempo como de espago. Ao
identificar uma conjun¢do cada vez maior de divindades, rituais, férmulas e praticas heterogéneas
mobilizadas podemos visualizar a flexibilizagao das fronteiras culturais e religiosas locais, as quais passam
a visar a eficacia do procedimento magico aliada ao atendimento de maior quantidade de circunstancias
e pessoas. Tais modificagdes de longa duragao representam, em nossa leitura, tanto um reflexo dos
desdobramentos locais de adaptagdo a ordem imperial romana quanto um fenémeno possivel em razio
de processos prévios e contemporaneos de contato cultural no Mediterraneo Antigo.

Ressaltamos, por fim, que a analise da documentagao papirolégica aqui proposta como fonte
primaria — os Papiros Mdgicos Greco-Egipcios — pode e deve servir como uma referéncia importante de
investigacdo historica, na medida em que nos fornece uma outra imagem da magia na Antiguidade,
atestada como uma tradicao comumente difundida, cotidianamente reconhecida e destituida da visao
relacionada as suas praticas, a qual encontramos de forma recorrente nas fontes literarias de tradi¢ao
greco-latina.

Consideragoes Finais

Em suma, ¢ bastante comum que os estudiosos do tema dediquem as primeiras paginas de seus
trabalhos a apresentagdo da perspectiva tedrico-metodologica a qual se vinculam e, com isso, ao
esclarecimento de quais vertentes de analise partem para pensar o problema da 7agia no mundo antigo
e seus descompassos interpretativos em relacao as concepgdes modernas do termo. Observamos nisso
um passo fundamental para que tanto o pesquisador quanto o leitor interessado tenham claros os
questionamentos iniciais que movem uma pesquisa académica, bem como seus limites e possibilidades
interpretativos. De toda sorte, a multiplicidade cada vez maior de estudos nacionais e internacionais
dedicados ao tema da magia na Antiguidade tem, em todos os sentidos, s6 a somar na constru¢ao de um
campo interpretativo cada vez mais rico em caminhos a serem percorridos e em resultados satisfatorios
a serem compartilhados com o puablico em geral.
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O estudo sobre as praticas culturais na Antiguidade figura como um poderoso instrumento
de reflexdo para os professores e discentes contemporaneos, por possibilitar o
alargamento de visGes acerca da trajetoria humana. Dessa forma, interessa-nos
problematizar, cientificamente, a pratica da magia. Afinal, magia é uma palavra polissémica
e apresenta uma variedade de ideias e de praticas, muitas vezes, relacionadas com a esfera
religiosa ou cientifica de uma sociedade. Consequentemente, esse vocabulo foi lido e
interpretado de diversas formas e maneiras, de acordo com cada contexto social. A
coletanea TRIVIA - estudos interdisciplinares sobre as praticas da magia na
Antiguidade conta com importantes debates sobre o campo da magia no Mundo Antigo
e com a participa¢ao de especialistas no assunto. Os textos proporcionam multiplas visoes
sobre as experiéncias religiosas existentes e introduzem os leitores em um
aprofundamento tematico. Assim, o resultado que apresentamos demonstra a importancia
da cooperatividade entre pessoas e instituicoes académicas, posto que, os didlogos entre
as instituicoes participantes reafirmam o nosso compromisso com o conhecimento
cientifico.
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