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A QUIMBANDA NO
RENASCER DA MAGIA

INTRODUCAO

Este ensaio! é uma continuag¢do dos estudos iniciados nas edi¢cdes anteriores, Nos.
12 e 13, sobre Ocultismo e esoterismo ocidental. Os meus escritos, de modo geral,
passando pelos dois ultimos volumes do DAEMONIUM (2022 e 2024), e os volumes
GANGA (2023) e WANGA (2024), se esforcam em demonstrar o local da Quimbanda no
Ocultismo moderno e no esoterismo ocidental. A presente edi¢ao da Revista Nganga
€ um marco neste processo demonstrativo. No ensaio que abre essa edicdo, sobre a
formacao do Ocultismo brasileiro, demonstro que a Quimbanda como hoje a conhe-
cemos, i.e. apos a sintese de Aluizio Fontenelle (1913-1952), deriva do encontro en-
tre a feiticaria banto-amerindia e o Ocultismo francés do fim do Séc. XIX. A Quim-
banda, fruto dessa fusdo crioula dos saberes ancestrais banto-amerindios com as
ciéncias ocultas da ancestralidade europeia, especialmente ibérica e franco-latina,
neste caso, constitui uma legitima cultura nigromante do Ocultismo brasileiro. A
Quimbanda é tanto goécia quanto nigromancia brasileira.

1 As referéncias bibliograficas seguem o padrao adotado nas edigdes 12 e 13 da Revista Nganga, com énfase na
historiografia do esoterismo ocidental (Faivre, Hanegraaff, Yates) e na sociologia do esoterismo moderno (Camp-
bell, Tiryakian, Webb, Jorgensen).

2 0 termo nigromancia (do lat. necromantia, gr. vexpopavteia, divinagdo por intermédio dos mortos) designa,
desde a Antiguidade tardia, a arte de comunicagdo ou manipulagdo dos mortos e dos espiritos do submundo. Em
sua etimologia medieval, entretanto, o vocabulo sofreu um desvio semantico: no latim escolastico, nigromantia
— por confusdo com niger (i.e. negro) — passou a ser entendido como magia negra, termo que expressava a
associacdo entre praticas necromanticas, feitigaria e heresia. Tal confusao, consolidada na literatura demonolé-
gica da Baixa Idade Média, aparece em autores como Jodo de Salisbury (m. 1180) e Tomads de Aquino (1225-
1274), que empregam nigromantia para designar toda operagdo magica que invocava spiritus immundi. Histori-
camente, a nigromancia integrou a tradi¢cdo das chamadas artes proibidas (artes prohibitae), como a astrologia
judiciaria, a alquimia e a goécia, sendo alvo de condenacédo eclesiastica, mas também objeto de preservagdo em
manuscritos esotéricos e grimérios como o LIBER JURATUS HONORII, a CLAVICULA SALOMONIS e, mais tarde, o GRIMO-
RIUM VERUM.

Do ponto de vista etnoldgico e antropolégico, a nigromancia corresponde ao que em sociedades tradicionais
se reconhece como culto aos ancestrais ou a comunicagdo ritual com os espiritos dos mortos — fendmeno am-
plamente documentado em civiliza¢es africanas, mediterraneas e amerindias. Entre os povos bantos, por exem-
plo, a necromancia encontra seu equivalente funcional na consulta aos bakulu (espiritos ancestrais), mediada
por sacerdotes (nganga), cujas praticas de evocacio, sacrificio e possessdo revelam continuidade estrutural com
a goéteia grega, posteriormente greco-egipcia, e a magia popular romana. Essa correspondéncia etnolégica ex-
plica o modo como a Quimbanda — ao integrar a cosmologia dos mortos (kalunga) e a comunica¢do com Exus e
Pombagiras — reinterpreta a nigromancia ndo como supersticdo, mas como ciéncia ancestral de mediagio entre
mundos, uma teurgia ctoniana afro-brasileira.

Sob o ponto de vista socioldgico, a nigromancia é um caso exemplar do que Edward Tiryakian (1929-2019)
e Wouter ]. Hanegraaff (n. 1961) chamam de conhecimento rejeitado: saberes marginalizados pela racionalidade
moderna e pelo monopdlio das institui¢des religiosas. James Webb (1946-1980) descreveu o renascimento mo-
derno da nigromancia no Séc. XIX como parte do renascer da magia, em que a evocacdo dos mortos, outrora
demonizada, tornou-se campo de experimentacgdo espiritualista e cientifica (como no espiritismo kardecista e
no teosofismo). Assim, a Quimbanda, ao afirmar-se como cultura nigromante, reinscreve esse saber rejeitado em
sua proépria ontologia afro-crioula: a evocagdo dos mortos é, ao mesmo tempo, pratica religiosa, ciéncia dos



Nas edi¢des anteriores, procuramos estabelecer um duplo fundamento para
essa demonstracgao. Na Revista Nganga No. 12, articulamos a Quimbanda dentro da
no¢do de pandemonium brasileiro, conceito que, inspirado nos estudos de David Gor-
don White (n. 1953),3 permitiu situar os Exus e Pombagiras como espiritos locais,
forjados pela fusdo de tradi¢des africanas, indigenas e europeias. Esse contexto nos
levou a compreender a Quimbanda como parte de uma longa histéria de circulacdo
de praticas demonolédgicas e necromanticas, conectando-a diretamente ao fluxo
transcontinental de saberes que, desde o Mediterraneo antigo até a diaspora afri-
cana nas Américas, estruturaram os fundamentos da goéteia. Ja na Revista Nganga
No. 13, avangamos para o campo do esoterismo ocidental, apresentando sua conso-
lidacdo académica e cultural a partir do Renascimento e sua sistematiza¢do no Ocul-
tismo francés do Séc. XIX. Ali demonstramos como a Quimbanda, ao lado de tradi¢des
ocultistas modernas, ndao deve ser reduzida a um folclore afro-brasileiro, mas sim
reconhecida como uma via iniciatica legitima que incorpora categorias centrais do
esoterismo ocidental — como gnosis, correspondéncias simpaticas, transmutacdo e
transmissdo —, ressignificadas em solo brasileiro.*

Assim, ao retomarmos nesta edicao o tema do renascer da magia, buscamos
destacar que a Quimbanda ndo apenas absorveu os influxos do Ocultismo europeu,

fluidos (ase) e método técnico de manipulagio da luz astral. Ver Richard Kieckhefer. FORBIDDEN RITES: A NECRO-
MANCER’S MANUAL OF THE FIFTEENTH CENTURY. The Pennsylvania State University Press, 1997. Ver também Wouter
J. Hanegraaff. ESOTERICISM AND THE ACADEMY: REJECTED KNOWLEDGE IN WESTERN CULTURE. Cambridge University Press,
2012. Ver também Edward A. Tiryakian. Toward the Sociology of Esoteric Culture. Em Edward A. Tiryakian (Ed.).
ON THE MARGINO F THE VISIBLE: SOCIOLOGY, THE ESOTERIC, AND THE OCCULT. John Wiley & Sons, 1954, pp. 257.

3 David Gordon White. DAEMONS ARE FOREVER: CONTACTS AND EXCHANGES IN THE EURASIAN PANDEMONIUM. University of
Chicago Press, 2024. O conceito de pandeemonium eurasiano foi tratado por David Gordon White neste livro.
Historiador das religides e professor da Universidade da Califérnia, Santa Barbara, especialista em tradigdes
tantricas, yoga e religides comparadas. White descreve o modo como figuras demoniacas, praticas magicas e a
crencas na existéncia de daimones circularam pela Eurasia, do Mediterraneo a india e 4 China, ao longo de sécu-
los de comércio, guerra e migracdo. Esses espiritos ambiguos — ora protetores, ora perigosos — funcionaram
como um verndculo religioso transcultural, compartilhado entre sociedades que reinterpretavam suas formas
conforme contextos histdricos e locais. No Brasil, esse modelo encontra paralelo no que chamo de pandeemonium
brasileiro, um caldeirdo de miscigenagao espiritual em que deidades africanas, indigenas e europeias foram in-
corporadas na Quimbanda como Exus e Pombagiras. Assim como no caso eurasiano, ndo ha fixidez dogmatica:
trata-se de uma arena fluida de contatos, ressignificacdes e reelaboragdes culturais que produziu uma cosmolo-
gia propria, enraizada no contexto colonial e p6s-colonial brasileiro.

40 historiador francés Antoine Faivre (1934-2021) é amplamente reconhecido como o fundador do estudo aca-
démico moderno do esoterismo ocidental. Em obras como AcCESS TO WESTERN ESOTERICISM de 1994 e THEOSOPHY,
IMAGINATION, TRADITION de 1998, Faivre prop6s um modelo tipolégico que identifica seis caracteristicas fundamen-
tais recorrentes nas tradi¢des esotéricas do Ocidente, das quais quatro sdo essenciais e duas complementares. As
quatro categorias essenciais sdo:

1.Correspondéncias: a crenga na interconexao simbdlica entre todos os niveis do Cosmos — macrocosmo e

microcosmo, visivel e invisivel —, principio que estrutura o pensamento analdgico e a magia simpatica.
2.Natureza viva: a concepgdo do mundo como organismo animado e dotado de espirito, onde cada forma ma-
nifesta uma energia ou inteligéncia oculta.

3.Imaginagdo e mediagdo: a imaginacdo criadora como faculdade cognitiva que media entre o sensivel e o es-

piritual, revelando as realidades sutis por meio de simbolos, visGes e operagdes rituais.

4.Transmutagdo: a possibilidade de transformacio espiritual do operador através de processos iniciaticos, al-

quimicos ou teudrgicos.
A essas, somam-se duas caracteristicas secundarias:

5. Concordancia (concordantia), isto é, a busca de uma philosophia perennis que unifique diversas tradicdes

religiosas e filoséficas sob uma verdade comum;

6. Transmissdo, a énfase na continuidade iniciatica e na mediagio por mestres, ordens e textos sagrados.
Essas categorias ndo definem uma doutrina tnica, mas servem como ferramenta analitica para reconhecer es-
truturas comuns entre tradi¢des tdo diversas quanto o hermetismo, a cabala crist3, o rosacrucianismo, a teosofia
e o Ocultismo moderno. No contexto da Revista Nganga e da teologia magica da Quimbanda, essas categorias sdo
reapropriadas como matriz epistemoldgica: a gnésis corresponde ao principio da transmutacio espiritual, as
correspondéncias simpaticas a teia de relacdes entre Exus, ervas e elementos naturais, a transmisséo as linha-
gens inicidticas de terreiro, e a natureza viva a ontologia animista afro-brasileira — configurando, portanto, uma
versdo crioula do esoterismo ocidental. Veja Revista Nganga Nos. 12 e 13.



mas se constituiu como um dos mais consistentes laboratoérios de sua reinveng¢do no
Sul global. No Brasil, a recepgdo das obras de Eliphas Lévi (1810-1875), Papus
(1865-1916) e Allan Kardec (1804-1869), assim como da vasta literatura ocultista
francesa, coincidiu com a efervescéncia das macumbas cariocas e dos cultos fetichis-
tas banto-congoleses, em didlogo com o espiritismo kardecista e a religiosidade in-
digena no fim do Séc. XIX e inicio do Séc. XX. Foi nesse terreno mestigo e vibrante
que se forjou uma magia verdadeiramente nova, em que os conceitos de luz astral,
alta e baixa magia, pactos e hierarquias demonologicas se entrelacaram com o uso
de padés, assentamentos telésticos e sacrificios. O resultado foi a emergéncia da
Quimbanda como Ocultismo brasileiro: uma tradicdo capaz de sintetizar o imagina-
rio europeu da magia cerimonial e demonoldgica com a ontologia vitalista afro-ame-
rindia, inaugurando um caminho singular dentro do esoterismo ocidental contempo-
raneo como a nova sintese da magia.

A escolha do tema do renascer da magia se justifica por este constituir o ponto
de inflexdao no qual o Ocultismo moderno emerge como resposta cultural e espiritual
ao desencantamento do mundo. Esse desencantamento, como descreveu Max We-
ber (1864-1920),5 foi resultado de um longo processo que se inicia no Renascimento
e atravessa a Reforma, o [luminismo e a Revolucdo Cientifica, culminando no triunfo
das visdes mecanicistas e positivistas que reduziram a realidade aquilo que é empi-
ricamente observavel e racionalmente mensuravel. Nesse contexto, o Ocultismo se
configura como reagdo dialética e como contracorrente, em busca de restituir a ex-
periéncia humana uma dimensao simbélica e mistica, i.e. um Cosmos reencantado.
Nao se trata, portanto, de mera sobrevivéncia de crencas arcaicas, mas de um es-
forco consciente e sistematico de reconstrucdo espiritual frente as crises de sentido
da modernidade.

Esse movimento, que adquire for¢a sobretudo na segunda metade do Séc. XIX,
ndo pode ser interpretado isoladamente, mas como o produto de uma confluéncia
de correntes filosoéficas, religiosas e cientificas que se entrelacaram de maneira sin-
gular nesse periodo, formando um tripé epistemoldgico e cultural. O primeiro eixo
desse tripé é representado por Emanuel Swedenborg (1688-1772),° tedsofo,

5 Max Weber nasceu em 21 de abril de 1864, em Erfurt (Império Alemao), e morreu em 14 de junho de 1920, em
Munique, vitima de pneumonia durante a pandemia de gripe espanhola. Foi um dos maiores sociélogos e eco-
nomistas alemaes, considerado fundador da sociologia moderna ao lado de Emile Durkheim (1858-1917) e Karl
Marx (1818-1883). Estudou Direito, Economia, Histéria e Filosofia em Heidelberg, Berlim e Gottingen, douto-
rando-se em Direito em 1889 com a tese A histdria das sociedades comerciais na Idade Média. Tornou-se profes-
sor universitario e lecionou em instituicdes de prestigio como a Universidade de Freiburg (1894), a Universi-
dade de Heidelberg (1896) e mais tarde a Universidade de Munique (1919).

Sua produgio académica é vasta e interdisciplinar. Destacam-se: A ETica PROTESTANTE E 0 ESPIRITO DO CAPITA-

LISMO (1905), em que relaciona religido e economia; ECONOMIA E SOCIEDADE (publicado postumamente em 1922),
onde sistematiza sua teoria socioldgica; e ensaios metodolégicos como A «Objetividade» do Conhecimento nas
Ciéncias Sociais (1904). Weber também contribuiu para a teoria da burocracia, para a analise do poder e da
dominacdo legitima (tradicional, carismatica e legal-racional), e para o estudo do desencantamento do mundo,
conceito central em sua visdo da modernidade.
6 Emanuel Swedenborg nasceu em Estocolmo, Suécia, e faleceu em Londres. Formado em ciéncias naturais, ma-
tematica e engenharia, foi membro da Real Academia Sueca de Ciéncias, tendo publicado estudos sobre anato-
mia, metalurgia e mecénica celeste antes de se dedicar, a partir de 1744, as suas visdes misticas. Sua obra teosé-
fica em latim, como ARCANA COELESTIA (1749-1756), DE CAELO ET Ejus MIRABILIBUS (O Céu e o Inferno, 1758) e VERA
CHRISTIANA RELIGIO (1771), sistematiza uma cosmologia marcada pela doutrina das correspondéncias, que rela-
ciona cada elemento do mundo natural a um correlato espiritual. Esse principio exerceu impacto decisivo na
constituicdo do imaginario ocultista moderno, pois ofereceu um modelo de leitura simbélica do cosmos em
chave cientifica e espiritual ao mesmo tempo. As ideias de Swedenborg, suas descri¢des visionarias de comuni-
cagdo com anjos e espiritos e sua concep¢do de um mundo espiritual interligado ao material foram amplamente
apropriadas pelo movimento espiritualista do Séc. XIX, pela Teosofia de H. P. Blavatsky (1831-1891) e por cor-
rentes do esoterismo europeu. Swedenborg se tornou, assim, uma das principais fontes de legitimac¢ao do renas-
cer da magia, fornecendo a modernidade secularizada uma cosmologia reencantada.



mistico e cientista sueco cuja obra estabeleceu uma ponte decisiva entre a cosmolo-
gia crista e as futuras correntes espiritualistas e ocultistas. Formado em ciéncias na-
turais e engenharia, membro da Real Academia Sueca de Ciéncias, Swedenborg de-
dicou-se inicialmente a anatomia, a metalurgia e a mecanica celeste, antes de expe-
rimentar uma série de visdes espirituais que o levaram a formular uma doutrina
singular das correspondéncias entre os mundos visivel e invisivel. Em sua vasta obra
teosofica, especialmente em ARCANA COELESTIA (1749-1756),7 DE CAELO ET Ejus MIRA-
BILIBUS (O Céu e o Inferno, 1758)8 e VERA CHRISTIANA RELIGIO (1771),° ele propds uma
teologia da natureza na qual cada elemento do mundo fisico é o reflexo de uma rea-
lidade espiritual. Essa cosmologia simboélica, fundada na ideia de analogia universal,
tornou-se o fundamento de toda a tradigdo ocultista moderna. Sua doutrina das cor-
respondéncias seria retomada por Eliphas Lévi, Papus e pelos teosofistas, consti-
tuindo um verdadeiro cdédigo simbdlico do sagrado.1°

Swedenborg concebia o universo como um organismo vivo permeado pela Luz
Divina, em que a matéria e o espirito estdo em comunica¢do constante. A morte, para
ele, ndo separa, mas transforma: o homem desperta em outro plano de existéncia e
continua sua jornada espiritual. Essa visao dissolvia a fronteira rigida entre o fisico
e o0 espiritual, inaugurando o paradigma do mundo intermedidrio que caracterizaria
a espiritualidade moderna. Ao afirmar que a percepg¢ao espiritual pode ser treinada
e exercitada como uma ciéncia, Swedenborg rompeu com o dualismo teolégico car-
tesiano e abriu o caminho para uma abordagem empirica do invisivel. O contato com
os anjos, a descricdo de esferas de existéncia e a hierarquia celeste apresentada em
seus escritos configuraram uma cosmologia que unia metafisica e observagdo — um
empirismo espiritual que influenciaria tanto o Espiritualismo!! vitoriano quanto o
Ocultismo francés do Séc. XIX.

7 Obra monumental em oito volumes na qual Swedenborg sistematiza sua doutrina das correspondéncias. O
autor interpreta o GENESIS e o Exopo a luz de uma hermenéutica simbélica universal, estabelecendo as bases do
método visionario e analégico que influenciaria todo o esoterismo moderno. O texto combina teologia, psicologia
e filosofia natural, configurando a primeira cosmologia integral da modernidade religiosa.

8 Nesta obra seminal, Swedenborg descreve o mundo espiritual como uma extensdo do natural, estruturado por
leis analogas e habitado por hierarquias angélicas. Trata-se do relato mais completo de sua experiéncia visiona-
ria e do conceito de correspondéncia, pelo qual o visivel reflete o invisivel. E leitura fundamental para compre-
ender a génese do espiritualismo e do teosofismo.

9 Ultimo trabalho do autor, sintetiza sua teologia da Nova Igreja e propde uma religido racional, fundada na re-
velagdo interior e no conhecimento empirico do divino. O livro anuncia a substitui¢do do dogma pela experiéncia
mistica verificdvel — principio que marcara toda a epistemologia ocultista posterior.

10 Jane K. Williams-Hogan. EMANUEL SWEDENBORG: VISIONARY SAVANT IN THE AGE OF REASON. Swedenborg Foundation,
2011.

11 0 Espiritualismo, surgido em meados do Séc. XIX, teve seu marco inicial em 1848 com os fenomenos de Hydes-
ville, nos Estados Unidos, quando as irmas Fox alegaram comunicar-se com espiritos por meio de batidas e sinais
sonoros. Rapidamente, essas praticas se difundiram pela América e pela Europa, dando origem a uma verdadeira
religido dos espiritos. Ao contrario do misticismo fechado de sociedades iniciaticas, o Espiritualismo era aberto,
popular e eminentemente experimental: as sessdes publicas com médiuns, mesas girantes e materializacdes de
ectoplasma buscavam oferecer provas empiricas da sobrevivéncia da alma. Nesse sentido, o Espiritualismo
constituiu um espago laboratorial em que ciéncia, religido e magia se entrecruzaram. Cientistas como William
Crookes (1832-1919), Alfred Russel Wallace (1823-1913) e Camille Flammarion (1842-1925) participaram de
investigacoes sobre médiuns, tentando conciliar métodos cientificos com fendmenos considerados sobrenatu-
rais. O Espiritualismo, assim, nido apenas se legitimou como movimento social e religioso, mas também funcio-
nou como campo de testes para a retorica cientifica do Ocultismo moderno.

Esse carater experimental fez do Espiritualismo um verdadeiro laboratdrio para o renascer da magia. Nele
se encontraram e foram reinterpretados elementos heterogéneos: as correspondéncias misticas de Swedenborg,
as praticas magnéticas de Mesmer, as tradicoes de feiticaria popular e o folclore de fantasmas europeus, soma-
dos a nova linguagem cientificista do Séc. XIX. Tratou-se também de um tipo de pandamonium cultural, no qual
todas essas ideias se reorganizam em novas formas. Esse canal de convergéncia — a ampulheta histérica — fez
do Espiritualismo a matriz a partir da qual emergiram movimentos como o teosofismo de H. P. Blavatsky (1831-
1891), a parapsicologia de fins do Séc. XIX e as ordens inicidticas da virada para o Sé. XX, como a Ordem



No plano histérico-cultural, o impacto de Swedenborg foi imenso. Seus livros
circularam amplamente na Inglaterra, Franca e Estados Unidos, especialmente entre
os circulos protestantes dissidentes e os primeiros reformadores do pensamento
espiritualista. Ele ofereceu a modernidade desencantada uma teologia compativel
com a razao cientifica, sem abandonar a transcendéncia. Seus seguidores fundaram
a chamada New Church ou Igreja da Nova Jerusalém em 1787, uma das primeiras
comunidades modernas a articular o discurso espiritualista com terminologia cien-
tifica. A no¢do de que as forcas espirituais operam por leis analogas as leis naturais
ecoou no Teosofismo de H. P. Blavatsky (1831-1891) e no Espiritismo de Allan Kar-
dec (1804-1869), ambos profundamente endividados com o modelo cosmolégico
sueco. O swedenborgianismo, portanto, representa a matriz teosofica da moderni-
dade oculta: um racionalismo mistico que substituiu o milagre pela lei e a fé dogma-
tica pela visdo interior.

Do ponto de vista epistemolégico, Swedenborg foi o primeiro a transformar o
invisivel em campo de pesquisa. A metafisica deixou de ser contemplativa para tor-
nar-se experimental, e o espirito passou a ser objeto de investigacao empirica. Essa
ruptura fundou o que Antoine Faivre denomina de imagina¢do mediadora: uma fa-
culdade cognitiva que permite a comunicag¢do entre os planos da realidade por meio
de simbolos, visdes e rituais. O método swedenborgiano de observacgdo espiritual
antecipou, em termos filoséficos, o principio hermético da correspondéncia e a ideia
de uma ciéncia do invisivel que sustentaria o Ocultismo do Séc. XIX. Assim, Sweden-
borg ofereceu ao pensamento moderno uma cosmologia hierarquica, uma ontologia
simbélica e uma metodologia visiondria — trés pilares que transformaram o misti-
cismo em filosofia da natureza e estabeleceram as bases para o teosofismo e a magia
moderna.

Entre os Sécs. XVIII e XIX, essa teologia do invisivel encontrou ressonancia nas
descobertas cientificas e médicas de Franz Anton Mesmer (1734-1815),12 médico
austriaco que formulou a teoria do magnetismo animal. Em sua tese de doutorado
DE PLANETARUM INFLUXU (1766),13 Mesmer sustentou que existe um fluido universal
que permeia todos os seres vivos e conecta 0 Cosmos como um vasto organismo

Hermética da Aurora Dourada. Em todos esses casos, as técnicas de evocagdo, os discursos sobre energia e os
experimentos de contato com o invisivel foram herdados ou reformulados a partir do modelo espiritualista. Por
isso, o Espiritualismo deve ser visto menos como uma doutrina isolada e mais como o cadinho histérico em que
se forjou o Ocultismo moderno e o proprio renascimento da magia. Cf. Ann Braude. RADICAL SPIRITS: SPIRITUALISM
AND WOMEN’S RIGHTS IN NINETEENTH-CENTURY AMERICA. Beacon Press, 1989. Ver também Alex Owen. THE DARKENED
RooM: WOMEN, POWER, AND SPIRITUALISM IN LATE VICTORIAN ENGLAND. University of Chicago Press, 1989. Ver também
James Webb. THE FLIGHT FROM REASON: THE AGE OF THE IRRATIONAL. Macdonald, 1971. Ver também Howard Ker e
Charles L. Crow (Ed.). THE OccuLT IN AMERICA: NEW HISTORICAL PERSPECTIVES. University of Illinois Press, 1983.

12 Franz Anton Mesmer nasceu em Iznang, na regido de Suabia (atual Alemanha), e faleceu em Meersburg. For-
mou-se em Medicina na Universidade de Viena em 1766, onde apresentou a tese DE PLANETARUM INFLUXU (Sobre
a Influéncia dos Planetas no Corpo Humano). Foi o formulador da teoria do magnetismo animal, segundo a qual
existe um fluido universal que permeia todos os seres vivos e pode ser manipulado por técnicas especificas,
como passes magnéticos e indugdes coletivas. Embora desacreditado pela medicina oficial de sua época, Mesmer
se tornou central para a histéria do Ocultismo moderno, pois sua teoria introduziu a ideia de uma forga oculta
imanente a natureza que podia ser empiricamente manipulada. Essa concepgio inspirou o Espiritualismo oito-
centista, a hipnose, o magnetismo experimental e, mais tarde, a psicologia do inconsciente. Além disso, foi incor-
porada a retérica do Ocultismo francés do Séc. XIX, especialmente em Eliphas Lévi e Papus, que reinterpretaram
o magnetismo animal como fundamento operativo da magia cerimonial. Ao propor uma visio cientifica para
fendmenos tradicionalmente considerados sobrenaturais, Mesmer inaugurou a possibilidade de uma ciéncia do
oculto na modernidade, estabelecendo uma ponte entre a pratica magica, a experimentagdo empirica e cosmo-
logias esotéricas.

13 Tese de doutorado onde Mesmer propde que os corpos celestes influenciam a fisiologia humana por meio de
um magnetismo universal. A obra antecipa as teorias vitalistas do Séc. XVIII e fundamenta o paradigma energé-
tico que seria retomado pelo Ocultismo oitocentista como for¢a astral.



energético. Esse fluido, invisivel e vibratorio, podia ser manipulado por passes e téc-
nicas de concentracao mental, restabelecendo o equilibrio fisico e psiquico dos indi-
viduos. Embora concebido originalmente como hip6tese médica, o magnetismo ani-
mal transformou-se em paradigma esotérico: um modelo cientifico para a agdo ma-
gica. A ideia de um fluido vital universal, suscetivel de controle humano, forneceu a
magia moderna uma linguagem pseudoempirica e a medicina do Séc. XIX uma alter-
nativa espiritualista as terapias mecanicistas.14

Do ponto de vista filoséfico, 0 mesmerismo foi o elo que uniu ciéncia e teurgia.
Ao propor que a vontade humana pudesse direcionar forgas sutis da natureza, Mes-
mer rompeu a distin¢cdo cartesiana entre mente e corpo e restaurou a ideia platénica
de sympatheia universal. A pratica magnética aproximou o curador do mago, o con-
sultério do templo e o experimento cientifico do ritual magico. Os sucessores de
Mesmer — como o marqués de Puységur (1751-1825) e o abade Faria (1756-1819)
— introduziram a nogao de transe magnético,'> que antecipou as teorias modernas
do hipnotismo e da mediunidade. Assim, 0 mesmerismo constituiu a fisica oculta da
modernidade: uma tentativa de traduzir o éxtase em fendmeno fisiolégico e de de-
monstrar, experimentalmente, a continuidade entre o natural e o sobrenatural.16

Culturalmente, o magnetismo animal exerceu enorme influéncia nos saldes pa-
risienses e nas academias europeias do final do Séc. XVIII. Mesmo quando conde-
nado pela medicina oficial — apds o célebre inquérito de 1784 conduzido por Ben-
jamin Franklin (1706-1790) —, o mesmerismo sobreviveu como ciéncia subterra-
nea. Seu vocabulario de fluidos, vibragdes e energias foi incorporado pela alquimia
tardia, pela medicina espiritual e pela retérica ocultista de Eliphas Lévi, que reinter-
pretou o magnetismo como expressao da luz astral, principio vital que conecta todos
os planos da existéncia. Para os ocultistas do Séc. XIX, Mesmer havia redescoberto a
operacao do spiritus mundi sob a forma moderna de eletricidade psiquica — um éter
vital que legitimava o discurso magico perante a ciéncia positivista. 0 magnetismo
animal forneceu, assim, o vocabuldario técnico e a aura cientifica que permitiram ao
Ocultismo dialogar com o racionalismo moderno.

14 Robert Darnton. MESMERISM AND THE END OF THE ENLIGHTENMENT IN FRANCE. Harvard University Press, 1986. Obra
classica de historia cultural que analisa o impacto social do mesmerismo e sua transicdo de ciéncia ilustrada a
préatica esotérica. Darnton mostra como o magnetismo animal alimentou o imaginario revolucionario e o dis-
curso de regeneragdo espiritual na Franc¢a pré-romantica, tornando-se o elo histérico entre ciéncia e ocultismo.
15 0 conceito de transe magnético formulado por Armand-Marie-Jacques de Chastenet, marqués de Puységur,
designava um estado de sonambulismo lticido induzido pelo magnetizador, no qual o paciente, embora aparen-
temente adormecido, mantinha consciéncia ampliada e capacidade de comunicacdo verbal e intuitiva. Essa con-
digéio, descrita detalhadamente em MEMOIRES POUR SERVIR A L’HISTOIRE ET A L'ETABLISSEMENT DU MAGNETISME ANIMAL
de 1784, redefiniu a pratica mesmerista: o fendmeno deixou de ser mera transferéncia de fluido vital e passou a
ser interpretado como sintonia entre duas consciéncias, unidas por um campo magnético comum. O discipulo e
critico de Puységur, o abade José Custddio de Faria (1756-1819), aprofundou a vertente psicolégica do transe,
propondo que o magnetismo nio dependia de um fluido fisico, mas da sugestdo mental — antecipando a nogdo
moderna de hipnose e introduzindo o papel ativo da vontade do sujeito.

Essas concepg¢des migraram diretamente para o Espiritismo codificado por Allan Kardec, especialmente nos
volumes O LivRo Dos MEDIUNS de 1861 e A GENESE de 1868. Kardec reinterpretou o transe magnético como feno-
meno espiritual, substituindo o vocabulario fisico do magnetismo pelo conceito de fluido vital e de passes mag-
néticos, i.e. a imposicdo das mios para redistribuigio das energias sutis e restauracdo do equilibrio psiquico. Do
ponto de vista doutrinario, o Espiritismo transformou o magnetismo animal em técnica meditnica: o fluido uni-
versal de Mesmer converteu-se em fluido espiritual, e o magnetizador tornou-se o médium passista, intermedia-
rio consciente das for¢as que unem o corpo e o espirito. Assim, as praticas de passe energético e de cura fluidica
no contexto kardecista sdo herdeiras diretas do transe magnético do Séc. XVIII, constituindo o elo histérico entre
o experimentalismo mesmérico e a mediunidade espiritualista e espirita do Séc. XIX. Ver Robert Darnton. MES-
MERISM AND THE END OF THE ENLIGHTENMENT IN FRANCE. Harvard University Press, 1986, pp. 48-69.

16 O transe magnético, portanto, representa a transicdo epistemolégica do magnetismo a mediunidade: da mani-
pulagdo do fluido natural a canalizagdo da energia espiritual — uma passagem que permitiu ao Espiritismo kar-
decista legitimar a mediunidade sob o paradigma cientifico do Séc. XIX.



Do ponto de vista sociolégico, 0 mesmerismo também inaugurou um novo tipo
de comunidade espiritual: os circulos magnéticos e sociedades de cura coletiva. Es-
ses grupos, organizados em torno da figura do magnetizador, anteciparam as formas
de sociabilidade que mais tarde caracterizariam o Espiritualismo e o Teosofismo. O
saldo mesmerista tornou-se o laboratério da alma moderna: um espaco intermedia-
rio entre o templo e o anfiteatro, onde o transe, a sugestdo e o éxtase eram estudados
como fendmenos mensuraveis. Ao secularizar o milagre e ao psicologizar o sagrado,
Mesmer e seus discipulos criaram as condig¢des culturais e discursivas para que o
Ocultismo se apresentasse, no Séc. XIX, como ciéncia do invisivel e arte de transfor-
macado do real.

O terceiro vértice desse triangulo formativo é o Espiritualismo moderno, sur-
gido oficialmente em 1848, com os fendmenos de Hydesville, nos Estados Unidos,
quando as irmds Fox declararam comunicar-se com os mortos por meio de batidas.
0 evento marcou o nascimento de uma nova religido cientifica, que combinava ele-
mentos do protestantismo, do magnetismo e do empirismo ilustrado. O Espiritua-
lismo propunha a sobrevivéncia da alma como fato natural e a comunica¢ao com os
espiritos como objeto legitimo de investigacao. Seu carater experimental — sessoes
medilnicas, mesas girantes, materializacdes — introduziu uma metodologia para o
invisivel, na qual a observacao, o registro e a repeti¢do substituiam o dogma e a fé.
Essa pratica, apoiada por figuras como Sir William Crookes (1832-1919) e Alfred
Russel Wallace (1823-1913), transformou o contato com o além em campo de pes-
quisa cientifica, inaugurando o que o sociélogo Edward Tiryakian chamaria mais
tarde de epistemologia esotérica.l”

0 Espiritualismo foi, sobretudo, um fenémeno social e politico. Suas reunides
eram mistas, abertas a mulheres, negros e dissidentes religiosos, funcionando como
laboratérios de igualdade e reforma moral em plena era vitoriana. Autoras como
Ann Braudel8 demonstraram que o movimento espiritualista ofereceu as mulheres
um espaco inédito de autoridade religiosa e intelectual, na figura das médiuns que,
sob transe, desafiavam as hierarquias eclesiasticas e patriarcais. Ao articular ciéncia,
mistica e emancipacao, o Espiritualismo converteu-se em instrumento de moderni-
zacao cultural e de reencantamento racional do mundo. Foi nele que convergiram as
trés tradicGes anteriores: a teologia das correspondéncias de Swedenborg, o fluido
vital do mesmerismo e o experimentalismo cientifico oitocentista.

Do ponto de vista epistemolégico, o Espiritualismo sistematizou o método do
Ocultismo moderno. A pratica mediunica introduziu a ideia de mediador como cate-
goria antropoldgica: o ser humano como canal de for¢as invisiveis, capaz de traduzir
o espirito em linguagem e acao. Essa concepg¢ao foi fundamental para toda a tradicao
esotérica posterior, do Teosofismo na Europa e EUA a Quimbanda no Brasil, pois
transformou o corpo em instrumento ritual e a experiéncia subjetiva em dado veri-
ficavel. Ao mesmo tempo, o Espiritualismo produziu uma estética do invisivel — lu-
zes, sons, aparicdes — que fundiu religido e espetaculo, ciéncia e magia. Essa teatra-
lizacao do sagrado preparou o terreno para o imaginario magico do fim do Séc. XIX,
no qual o magista, o médium e o cientista tornaram-se figuras intercambiaveis na
busca de uma verdade unificadora.

17 Edward A. Tiryakian (Ed.). ON THE MARGIN OF THE VISIBLE: SOCIOLOGY, THE ESOTERIC, AND THE OCCULT. John Wiley &
Sons, 1974, pp. 263.

18 Ann Braude. RADICAL SPIRITS: SPIRITUALISM AND WOMEN’S RIGHTS IN NINETEENTH-CENTURY AMERICA. Indiana Univer-
sity Press, 2001. Estudo fundamental que relaciona o Espiritualismo as transformacdes sociais e de género da
América vitoriana. Braude demonstra que o movimento espiritualista foi também um espaco de emancipagdo
feminina, no qual a mediunidade funcionou como forma de autoridade religiosa e discurso politico alternativo.



Culturalmente, o Espiritualismo funcionou como catalisador da cultura esoté-
rica ocidental. Foi ele que popularizou as praticas de evocacao, cristaliza¢ao e trans-
comunicac¢ao, integrando-as a vida cotidiana das classes médias urbanas. Suas redes
transatlanticas ligaram os circulos de Nova York, Londres e Paris, criando o primeiro
movimento religioso global mediado pela tecnologia (o telégrafo, as fotografias de
espiritos, as revistas especializadas). Através dessas mediag¢des, o Espiritualismo
produziu um novo tipo de fé publica: empirica, mediada e performatica. Nesse con-
texto, o Ocultismo do Séc. XIX herdou tanto o aparato técnico quanto o imaginario
experimental do Espiritualismo, reinterpretando-o sob uma moldura iniciatica e te-
osdfica.

Desse modo, Swedenborg, Mesmer e o Espiritualismo constituem o tripé epis-
temolégico e cultural que sustentou o nascimento do Ocultismo moderno. O pri-
meiro forneceu a cosmologia teoso6fica e o método visionario; o segundo, o modelo
cientifico e a teoria das forgas sutis; o terceiro, a pratica experimental e a legitimacdo
publica da comunica¢do com o invisivel. Unidos pela mesma aspiracao de reencantar
a modernidade, esses trés eixos criaram o ambiente intelectual e social em que o
Ocultismo pdde surgir como sintese de ciéncia, religido e arte. E sobre esse terreno
— simbdlico e empirico — que o Séc. XIX ergueu suas ordens magicas, suas teosofias
e suas filosofias herméticas, transformando o esoterismo em fen6meno moderno e
a magia em linguagem de resisténcia a fragmentacdo racionalista.1?

O cientificismo positivista acrescentou a esse quadro uma tensao adicional: ao
mesmo tempo em que ameagava reduzir a realidade a um modelo mecanicista tota-
lizante, forneceu a inspiragao para o desenvolvimento de uma ciéncia do oculto, que
buscava traduzir praticas ancestrais em categorias modernas. O resultado foi um
terreno cultural e intelectual em que praticas magicas, teorias filosoficas e experi-
mentagoes cientificas se cruzaram e se legitimaram mutuamente, estabelecendo o
que Antoine Faivre (1934-2021) denominou de Ocultismo em sentido estrito.20

O renascer da magia, portanto, deve ser compreendido como um fenémeno
ambivalente: simultaneamente reacdo a modernidade secularizante e produto dela.
Para James Webb (1946-1980), ele expressa uma auténtica fuga da razdo, sintoma
das crises de consciéncia do Séc. XIX.21 Ja Alex Owen (n. 1952) demonstrou que esse
processo ndo pode ser reduzido a um irracionalismo nostalgico, mas deve ser enten-
dido como criagdo moderna, expressao das transformacgdes sociais, culturais e

19 Howard Ker e Charles L. Crow. Ed. THE OcCULT IN AMERICA: NEW HISTORICAL PERSPECTIVES. University of Illinois
Press, 1983, pp. 4.

20 Antoine Faivre. What is Occultism? Ed. Lawrence E. Sullivan. HIDDEN TRUTHS: MAGIC, ALCHEMY, AND THE OCCULT.
Macmillan Publishing Company, 1989, p. 3-9. Antoine Faivre foi historiador francés, pioneiro no estudo acadé-
mico do esoterismo ocidental. Formou-se em Ciéncias Religiosas e Estudos Germanicos, tendo defendido duas
teses de doutorado na Sorbonne. Foi professor da Ecole Pratique des Hautes Etudes (Sorbonne, Paris), onde
ocupou, entre 1979 e 2002, a primeira catedra universitaria dedicada especificamente ao esoterismo ocidental.
Autor de obras fundamentais como AccEsS TO WESTERN ESOTERICISM (1994), THE ETERNAL HERMES: FROM GREEK GOD
TO ALCHEMICAL MAGUS (1995) e WESTERN ESOTERICISM: A CONCISE HISTORY (2010), Faivre sistematizou o campo ao
propor uma definicdo metodoldgica baseada em seis caracteristicas (quatro intrinsecas e duas secundarias) do
pensamento esotérico, entre elas o principio das correspondéncias, a ideia de natureza viva e a experiéncia de
transmutagdo. Sua contribuicdo foi decisiva para que o esoterismo fosse reconhecido como disciplina legitima
no ambito das ciéncias humanas, estabelecendo pontes entre filosofia, histéria das religides e estudos culturais.
Ver Nota 3 acima.

21 James Webb. THE FLIGHT FROM REASON: THE AGE OF THE IRRATIONAL. Macdonald, 1971. Ver também James Webb.
THE OcCULT ESTABLISHMENT: THE AGE OF THE IRRATIONAL. Open Court, 1976. Interpretagdo socioldgica classica sobre
o renascer da magia no Séc. XIX. Webb descreve o esoterismo como reagdo as crises de identidade da moderni-
dade e como tentativa de reconciliar ciéncia e mito em um novo sistema simbélico global.



epistemologicas em curso.22 O que emerge, assim, é uma sintese inédita: um campo
hibrido que resgata tradi¢cdes antigas — hermetismo, cabala, alquimia, teurgia — e
as reinscreve sob os paradigmas modernos de ciéncia, religido e filosofia. E nesse
espaco tensionado, entre memoria e inovagdo, reacao e criacdo, que se configura o
renascer da magia e, em consequéncia, o Ocultismo como categoria cultural e histo-
rica — do qual a Quimbanda, em sua formulacdo brasileira, se tornaria uma das ex-
pressdes mais originais.

Nas ultimas décadas, contudo, a leitura da Quimbanda a luz do Ocultismo mo-
derno tem enfrentado resisténcias, sobretudo em virtude da ascensio de movimen-
tos africanistas no meio académico brasileiro a partir da década de 1970. Esses mo-
vimentos, em didlogo com uma agenda de higienizacdo simbdlica, buscaram elimi-
nar tanto o sincretismo quanto os elementos eurocéntricos presentes nas religides
afro-brasileiras, reinterpretando-as em chave essencialista e purista. Tal postura se
soma ao peso da moralidade judaico-crista que ainda molda o imaginario social bra-
sileiro, refor¢ando a percepg¢ao do Ocultismo como pratica desviada ou ilegitima, em
contraste com uma leitura puramente religiosa da Quimbanda, por exemplo. Dentro
desse horizonte, difundiu-se a tese de uma suposta Quimbanda pura, livre de in-
fluéncias externas e exclusivamente africana. Todavia, a proépria histéria do culto
desmente tal idealizacao: a Quimbanda é uma cultura crioula, nascida do entrecru-
zamento racial e cultural, marcada pela miscigenacdo de matrizes banto-yortbd,
amerindias e europeias. Diferente da eugenia simbolica preconizada pelos africanis-
tas, a Quimbanda afirma-se precisamente como Ocultismo brasileiro — sintese mes-
tica e legitima de uma cultura magica que, ao mesmo tempo em que resgata a ances-
tralidade, reinterpreta o legado do esoterismo ocidental no contexto das encruzilha-
das do Brasil.

Nos ultimos anos, uma nova fase de estudos e manifestacdes culturais da
Quimbanda vem emergindo no Brasil, aqui denominada Quimbanda Ocultura. Trata-
se da incorporacgao da estética, da imaginacao esotérica e das tecnologias digitais ao
universo do culto, num processo em que o sagrado se torna imagem, performance e
presenca mediada. Essa abordagem, inédita na literatura académica brasileira, pro-
poe que a Quimbanda contemporanea seja compreendida como fend6meno visual e
comunicacional tanto quanto ritual e oral. As redes sociais, especialmente o Insta-
gram e o YouTube, tornaram-se espacos de difusao simbdlica, de pedagogia imagé-
tica e de reinvengdo estética, onde Exus e Pombagiras, tronqueiras e assentamentos,
sdo reinterpretados como icones culturais e veiculos de reencantamento do cotidi-
ano. A Quimbanda Ocultura nao é uma ruptura com a tradi¢cdo, mas sua atualizagao
nas linguagens visuais e mediaticas do Séc. XXI.

Essa é, até onde alcangam os estudos atuais, a primeira tentativa sistematica
de andlise académica da Quimbanda dentro do campo da ocultura, i.e. da relagdo en-
tre religido, arte e cultura de midia sob o ponto de vista do esoterismo. Ao aplicar as
categorias teoricas de autores como Christopher Partridge, David Morgan, Birgit
Meyer e Charles Taylor, este ensaio propde uma leitura inovadora da Quimbanda
como sistema de magia e comunicacao simbolica na era digital. Essa perspectiva
desloca o foco do estudo das religioes afro-brasileiras — tradicionalmente centrado
na etnografia ritual — para a compreensao de sua estética visual, de suas estratégias

22 Alex Owen. THE PLACE OF ENCHANTMENT: BRITISH OCCULTISM AND THE CULTURE OF THE MODERN. University of Chicago
Press, 2004. Investigacdo detalhada do Espiritualismo na Inglaterra, com foco na psicologia e na cultura do
transe. Owen demonstra que o fendmeno meditnico foi expressdo de tensdes entre ciéncia, religido e sexuali-
dade, consolidando o modelo de laboratério espiritual que inspirou o Teosofismo e o Ocultismo europeu.



de presenca nas midias e de seu papel no reencantamento da cultura contempora-
nea. A Quimbanda, assim, emerge como protagonista de um novo capitulo do Ocul-
tismo brasileiro, no qual o sagrado se manifesta através de imagens, sons e algorit-
mos, reafirmando a for¢a criadora da tradicdo afro-crioula na era da hipervisibili-
dade digital.

SECA0.1.
O RENASCER DA MAGIA

A ascensdo da modernidade foi marcada, como demonstrou Keith Thomas (n. 1933),
por um progressivo declinio das praticas magicas e ocultistas, interpretadas como
resquicios de uma mentalidade arcaica.23 Em RELIGION AND THE DECLINE OF MAGIC, Tho-
mas destacou como a Revolugao Cientifica — com sua énfase no empirismo e nas
explicacdes mecanicistas — triunfou sobre as tradi¢des platénicas tardias, misticas
e escolasticas herdadas da Antiguidade e da Idade Média. Esse deslocamento produ-
ziu um quadro em que, conforme analisou Max Weber (1864-1920), o mundo se
tornou progressivamente desencantado, submetido a légica da racionaliza¢ao ins-
trumental.24 Ja Karl Marx (1818-1883) descreveu em seus MANUSCRITOS ECONOMICOS
E FILOSOFICOS 0 estranhamento do homem em relagdo ao seu proprio trabalho, um
processo correlato de alienagdo diante da modernidade industrial.2> A convergéncia
entre desencanto weberiano e estranhamento marxista ajuda a compreender o ter-
reno social e cultural no qual o Ocultismo moderno emergiu: como rea¢ao e como
tentativa de recomposi¢cdo simbolica.

Com o [luminismo e a consolidacdo das ciéncias histéricas e culturais no Séc.
XIX, o Ocultismo passou a ser visto como supersticao, indigno de investigacao eru-
dita. O esoterismo ocidental foi relegado a uma esfera marginal, associado a irracio-
nalidade e ao residuo do passado — uma postura que contaminou também os pri-
meiros estudos académicos sobre a magia, voltados sobretudo para sociedades cha-
madas de primitivas, analisadas sob categorias evolucionistas de racional versus ir-
racional. Esse enquadramento, como assinalam Wouter ]. Hanegraaff2¢ e Kocku von
Stuckrad,?’ revela os limites de uma abordagem iluminista: ao impor critérios exo6-
genos, obscurece as categorias internas das tradigdes magicas e esotéricas. Ainda
assim, esse paradigma permaneceu influente até as décadas de 1960-70, quando
sociélogos como Edward Tiryakian28 e James Webb2? comegaram a propor novas
interpretacoes

0 chamado renascer da magia ou renascer do oculto do fim do Séc. XIX deve ser
entendido nesse contexto. Inicialmente associado ao Espiritualismo popular das me-
sas girantes e dos fendmenos mediunicos, rapidamente assumiu forma organizada

23 Keith Thomas. RELIGION AND THE DECLINE OF MAGIC: STUDIES IN POPULAR BELIEFS IN SIXTEENTH AND SEVENTEENTH CEN-
TURY ENGLAND. Weidenfeld and Nicolson, 1971, pp. 643.

24 Max Weber. Science as a Vocation. Em: MAX WEBER: ESSAYS IN SocioLoGY. H. H. Gerth & C. Wright Mills (Eds.).
Oxford University Press, 1958, pp. 138-139, 142, 155.

25 Karl Marx. MANUSCRITOS ECONOMICO-FILOSOFICOS. Boitempo, 2015, pp. 118.

26 Wouter ]. Hanegraaff. NEw AGE RELIGION AND WESTERN CULTURE: ESOTERICISM IN THE MIRROR OF SECULAR THOUGHT.
Brill, 1996, pp. 365-524; 406-409, 421-423.

27 Kocku von Stuckrad. WESTERN ESOTERICISM: A BRIEF HISTORY OF SECRET KNOWLEDGE. Routledge, 2005, pp. 133-134.
28 Edward A. Tiryakian (Ed.). ON THE MARGIN OF THE VISIBLE: SOCIOLOGY, THE ESOTERIC, AND THE OCCULT. John Wiley &
Sons, 1974, pp. 257-280.

29 James Webb. THE FLIGHT FROM REASON: THE AGE OF THE IRRATIONAL. Vol. 1. Macdonald, 1971, pp. ix-xiv, 48, 54, 64—
65.



em sociedades iniciaticas e ordens esotéricas. Fundamentado em uma tentativa de
reencantar o mundo moderno, esse movimento pode ser lido, segundo James Webb,
como uma fuga da razdo, i.e. uma resposta as crises de consciéncia produzidas pela
secularizacao e pela dissolugdo das antigas hierarquias sociais.3? Por outro lado,
Alex Owen propde que o renascer do oculto ndo seja visto apenas como reagao irra-
cional, mas como produto da prépria modernidade: um espacgo de criagcdo cultural
em que magia, ciéncia e estética se interpenetraram. Essa tensdo — entre fuga e cri-
acdo — define a ambivaléncia constitutiva do Ocultismo moderno.3!

Entre 1837 e 1950, periodo que alguns chamam de era vitoriana estendida, o
Ocultismo expandiu-se como fendmeno transnacional, influenciando tanto o clima
intelectual quanto espiritual do Ocidente. Suas ideias transbordaram para aquilo
que hoje se denomina Nova Era, e também pavimentaram o caminho para o estudo
académico do esoterismo ocidental. Um dos marcos desse processo foi a fundacao da
Sociedade Teosofica em 1875 por H. P. Blavatsky, Henry Steel Olcott (1832-1907) e
William Q. Judge (1851-1896). Suas obras, como Isis SEM VEU e A DOUTRINA SECRETA,
buscaram articular uma religido-sabedoria universal, fundindo tradi¢des orientais e
ocidentais e introduzindo conceitos como karma e reencarnagdo no imaginario oci-
dental.

Paralelamente, a Ordem Hermética da Aurora Dourada, fundada em 1888 por
MacGregor Mathers (1854-1918), William Westcott (1848-1925) e Robert Wood-
man (1828-1891), sistematizou a pratica ritual de magia cerimonial, incorporando
astrologia, cabalj, tarot e magia enoquiana. Essa ordem, ao lado do teosofismo de
Blavatsky, tornou-se uma das principais matrizes do Ocultismo moderno, influenci-
ando diretamente autores como Arthur Edward Waite (1857-1942) e Aleister
Crowley (1875-1947). Waite e George Robert Stowe Mead (1863-1933) também
tiveram papel crucial ao traduzirem textos gnosticos e herméticos, consolidando a
ideia de uma tradi¢do secreta perene.32

Além de ordens como a Sociedade Teosdfica e a Aurora Dourada, o renascer da
magia deve ser entendido como um fenémeno cultural mais amplo, que levou o eso-
terismo da esfera restrita das sociedades secretas a esfera publica e literaria. Foi
nesse periodo que ideias como karma, reencarnagdo e fraternidade universal — pro-
venientes de estrutura religiosas orientais — foram popularizadas e integradas ao

30 James Webb. THE OccuLT ESTABLISHMENT: THE AGE OF THE IRRATIONAL. Vol. 2. Macdonald, 1976, pp. 52-59.
31 Alex Owen. THE PLACE OF ENCHANTMENT: BRITISH OCCULTISM AND THE CULTURE OF THE MODERN. University of Chicago
Press, 2004, pp. 8-16.
32 A nogdo de uma tradicdo perene (philosophia perennis) remonta ao Renascimento, quando humanistas como
Marsilio Ficino (1433-1499) e Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494) buscaram articular uma sintese das
diversas sabedorias antigas sob o signo de uma unidade espiritual subjacente. Para Ficino, a tradugdo do Corpus
HERMETICUM em 1463 revelou uma linha de transmissao sapiencial que ligava Hermes Trismegisto a Platdo e ao
cristianismo. Pico, em suas CONCLUSIONES CABALISTICAS de 1486 foi ainda mais ousado ao propor que a kabbalah
judaica continha os segredos que confirmavam a verdade do cristianismo. Esse projeto renascentista de harmo-
nizar tradigdes diversas em uma mesma cadeia de revelagdo estabeleceu o paradigma inicial do que se convenci-
onou chamar de philosophia perennis — uma sabedoria universal e atemporal que se expressaria em formas
culturais variadas, mas que teria uma mesma raiz divina.

No Séc. XX, essa concepgdo foi reformulada pelo tradicionalismo ou perenialismo, corrente associada a auto-
res como René Guénon (1886-1951), Ananda K. Coomaraswamy (1877-1947) e Frithjof Schuon (1907-1998).
Para esses pensadores, a tradigao primordial (sophia perennis) seria a fonte transcendente de todas as religides
legitimas, distinguindo entre formas ortodoxas de espiritualidade e caminhos contra-inicidticos da modernidade.
Guénon, em obras como INTRODUCAO A0 ESTUDO DAS DOUTRINAS HINDUISTAS e O REINO DA QUANTIDADE E 0S SINAIS DOS
TEMPOS, denunciou o Ocultismo moderno como uma perversdo materialista do esoterismo genuino, reafirmando
que apenas a tradicao primordial poderia fornecer acesso verdadeiro ao sagrado. Assim, enquanto o Renasci-
mento via na tradicdo perene uma harmonia entre multiplas escolas sapiencais sob o prisma do humanismo
cristdo, o tradicionalismo do Séc. XX reinterpretou-a como estrutura transcendente e metafisica, frequentemente
em oposicdo as expressdes modernas do Ocultismo.



imaginario ocidental. Autores como Arthur Edward Waite e G. R. S. Mead procura-
ram, ainda, combinar a pratica iniciatica com uma abordagem erudita, antecipando
os futuros estudos académicos sobre o esoterismo. Essa terceira corrente da cultura,
como chamou Gilles Quispel,33 representou o retorno pés-iluminista do esoterismo
como forga intelectual, espiritual e social, consolidando o terreno no qual o Ocul-
tismo moderno se tornou ndo apenas pratica, mas também objeto de reflexdo histo-
rica e filoséfica.

Em sintese, o renascer da magia constituiu nao apenas uma retomada das tra-
dicdes ocultas, mas o primeiro passo pés-iluminista rumo ao reconhecimento do
esoterismo ocidental como campo académico. Ao reposicionar antigas praticas e tex-
tos sob o signo da modernidade, essas sociedades e intelectuais ndo apenas reen-
cantaram a cultura europeia, mas criaram as condi¢des para que o Ocultismo fosse
compreendido como parte integrante da histdria cultural do Ocidente.

SECAO0.I1.
OCULTISMO & SOCIOLOGIA:
O CONHECIMENTO REJEITADO E A CULTURA ESOTERICA

A andlise histérica do Ocultismo, como vimos na Se¢do I, demonstra sua fun¢do de
contracorrente espiritual frente ao desencantamento da modernidade. No entanto,
para compreender plenamente sua persisténcia e capacidade de reinvencao, é ne-
cessario recorrer a sociologia. O Ocultismo ndo é apenas uma heranga cultural ou um
corpo de textos herméticos: ele é também uma pratica social, dotada de formas de
organizacio, de linguagens rituais e de comunidades especificas. E nesse campo que
a sociologia do esoterismo — ainda recente — se torna fundamental para desvelar
o modo como o oculto se insere nas dinamicas sociais, seja como saber marginali-
zado, seja como for¢a subterranea que continuamente produz inovagao cultural.
Nas décadas de 1960 e 1970, quando o renascer da magia voltou a ocupar es-
paco publico, alguns sociélogos se dedicaram a conceituar o esoterismo como objeto
legitimo de analise. Marcello Truzzi (1935-2003) foi pioneiro ao definir o oculto
como uma categoria residual, um verdadeiro cesto de lixo no qual eram depositados
saberes rejeitados pela religido ou pela ciéncia.3* Essa definicao negativa, ainda que
limitada, indicava a fun¢ao social do oculto: aquilo que nao cabe nas narrativas do-
minantes, mas que sobrevive como alternativa simbdlica e interpretativa. O Ocul-
tismo, nesse sentido, se apresenta como conhecimento rejeitado, ndo porque carega
de coeréncia interna, mas porque ameaca a hegemonia dos sistemas estabelecidos.
Edward A. Tiryakian (1929-2019) avangou além de Truzzi, propondo uma dis-
tincdo fundamental entre cultura exotérica — aquela formada por saberes publicos,
consensuais, institucionalizados — e cultura esotérica, caracterizada pela iniciagao,
pelo segredo e pelo acesso progressivo a verdades ocultas.3> O Ocultismo, nesta 6tica,

33 Gilles Quispel (Ed.). GNosIS: DE DERDE COMPONENT VAN DE EUROPESE CULTUURTRADITIE. HES Uitgevers, 1988, pp. 9.
Nesse volume, Quispel apresenta o esoterismo (particularmente a gnésis e o hermetismo) como a terceira com-
ponente ou terceira corrente da tradigao cultural europeia, ao lado da filosofia e da religido.

34 Marcello Truzzi. Definitions and Dimensions of the Occult: Toward a Sociological Perspective. Em Edward A.
Tiryakian (Ed.). ON THE MARGIN OF THE VISIBLE: SOCIOLOGY, THE ESOTERIC, AND THE OCCULT. John Wiley & Sons, 1974,
pp. 245.

35 Edward A. Tiryakian. Toward the Sociology of Esoteric Culture. Em Edward A. Tiryakian (Ed.). ON THE MARGIN
OF THE VISIBLE: SOCIOLOGY, THE ESOTERIC, AND THE OCCULT. John Wiley & Sons, 1974, pp. 264-266.



ndo é mero residuo, mas um campo proprio que estrutura visées de mundo, praticas
e instituicdes. Tiryakian defendeu que a cultura esotérica desempenhou papel deci-
sivo no Ocidente moderno: ndo apenas como resisténcia, mas também como fonte
de inovagdes ideacionais que marcaram a arte de vanguarda, a filosofia politica e até
mesmo as ciéncias.36

Essa perspectiva permitiu reinterpretar a propria modernidade. Tiryakian
mostrou que valores centrais da ideologia moderna — como a valorizagdo do novo,
a crenga no progresso, a promessa de libertagdo do jugo da tradicao — derivam, em
parte, de paradigmas esotéricos internalizados pela cultura exotérica.3” Desse modo,
longe de ser uma simples contracultura, o Ocultismo forneceu simbolos e imagina-
rios para o projeto moderno. A magia, a alquimia, o gnosticismo e a cabala nado ape-
nas sobreviveram em subterraneos: foram apropriados e ressignificados em discur-
sos de modernizagdo, muitas vezes invisiveis ao olhar racionalista.

James Webb acrescentou uma nota mais critica. Ele descreveu o Ocultismo
como resultado das crises de consciéncia da modernidade: diante da secularizacao e
da dissolucao das antigas hierarquias, individuos buscaram no esoterismo a recom-
posicdo de sentido.38 Para Webb, esse movimento configurava uma fuga da razdo, e
o Ocultismo deveria ser compreendido como um saber que s existe enquanto rejei-
tado, pois, ao ser assimilado pelo mainstream, perde seu carater esotérico. Assim,
Webb manteve a leitura de Truzzi, mas inseriu-a em uma narrativa histérica mais
ampla.

Outra contribuicao fundamental foi a de Danny L. Jorgensen (n. 1951), que
adotou uma abordagem etnografica. Jorgensen observou que o Ocultismo antecede
a cisdo moderna entre religido e ciéncia, ndo podendo ser reduzido a um subproduto
social.3? Para ele, o Ocultismo é um sistema de conhecimento alternativo, rival das
formas dominantes, que oferece significado a realidade e guia a vida pratica de seus
adeptos. Jorgensen destacou a importancia de analisar como os praticantes vivem o
Ocultismo no cotidiano, em grupos informais, feiras ou comunidades abertas, des-
montando a ideia de que o Ocultismo é apenas segredo ou sociedade fechada.#0

A isso se soma a reflexdo de Mircea Eliade (1907-1986) em OCCULTISM,
WITCHCRAFT, AND CULTURAL FASHIONS de 1976. Eliade diferenciou dois tipos de Ocul-
tismo moderno: um popular, voltado ao otimismo da Nova Era e a transformacdo
social, e outro tradicionalista, ligado a escola de René Guénon (1886-1951), que re-
jeitava qualquer renovacao sem uma dissolucdo catartica da modernidade.*! Essa

36 I[dem, pp. 268-270.

37 ldem, pp. 271-272.

38 James Webb. THE FLIGHT FROM REASON: THE AGE OF THE IRRATIONAL. Macdonald, 1971, pp. ix-xiv, 48, 54, 64-65.

39 Danny L. Jorgensen. THE ESOTERIC SCENE, CULTIC MILIEU, AND OccuLT TAROT. Routledge, 2021, pp, 114-118.

40 Danny L. Jorgensen. Social Meanings of the Occult. Em THE SOCIOLOGICAL QUARTERLY. Vol. 23, N. 3,1982, pp. 373-
389.

41 Mircea Eliade. OccuLTISM, WITCHCRAFT, AND CULTURAL FASHIONS. University of Chicago Press, 1976, pp. 48-67. 0
Tradicionalismo ou Escola Perenealista, fundado intelectualmente por René Guénon, constitui uma das corren-
tes mais influentes do pensamento esotérico do Séc. XX. Nascido na Franc¢a, Guénon desenvolveu uma filosofia
metafisica que reivindicava a existéncia de uma Tradigcdo Primordial — uma fonte transcendente de sabedoria
comum a todas as religides auténticas. Em obras como INTRODUCTION GENERALE A L’ETUDE DES DOCTRINES HINDOUES de
1921, LA CRISE DUMONDE MODERNE de 1927, e LE REGNE DE LA QUANTITE ET LES SIGNES DES TEMPS de 1945, ele formulou
uma critica radical a modernidade ocidental, interpretando-a como um processo de degeneragio espiritual ca-
racterizado pela perda do principio metafisico, pela seculariza¢do do saber e pela fragmenta¢do do Cosmos em
categorias quantitativas e profanas.

Para Guénon, a restauragio da ordem espiritual exigia uma dissolugdo catartica da modernidade — nio uma
reforma gradual, mas o colapso purificador de um ciclo c6smico em decadéncia (a Kali Yuga, segundo a cosmo-
logia hindu). Sua influéncia gerou uma escola de pensamento tradicionalista, que inclui autores como Ananda
Coomaraswamy (1877-1947), Frithjof Schuon (1907-1998) e Titus Burckhardt (1908-1984), os quais



tipologia evidenciou a pluralidade interna do Ocultismo, mostrando que ele nao
pode ser reduzido a um bloco homogéneo — nem no passado, nem no presente.

Wouter J. Hanegraaff consolidou a critica as leituras normativas. Ele argumen-
tou que considerar o Ocultismo como desvio irracional é reproduzir preconceitos
seculares.*2 O Ocultismo deve ser visto como fendmeno historico continuo, que atra-
vessa a cultura ocidental em diferentes formas e periodos, sempre negociando seu
espaco entre religido e ciéncia. Essa leitura abriu caminho para uma sociologia do
esoterismo mais equilibrada, que nao reduz o ocultismo a patologia, mas o compre-
ende como elemento estrutural da cultura ocidental.

Nos anos 2000, Kenneth Granholm (n. 1977) aprofundou esse didlogo entre
histdria e sociologia. Ele propos analisar o esoterismo a partir de quatro dimensdes
fundamentais: crenga, ritual, experiéncia religiosa e comunidade.*? Em suas pesqui-
sas sobre a ordem magica Dragon Rouge, Granholm demonstrou que praticas inici-
aticas, rituais participativos e a criacdo de comunidades imaginadas permitem que
o esoterismo funcione como religido, ainda que sem as institui¢des tradicionais. Essa
abordagem evidencia que o Ocultismo nao é apenas discurso, mas também forma de
vida social, com regras proprias de pertencimento, coesao e identidade.

Portanto, analisar o Ocultismo sociologicamente significa reconhecer que ele é
um terceiro espago cultural, distinto da religido institucional e da ciéncia normativa.
Trata-se de um campo que sobrevive como conhecimento rejeitado, mas que também
alimenta inovagdes artisticas, politicas e cientificas. E um laboratdrio de moderni-
dade, onde simbolos arcaicos sdo constantemente reinventados para enfrentar as
crises de sentido contemporaneas.

Além dos autores citados anteriormente, trés outros oferecem chaves impor-
tantes para o aprofundamento da analise. Frances A. Yates (1899-1981), em GIOR-
DANO BRUNO AND THE HERMETIC TRADITION,** formulou a chamada tese de Yates, se-
gundo a qual a tradicao hermética teria desempenhado papel crucial no nascimento
da ciéncia moderna. Sua leitura, ainda que criticada, inspirou sociélogos como Tirya-
kian a ver no esoterismo ndo apenas uma contracultura marginal, mas uma forca
estruturante da modernidade.

ampliaram sua visdo perenealista aplicando-a ao cristianismo mistico, ao sufismo e a arte sacra. Essa corrente
distingue-se das formas populares do Ocultismo e da Nova Era por sua recusa de qualquer modernizagdo espiri-
tual — sustentando que a auténtica inicia¢do sé é possivel dentro de tradigcées vivas e hierarquicamente estru-
turadas. E nesse sentido que Mircea Eliade identifica, em OccuLTisM, WITCHCRAFT, AND CULTURAL FASHIONS, 0 ocul-
tismo tradicionalista guenoniano como oposto a vertente otimista e sincrética do espiritualismo contemporaneo.
Ver Mark Sedgwick. CONTRA 0 MUNDO MODERNO: O TRADICIONALISMO E A HISTORIA INTELECTUAL SECRETA DO SECULO XX.
Trotzdem, 2020.

42 Wouter |]. Hanegraaff. NEw AGE RELIGION AND WESTERN CULTURE: ESOTERICISM IN THE MIRROR OF SECULAR THOUGHT.
Brill, 1996, pp. 407-408. Para Hanegraaff o esoterismo moderno deve ser entendido como conhecimento rejei-
tado. O termo designa saberes e praticas que, a partir da modernidade, foram sistematicamente excluidos das
esferas de legitimidade académica e religiosa, sendo estigmatizados como supersti¢do, irracionalidade ou ilus3o.
Essa rejeicdo ndo deriva de uma esséncia do Ocultismo, mas de um processo histdrico de marginalizacdo, no qual
ciéncia e religido institucional se definiram por oposicdo ao esotérico. Assim, considerar o Ocultismo como desvio
irracional significa, na pratica, reproduzir os preconceitos seculares que o estigmatizaram. A proposta de Hane-
graaff é trata-lo como um fendmeno cultural continuo, que atravessa a histéria ocidental em diferentes formas
e periodos, negociando constantemente sua posi¢do entre ciéncia e religido. Essa leitura permitiu a pesquisa
académica superar tanto a visdo de Truzzi (o Ocultismo como cesto de lixo intelectual) quanto a de Webb (o
Ocultismo como mera fuga da razdo), situando o Ocultismo como elemento estrutural da cultura ocidental. Ver
Wouter J. Hanegraaff. ESOTERICISM AND THE ACADEMY: REJECTED KNOWLEDGE IN WESTERN CULTURE. Cambridge Univer-
sity Press, 2012, pp. 2-4. Ver também Wouter J. Hanegraaff. On the Construction of «Esoteric Traditions». Em
Antoine Faivre & Wouter ]. Hanegraaff (Eds.). WESTERN ESOTERICISM AND THE SCIENCE OF RELIGION. Peeters, 1998, pp.
11-61.

43 Kennet Granholm. The Sociology of Esotericism. Em Peter B. Clarke (ed.). THE OXFORD HANDBOOK OF THE SOCIOLOGY
OF RELIGION. Oxford University Press, 2008, pp. 783-800.

44 University of Chicago Press, 1991.



A obra de Frances A. Yates marcou uma inflexao decisiva na historiografia do
esoterismo. Ao propor que a tradi¢do hermética — transmitida por textos atribuidos
a Hermes Trismegisto e redescoberta no Renascimento — exerceu influéncia direta
sobre o pensamento cientifico nascente, Yates deslocou a compreensao do herme-
tismo de um dominio marginal para o coragdo da cultura europeia. Para ela, figuras
como Giordano Bruno (1548-1600), Marsilio Ficino (1433-1499) e Giovanni Pico
della Mirandola (1463-1494) ndo eram precursores ingénuos de uma ciéncia empi-
rica, mas filésofos que concebiam o Cosmos como um organismo vivo e divino, re-
gido por correspondéncias e simpatias universais. Essa prisca theologia, longe de se
opor a razao, teria fornecido o arcabougo simbdlico e ontolégico que permitiu o sur-
gimento de uma visdo unificada da natureza — visao que a ciéncia moderna, ao se
fragmentar em especializa¢des, acabaria por dissolver.

A tese de Yates — segundo a qual o hermetismo e o platonismo foram impulsos
decisivos para a revolucao cientifica — influenciou profundamente a forma como o
esoterismo passou a ser lido a partir da década de 1970. Mesmo diante de criticas,
como as de Brian Vickers (n. 1937)4 e Paolo Rossi (1923-1012),4¢ que acusaram
Yates de superestimar a continuidade entre hermetismo e ciéncia moderna, sua hi-
potese abriu caminho para uma historiografia mais complexa e menos eurocéntrica,
sensivel as zonas de contato entre magia, religidao e filosofia natural. Soci6logos
como Edward Tiryakian retomaram essa perspectiva ao argumentar que o esote-
rismo constitui ndo um residuo arcaico, mas uma matriz simbdlica que moldou va-
lores centrais da modernidade — o ideal de progresso espiritual, a experimentacao
controlada e a crenga na perfectibilidade do homem. Assim, a tese de Yates inverteu
a narrativa iluminista: o que a razdo moderna tentou suprimir — o mundo animado
e simbdlico da magia — foi justamente o seu terreno de origem.

A partir desse eixo, estudiosos contemporaneos como Wouter ]. Hanegraaff e
Antoine Faivre ampliaram o legado de Yates, demonstrando que o esoterismo oci-
dental é inseparavel da propria histéria do pensamento europeu. Hanegraaff, por
exemplo, mostrou que o projeto iluminista, ao rejeitar o conhecimento rejeitado,
criou o que chamou de sombra da modernidade: um campo subterraneo de ideias,
praticas e sensibilidades que continuou a influenciar a arte, a ciéncia e a politica.
Nesse sentido, a tese de Yates ndo apenas reposicionou o esoterismo no centro do
discurso historico, mas também preparou o terreno para sua abordagem sociolégica
— uma leitura que vé o oculto ndo como antitese da modernidade, mas como uma
de suas condig¢des de possibilidade.

A importancia da tese de Yates ultrapassa o dominio historiografico: ela ofe-
rece um modelo paradigmatico para compreender fendmenos culturais hibridos,
como a propria Quimbanda brasileira, onde o pensamento magico e o cientifico co-
existem em um mesmo horizonte simbélico. Assim como no Renascimento europeu,
o saber oculto afro-diaspoérico articula-se a uma visao de mundo unitaria, na qual o
Cosmos é vivo, os simbolos sdo operadores e a experiéncia espiritual é também co-
nhecimento pratico. Nesse sentido, o paralelo entre o humanismo magico renascen-
tista e 0 humanismo magico da Quimbanda — ambos conciliando técnica e teologia,
experimentacao e revelacdo — confirma a intuicao de Yates: as forcas herméticas da
histéria ndo desaparecem com o avan¢o da modernidade, mas se reinventam conti-
nuamente nas margens culturais, reencantando o mundo sob novas linguagens e ge-
ografias.

45 Brian Vickers. OCCULT AND SCIENTIFIC MENTALITIES IN THE RENAISSANCE. Cambridge University Press, 1986.
46 Paolo Rossi. CLAVIS UNIVERSALIS: ARTI E LoGIcA DA LULLO A LEIBNIZ. Il Mulino, 2024.



Colin Campbell (n. 1940), em seu artigo classico The Cult, the Cultic Milieu and
Secularization,*’ introduziu o conceito de cultic milieu, i.e o ambiente cultural sub-
terraneo onde se encontram o Ocultismo, as novas seitas e espiritualidades alterna-
tivas. Essa nogdo complementa a visao de Jorgensen, ao mostrar que o Ocultismo nao
deve ser compreendido isoladamente, mas como parte de uma ecologia de saberes
desviantes que alimentam uns aos outros e reciclam praticas e discursos a margem
da cultura dominante.

O conceito de cultic milieu tornou-se um marco interpretativo na sociologia da
religido e do esoterismo contemporaneo. Ao definir esse meio cultural subterrdneo
como o espaco de circulacdo e recombinacao de ideias rejeitadas, crencgas heterodo-
xas e praticas marginais, Campbell descreve o ambiente onde o Ocultismo moderno
floresce e se renova. Nesse meio, as fronteiras entre ciéncia, religido e magia se tor-
nam porosas, permitindo que sistemas outrora inconcilidveis coexistam e se influ-
enciem mutuamente. O cultic milieu é, portanto, o terreno simbélico onde se articu-
lam o espiritualismo, o misticismo orientalizado, o esoterismo ocidental e as novas
religides alternativas — um ecossistema cultural em permanente mutacdo que so-
brevive precisamente por sua capacidade de absorver e reinventar discursos mar-
ginalizados.

Ao contrario das interpretacoes que tratam o Ocultismo como um fen6meno
isolado ou sectario, Campbell demonstrou que ele deve ser entendido como uma
rede de circulagdo cultural, e ndo como um conjunto de doutrinas fixas. A énfase re-
cai sobre a mobilidade das ideias e sobre a permeabilidade entre campos que, sob o
olhar institucional, aparecem dissociados. A partir dessa perspectiva, o esoterismo
moderno nao é um vestigio arcaico, mas uma resposta adaptativa as transformacdes
sociais e epistemologicas da modernidade. O cultic milieu funciona como um reser-
vatorio simbélico onde saberes rejeitados (na formulacao posterior de Wouter Ha-
negraaff) continuam disponiveis para reapropriacdes sucessivas — seja no espiritu-
alismo da era vitoriana, nas contraculturas psicodélicas dos anos 1960, ou nas espi-
ritualidades alternativas do Séc. XXI.

A teoria de Campbell também ilumina a relagdo entre o Ocultismo e os proces-
sos de secularizagdo. Ao contrario do paradigma classico de Max Weber, que des-
creve a modernidade como desencantamento do mundo, Campbell propde uma lei-
tura dialética: o mesmo processo que enfraquece as instituicoes religiosas tradicio-
nais cria novas zonas de experimentacao espiritual. O cultic milieu é, nesse sentido,
o subproduto inevitavel da secularizacdao — um espaco de reencantamento fragmen-
tario, descentralizado e autdbnomo, onde o individuo se torna o principal agente da
experiéncia religiosa. A pluralidade do Ocultismo moderno, longe de ser sinal de dis-
persao, reflete essa busca por autenticidade e sentido em um mundo desencantado.
O ocultista, o esotérico ou o buscador espiritual contemporaneo é, assim, um her-
deiro paradoxal da modernidade, utilizando as ferramentas da racionalidade critica
e da subjetividade moderna para reconstruir o sagrado em novas formas.

Aplicado ao contexto brasileiro, o conceito de cultic milieu revela-se particu-
larmente fecundo. A Quimbanda, em sua constituicao hibrida e crioula, pode ser
compreendida como parte de um meio cultural subterraneo em que circulam tradi-
¢oes afro-diaspdricas, praticas magicas europeias, religiosidades populares e dis-
cursos ocultistas modernos. Nessa perspectiva, o terreiro e a cidade se tornam labo-
ratérios vivos do cultic milieu, onde saberes marginais sao constantemente recicla-
dos e adaptados. Assim como as ordens esotéricas do Séc. XIX, os terreiros de

47 Em A SOCIOLOGICAL YEARBOOK OF RELIGION IN BRITAIN. SCM Press, 1972, pp. 119-136.



Quimbanda funcionam como espacos de resisténcia simbolica e de reinvengao espi-
ritual frente ao racionalismo e ao moralismo dominante. A Quimbanda encarna, por-
tanto, uma forma brasileira do cultic milieu: um campo de reencantamento mestico,
onde o saber oculto ndo sobrevive a margem da modernidade, mas a reconfigura a
partir de suas proprias encruzilhadas culturais.

Ja Christopher Partridge (n. 1961),48 argumenta que o Ocidente contempora-
neo ndo vive apenas um processo de secularizacao, mas também de reencantamento.
Para ele, o Ocultismo, a Nova Era e as espiritualidades alternativas sdo expressoes
de uma ocultura difusa, presente na midia, na musica e na internet, que recoloca a
imaginacdo esotérica no centro da cultura popular. Essa perspectiva atualiza o de-
bate sobre o lugar social do Ocultismo, mostrando que, longe de desaparecer, ele se
transforma continuamente em novas formas de religiosidade e estética.

A nogdo de ocultura amplia o alcance da sociologia do esoterismo ao demons-
trar que as ideias e sensibilidades esotéricas ndo apenas sobrevivem nas margens,
mas passam a estruturar o imaginario da cultura de massa. Em sua obra THE RE-
ENCHANTMENT OF THE WEST de 2004, Partridge argumenta que a secularizacao mo-
derna, longe de eliminar o sagrado, o dispersou em novas linguagens — cinemato-
graficas, musicais, literarias e digitais — que reconfiguram a experiéncia do mistério
em moldes pos-religiosos. Filmes de fic¢do cientifica, videoclipes, subculturas goti-
cas, jogos e redes virtuais se tornam, assim, os novos templos simbdlicos do Ocul-
tismo, nos quais arquétipos magicos, simbolos herméticos e temas gnosticos reapa-
recem sob roupagens contemporaneas. A ocultura, nesse sentido, ¢ um campo difuso
de reencantamento estético: uma espiritualidade sem igrejas, alimentada por ima-
gens, sons e narrativas que reintroduzem o invisivel no cotidiano.

Partridge mostra que esse processo de reencantamento cultural nao é aciden-
tal, mas estrutural: ele corresponde ao deslocamento do sagrado do espaco institu-
cional para o espaco da subjetividade e da experiéncia estética. A cultura popular
torna-se o principal meio de circulacdo do imaginario esotérico — onde figuras
como o mago, o alquimista, o vidente e o iniciado ressurgem como metaforas da au-
toexploracao e da transcendéncia. Através da ocultura, o Ocultismo se infiltra nas
formas de expressdo artistica e mediatica do mundo globalizado, dissolvendo as
fronteiras entre o religioso e o profano, o sagrado e o entretenimento. Essa conta-
minac¢ao simbolica revela uma nova etapa da histéria espiritual do Ocidente: a da
espiritualidade pds-secular, na qual o mistério ndo é negado, mas reinventado sob a
logica do espetaculo e da circulacdo global de signos.

Esse fendmeno nao deve ser visto como simples banalizacdo do sagrado, mas
como um retorno estético da imaginag¢do esotérica — um modo de religiosidade fra-
gmentada e hibrida que reflete as condi¢gdes pdés-modernas da cultura. Na musica
pop, no cinema ou nas artes visuais, o oculto funciona como linguagem de resistén-
cia ao desencantamento e ao materialismo, mas também como ferramenta de cons-
trucdo identitaria e de experimentagao simbolica. Bandas de rock psicodélico, artis-
tas performaticos e coletivos de arte magica, ao resgatar simbolos herméticos, al-
quimicos e demonologicos, criam pontes entre o esoterismo classico e a cultura di-
gital contemporanea. Desse modo, a ocultura é tanto produto quanto critica da mo-
dernidade — uma resposta estética a perda de transcendéncia, na qual o esotérico
se torna forma de arte e de autoconhecimento.

48 Christopher Partridge. THE RE-ENCHANTMENT OF THE WEST: ALTERNATIVE SPIRITUALITIES, SACRALIZATION, POPULAR CUL-
TURE AND OCCULTURE. 2 Vols. T & T Clark International, 2004-2005.



No Brasil, essa andlise encontra ressonancia direta em fenémenos como a po-
pularizacdo das tradi¢des afro-brasileiras, da astrologia e das praticas magicas em
plataformas digitais. O imaginario da Quimbanda, por exemplo, tem encontrado na
internet e nas artes visuais um novo espaco de expressao e de reinterpretacao sim-
bélica, inserindo-se plenamente na légica da ocultura. A presenca de Exus e Pomba-
giras em séries, can¢des e produc¢des independentes exemplifica a difusdo de uma
espiritualidade estética e mestica que, tal como descreve Partridge, reintegra o invi-
sivel ao cotidiano e transforma o espaco cultural em territdrio magico. Assim, a ocul-
tura nao é apenas um conceito sociologico: é também o nome de um novo ciclo de
reencantamento do mundo, em que o esoterismo — sob formas multiplas e crioulas
— reassume seu papel de mediador entre arte, mito e poder espiritual.

A sociologia do Ocultismo, ainda em consolidacao, revela que o conhecimento
rejeitado nao deve ser reduzido a um simples deposito de crengas arcaicas, mas com-
preendido como um espago dindmico de produgdo cultural. Do paradigma da tradi-
¢do hermética formulado por Yates, passando pelo conceito de cultic milieu de Camp-
bell e chegando a nog¢ao de ocultura de Partridge, torna-se evidente que o esoterismo
permeia a modernidade como for¢a subterranea que continuamente ressurge em
novos formatos. As andlises de Truzzi, Tiryakian, Jorgensen, Webb, Eliade, Hane-
graaff e Granholm mostram que o Ocultismo nao apenas resiste as tentativas de mar-
ginaliza¢do, mas também influencia a arte, a ciéncia, a politica e a cultura popular.

Assim, a sociologia do Ocultismo nos obriga a reconhecer que a modernidade
ndo eliminou o oculto: ao contrario, o transformou em linguagem de contracultura,
em recurso de inovacao e em simbolo de resisténcia. O Ocultismo, longe de ser uma
patologia social, é um terceiro espago cultural, situado entre religido e ciéncia, mas
distinto de ambas, operando como mediador entre crise e criagdo. E nesse lugar hi-
brido que se deve compreender também a Quimbanda: ndo como folclore ou supers-
ticdo, mas como Ocultismo brasileiro, expressdo singular de uma cultura esotérica
crioula que sintetiza margens e centros, tradicdo e modernidade, exotérico e esoté-
rico.

SECAO.II11.
A QUIMBANDA NO RENASCER DA MAGIA

A partir da analise histérica e socioldgica desenvolvida nas se¢des anteriores, torna-
se possivel situar a Quimbanda no horizonte do renascer da magia e do Ocultismo
moderno. O movimento que, no Séc. XIX, articulou Espiritualismo, magnetismo ani-
mal, teosofia e ordens inicidticas europeias nao permaneceu restrito ao Velho
Mundo: seus ecos chegaram ao Brasil e se fundiram as tradi¢des banto-amerindias
e areligiosidade popular das macumbas urbanas. O resultado nao foi mera imitagao,
mas um processo criativo de transculturagdo esotérica, em que simbolos europeus e
praticas africanas e indigenas se recombinaram, gerando uma tradi¢do original.

Nesse sentido, a Quimbanda deve ser compreendida como um produto do re-
nascer da magia no Sul global. A recepgio das obras de Eliphas Lévi e Papus, bem
como da literatura kardecista, coincidiu com a consolidacao de cultos urbanos como
as Macumbas carioca e paulista. A categoria de [uz astral, os pactos com espiritos, as
hierarquias infernais e as distin¢des entre alta e baixa magia foram reinterpretados
em chave afro-brasileira, sendo traduzidos em praticas fetichistas com culto as al-
mas deificadas da cultura afro-brasileira, neste caso, os Exus.



Do ponto de vista sociol6gico, a Quimbanda ocupa no Brasil a posicdo descrita
por Wouter Hanegraaff como conhecimento rejeitado.*° Longe de ser aceita pelas
instituicdes religiosas ou cientificas, ela foi estigmatizada como supersticio ou
crime, mas sobreviveu como contracultura espiritual. Essa marginaliza¢do nao eli-
minou sua relevancia: ao contrario, reforgou seu carater de resisténcia, tornando-a
um espaco alternativo de produc¢do simbélica, comparavel ao cultic milieu descrito
por Colin Campbell, em que diferentes saberes desviantes circulam e se reforcam
mutuamente.>?

Ao mesmo tempo, a Quimbanda pode ser vista como parte da cultura esotérica,
nos termos de Edward Tiryakian.>1 Ela se organiza em torno de inicia¢des, segredos,
graus de conhecimento e praticas rituais que distinguem exotérico e esotérico. Mas,
diferente de muitas ordens ocultistas europeias, sua insercdo no contexto popular
lhe deu uma base social ampla, permitindo que o esotérico fosse vivido ndo apenas
como heranca livresca, mas como pratica enraizada em comunidades urbanas mar-
ginalizadas — trabalhadores, negros, mesticos, mulheres.

Essa dimensdo popular revela a especificidade da Quimbanda no Ocultismo
moderno. Enquanto a Auroa Dourada ou a Sociedade Teoséfica operavam em circu-
los eruditos, a Quimbanda floresceu nas periferias urbanas, articulando magia ceri-
monial europeia e vitalismo afro-amerindio. Trata-se de uma democratizagdo da cul-
tura esotérica, em que o acesso ao saber oculto ndo depende apenas da erudigao,
mas da inicia¢do ritual e da experiéncia pratica. Essa diferenca explica por que a
Quimbanda deve ser reconhecida como uma das expressdes mais originais do renas-
cer da magia no Sul global.

Do ponto de vista filoséfico, a Quimbanda também exemplifica o que Mircea
Eliade chamou de pluralidade de ocultismos.>? H4, em seu interior, tanto uma dimen-
sdo popular, voltada a resolucao de problemas imediatos (cura, prosperidade, vin-
ganca), quanto uma dimensao tradicionalista, que vé na Quimbanda um caminho
iniciatico de transformacao espiritual. Essa dualidade reflete a prépria ambivaléncia
do Ocultismo moderno: reagdo e criagao, resisténcia e inovagao, pratica magica e fi-
losofia espiritual.

Na linha da sociologia de Granholm, podemos dizer que a Quimbanda constitui
uma forma de vida social.53 Ela cria comunidades imaginadas em torno de Exus e
Pombagiras, organiza rituais de iniciacdo e gera experiéncias religiosas intensas,
comparaveis as vividas em tradi¢des ocultistas europeias. Mas sua especificidade
estd em enraizar essas praticas no tecido social brasileiro, incorporando elementos
da musica, da linguagem popular, do corpo e da performance. Aqui, a imaginacao
esotérica se mistura a cultura urbana, fazendo da Quimbanda nao apenas religido ou
magia, mas também estética e estilo de vida.

A filosofia oculta que permeia a Quimbanda — como diria Antoine Faivre, ba-
seada em correspondéncias, natureza viva, imaginac¢do e transmuta¢do>* — mostra
que ela nao esta fora do Ocultismo moderno, mas no seu centro. A diferenca € que,

49 Wouter ]. Hanegraaff. ESOTERICISM AND THE ACADEMY: REJECTED KNOWLEDGE IN WESTERN CULTURE. Cambridge Uni-
versity Press, 2012, pp. 2-4.

50 Colin Campbell. The Cult, the Cultic Milieu and Secularization. Em Michael Hill (ed.). A SOCIOLOGICAL YEARBOOK OF
RELIGION IN BRITAIN. SCM Press, 1972, pp. 119-136.

51 Edward A. Tiryakian. Toward the Sociology of Esoteric Culture. Em ON THE MARGIN OF THE VISIBLE: SOCIOLOGY, THE
ESOTERIC, AND THE OcCULT. John Wiley & Sons, 1974, pp. 257-280.

52 Mircea Eliade. OccuLTiSM, WITCHCRAFT, AND CULTURAL FAsSHIONS. University of Chicago Press, 1976, pp. 48-67.

53 Kennet Granholm. The Sociology of Esotericism. Em Peter B. Clarke (ed.). THE OXFORD HANDBOOK OF THE SOCIOLOGY
OF RELIGION. Oxford University Press, 2008, pp. 783-800.

54 Antoine Faivre. ACCESs TO WESTERN ESOTERICISM. State University of New York Press, 1994, pp. 10-15.



em vez de operar no espaco académico ou burgués, a Quimbanda traduziu essas ca-
tegorias em termos locais: correspondéncias tornaram-se relacdes entre Exus e er-
vas; natureza viva, a forca dos rios e encruzilhadas; imaginag¢do ativa, a mediacao
dos adeptos; e transmutacao, a deificacao do iniciado no corpo de Exu.

Assim, a Quimbanda deve ser reconhecida como uma tradi¢do crioula de Ocul-
tismo, forjada no cruzamento entre o renascer da magia europeu e a vitalidade afro-
indigena brasileira. Ela ocupa no Ocultismo moderno uma posicao de destaque, ndo
por ser derivativa, mas por reinventar, em novas condi¢des sociais, simbolos e pra-
ticas que remontam tanto ao hermeticismo renascentista quanto a goéteia ancestral.

Concluimos, portanto, que o lugar da Quimbanda no renascer da magia é o de
Ocultismo brasileiro por exceléncia: sintese entre margem e centro, tradicao e mo-
dernidade, religiosidade popular e filosofia oculta. Sua analise sociolodgica e filoso6fica
mostra que ela nao deve ser reduzida a folclore afro-brasileiro, mas reconhecida
como parte da histdria global do esoterismo ocidental. Ao afirmar-se como espaco de
resisténcia, reinvencao e iniciacdo, a Quimbanda demonstra que o Ocultismo nao é
apenas um fendmeno europeu, mas uma linguagem universal capaz de se recriar nos
cruzamentos coloniais e pds-coloniais do Sul global.

CONCLUSAO
A QUIMBANDA OCULTURA

A Quimbanda, em seu estagio contemporaneo, tornou-se um fenémeno estético, di-
gital e imagético que ultrapassa o dominio do ritual e da oralidade para se inserir
plenamente naquilo que Christopher Partridge chamou de ocultura — o campo sim-
bdlico em que a imaginacao esotérica se hibridiza com os meios de comunicagao,
com a arte e com a cultura popular. No Brasil, esse processo se manifesta sobretudo
nas redes sociais, especialmente no Instagram, onde sacerdotes, artistas e estudio-
sos constroem uma paisagem visual que reinventa os simbolos da Quimbanda para
o olhar contemporaneo. A estética do terreiro, com suas velas, oferendas, cranios e
cores saturadas, converte-se em linguagem visual e narrativa, articulando uma pe-
dagogia do invisivel. O algoritmo, ao reproduzir imagens de Exus, Pombagiras e as-
sentamentos, transforma o feed digital em uma espécie de tronqueira imagética —
um portal de acesso a experiéncia magica mediada pela tela.

A cultura digital introduz, assim, uma nova iconografia da fé. A imagem deixa
de ser mero registro do ritual para se tornar veiculo da forca (ase) e meio de trans-
missdo de conhecimento esotérico. Nesse contexto, o scroll substitui o transe: o
adepto interage com o sagrado através de dispositivos, performances e filtros. As
fotografias ritualizadas, os videos de oferendas, as tipografias ornamentadas e os
grafismos inspirados em pontos riscados compdem uma teurgia imagética que re-
encanta a esfera publica. Essa é a Quimbanda Ocultura, que transforma a visualidade
em invocacdo, e a performance digital em forma de liturgia. Nao se trata de uma ba-
nalizacdo do sagrado, mas de sua metamorfose: o poder ancestral do simbolo atra-
vessa a interface tecnoldgica e cria novas condi¢des para a presenca espiritual no
espaco virtual.



Do ponto de vista socioldgico e mediatico, esse fenomeno pode ser compreen-
dido a luz dos estudos de David Morgan (n. 1957)>> sobre visualidade religiosa, que
propdem que a crenca moderna se desloca da confissdo verbal para o consumo e
circulacdo de imagens. A Quimbanda, ao adaptar-se a essa dinamica, mostra sua ca-
pacidade de habitar a cultura da imagem sem perder o sentido iniciatico. O Insta-
gram de um templo, com seus altares cuidadosamente compostos, funciona como
um altar expandido, onde a estética, a devocdo e o discurso académico coexistem. A
Quimbanda torna-se uma escola de estética mistica que responde a economia da
atencdo com seus préprios recursos simbolicos — o brilho do ouro e do fogo, o ver-
melho e o preto como cores arquetipicas, a teatralidade dos corpos e das oferendas.
O resultado é uma estética do encantamento que se afirma como contranarrativa
diante da assepsia racionalista e da moralidade puritana.

Entretanto, essa transposicdao do sagrado para o digital ndo é neutra: ela re-
configura as relacdes entre segredo e exibicdo, tradicdo e inovacdo. O que antes era
restrito a iniciacdo e a oralidade ritual, agora circula em forma de stories, reels e posts
publicos. A visibilidade do oculto cria tensodes entre o ethos do segredo e a logica do
compartilhamento. Mas, paradoxalmente, é justamente nesse espaco de exposicao
que o mistério se reafirma. A saturacao imagética produz uma nova camada de ocul-
tamento — uma criptografia estética — na qual o sentido profundo é acessivel ape-
nas aqueles que dominam o cédigo simbdlico do culto. A internet torna-se, assim,
uma nova encruzilhada: um territério liminar onde o sagrado se oculta mostrando-
se, onde o segredo se preserva no excesso de imagens.

55 David Morgan. VISUAL PIETY: A HISTORY AND THEORY OF POPULAR RELIGIOUS IMAGES. University of California Press,
1999. Obra fundadora da nocdo de piedade visual, este livro examina o papel das imagens religiosas populares
(particularmente protestantes e catélicas) na formacdo da identidade devocional norte-americana. Morgan ar-
gumenta que o ato de ver é um gesto religioso e que a imagem ndo é passiva: ela ensina o fiel a sentir, crer e agir.
0 livro inaugurou o didlogo entre estudos da religido e teoria da cultura visual. Ver também David Morgan. THE
SACRED GAZE: RELIGIOUS VISUAL CULTURE IN THEORY AND PRACTICE. University of California Press, 2005. Nesta
obra, Morgan expande sua teoria do olhar religioso e define a visdo sagrada como o campo de intersec¢ao entre
percepgdo, crencga e poder. Ele mostra como imagens e rituais visuais — de icones ortodoxos a propagandas
religiosas — organizam sistemas de autoridade e experiéncia. O livro tornou-se referéncia obrigatéria nos estu-
dos de iconografia religiosa e visualidade devocional. Ver ainda David Morgan. THE EMBODIED EYE: RELIGIOUS VISUAL
CULTURE AND THE SOCIAL LIFE OF FEELING. University of California Press, 2012. Aqui, Morgan propde uma antropolo-
gia do olhar: ver é sentir. Através de casos que vao da arte cristd a cultura midiatica contemporanea, ele argu-
menta que o corpo é mediador do sagrado. A fé, portanto, é uma pratica encarnada, sustentada por gestos e
afetos. O livro consolida a nogdo de uma fenomenologia visual da religido, influenciando autores como Birgit
Meyer e Hans Belting. Finalmente, ver David Morgan. IMAGES AT WORK: THE MATERIAL CULTURE OF ENCHANTMENT.
Oxford University Press, 2018. Este volume marca o amadurecimento de seu pensamento. Morgan analisa o po-
der performativo das imagens como agentes de encantamento no mundo contemporaneo. Ele introduz a nogio
de materialidade encantada para descrever como imagens religiosas, politicas e digitais atuam sobre os corpos
e os afetos. E uma obra essencial para compreender a persisténcia do sagrado na cultura visual global.

A obra de David Morgan é fundamental para entender como o sagrado se torna visivel e como as imagens
produzem ndo apenas representa¢do, mas presenc¢a e emocdo. Sua teoria da piedade visual e do olhar sagrado
transformou os estudos de religido, deslocando o foco das crengas abstratas para os regimes sensoriais e afeti-
vos. Essa abordagem é particularmente fecunda para compreender fendmenos como a Quimbanda Ocultura,
onde a imagem digital se torna veiculo do sagrado, confirmando a tese de Morgan de que a fé é um ato estético
e corporal, e que ver é, em ultima instancia, uma forma de crer. Em sua tltima obra, THE THING ABOUT RELIGION: AN
INTRODUCTION TO THE MATERIAL STUDY OF RELIGIONS (University of North Carolina Press, 2021), Morgan apresenta
uma introduc¢do ao estudo material da religido, explorando objetos, imagens, sons e midias como mediadores do
divino. O livro oferece ferramentas metodoldgicas para analisar o papel das imagens e dos artefatos religiosos
no contexto digital e globalizado.



No campo da antropologia da midia, autores como Birgit Meyer (n. 1960)>¢ e
Charles Hirschkind (1963)>7 mostraram que o som, a imagem e o corpo constituem
regimes de mediagdo religiosa. A Quimbanda nas redes sociais confirma essa tese:
ela ndo se limita a representar o sagrado, mas o produz performativamente. A le-
genda de um post, um canto gravado em video, ou o som de uma oferenda em com-
bustdo sdo formas de presenca mediada, nas quais o digital atua como extensdo do
corpo ritual. O espago virtual se torna extensao do terreiro. Desse modo, a Quim-
banda Ocultura é um fen6meno de tecnomagia: um entrelagamento entre estética
digital e operacdo simbdlica, onde os meios se tornam instrumentos de invoca¢do.>8

Do ponto de vista filoséfico e estético, essa presenga da Quimbanda na cultura
visual pode ser lida como um caso de iconopoiese — a criacao de realidades espiri-
tuais por meio da imagem. A performance estética ndo apenas comunica o sagrado,
mas o faz existir. Como nas antigas praticas tedrgicas descritas por Jamblico (245-
325) e Proclo (412-485), aimagem ndo é um simulacro, mas um corpo animado: um
receptaculo que permite a descida da divindade. Nas redes, a mesma logica se repete
sob novas condi¢des materiais. Um retrato digital de Exu Pantera Negra, iluminado
por luz vermelha, ndo é apenas uma ilustracao: é um veiculo teléstico que produz
efeito, desperta emocdo e invoca presenca. O imaginario da Quimbanda, ao infiltrar-
se na cultura da imagem, reintroduz na sociedade digital a experiéncia do numinoso
— a presencga sensivel do mistério no cotidiano.

56 Birgit Meyer. AESTHETIC FORMATIONS: MEDIA, RELIGION, AND THE SENSES (Ed.). Palgrave, 2010. Coletdanea organizada
por Meyer que reune estudos sobre a dimenséo estética e sensorial das religides. O volume consolida sua nogio
de formagées estéticas — os modos pelos quais praticas religiosas produzem estilos perceptivos e configuram a
experiéncia do sagrado. Essa obra influenciou fortemente os estudos de religido visual e sonora em contextos
afro-diasporicos. Birgit Meyer é uma das mais influentes antropélogas da religido da atualidade e uma das fun-
dadoras do campo da antropologia da mediagdo religiosa. Seu trabalho parte do contexto ganense (Africa Oci-
dental), onde estuda o cristianismo pentecostal, o uso ritual da midia e a circulagdo de imagens e sons no con-
texto pos-colonial. Ela propde que as religides modernas devem ser analisadas ndo como sistemas de crenca
abstrata, mas como ecologias sensoriais — conjuntos de praticas, objetos, imagens, sons e afetos que mediam o
contato com o divino. Essa perspectiva inspira o conceito de religious mediation, que conecta a estética a teologia
e a materialidade a experiéncia espiritual.

Birgit Meyer transformou a antropologia da religido ao mostrar que o sagrado ndo se comunica apenas por

palavras e crengas, mas por formas sensoriais: imagens, sons, corpos, performances. Sua abordagem é essencial
para compreender fendmenos como a Quimbanda Ocultura, em que o digital, o som e a imagem operam como
mediadores espirituais. A estética, para Meyer, ndo é ornamento, mas ontologia — o modo como o sagrado se
manifesta no sensivel.
57 Charles Hirschkind e Brian Larkin (Eds.). MEDIA AND THE TRANSFORMATION OF RELIGION IN AFRICA. Indiana Univer-
sity Press, 2014. Obra que analisa o impacto da midia eletronica nas religides africanas e no Isla. O volume pro-
pde a nogcdo de mediagdo religiosa como eixo central para compreender as transformagdes do campo religioso
no contexto po6s-colonial. Charles Hirschkind é um dos principais antropélogos contemporaneos dedicados ao
estudo da religido e da ética islamica no contexto da midia moderna. Sua contribuicdo tedrica se concentra na
ideia de que os meios técnicos — especialmente o som e a voz — moldam ndo apenas as formas de comunicagao,
mas também as praticas morais e espirituais. Sua pesquisa no Egito analisou o papel das gravag¢des de sermdes
islamicos e do radio como meios de formacdo ética, propondo o conceito de piiblicos da piedade. Ele mostra que
a modernidade nio é apenas secularizagdo, mas reconfiguracio sensorial e afetiva da experiéncia religiosa.

A obra de Charles Hirschkind é crucial para compreender como a media¢do sonora — vozes, gravagdes, ser-

moes — produz formas de experiéncia religiosa e politica. Sua teoria da escuta ética e dos piiblicos da piedade
redefine a nogdo de religido como pratica sensorial. Em didlogo com Birgit Meyer e David Morgan, Hirschkind
contribui para o entendimento da religido como regime sensorial, no qual som e imagem sdo modos de presen¢a
e ndo meros suportes. Essa abordagem é especialmente relevante para a Quimbanda contemporanea, cuja difu-
sdo digital e musical realiza, na esfera afro-brasileira, o mesmo principio: a fé como experiéncia estética e acus-
tica, em que ouvir, ver e sentir sdo inseparaveis do ato de crer.
58 Birgit Meyer, David Morgan e Charles Hirschkind constituem o nicleo teérico do que hoje se chama antropo-
logia da midia e da religido — o estudo das formas materiais, visuais e sonoras da experiéncia espiritual. Suas
pesquisas revelam que o sagrado é inseparavel da cultura sensorial que o sustenta. Essa trilogia conceitual for-
nece a base tedrica para interpretar a Quimbanda Ocultura como fendmeno estético e tecnoldgico: uma nova
mediacio do sagrado que, como na Africa e no Oriente Médio de Meyer e Hirschkind, reinscreve a presenca
espiritual nas tramas do corpo, da imagem e do som.



A Quimbanda Ocultura também deve ser compreendida como resisténcia sim-
bdlica. Ao ocupar os espacos mididticos com sua estética noturna, com seus simbolos
demonizados e sua teologia da encruzilhada, ela subverte o imaginario colonial-cris-
tdo e afirma uma cosmologia afro-crioula em meio a hegemonia da branquitude di-
gital. A presenca de Exu no feed pode ser considerada um gesto politico e ontolégico:
ele perturba o algoritmo, introduz o ruido do terreiro no espaco higienizado da co-
municacdo global. Essa insurgéncia estética realiza, em escala midiatica, o que o ri-
tual sempre fez no chao do templo — reordenar as forcas e devolver ao mundo sua
poténcia erotica, teldrica e sagrada. A ocultura se torna, assim, uma forma de reen-
cantamento insurgente: o retorno do Diabo como arquétipo libertador na paisagem
digital brasileira.

A difusdo da Quimbanda nas redes também deve ser vista sob o prisma das
economias espirituais contemporaneas. Plataformas como Instagram, YouTube e
TikTok transformam sacerdotes e estudiosos em produtores de conteudo, e o sa-
grado em capital simbolico. Essa mercantilizacdo ndo deve ser lida de modo sim-
plista como profanagdo, mas como nova forma de circulagdo do ase. Assim como o
padé alimenta Exu, o engajamento alimenta a visibilidade dos simbolos. Cada cur-
tida é oferenda, cada compartilhamento é sopro que mantém acesa a chama do culto.
A Quimbanda, ao adaptar-se a essa ldgica, mostra seu poder de sincretismo radical
— 0 mesmo que, no passado, integrou santos catdlicos, caboclos indigenas e demo-
nios dos grimorios, agora integra hashtags, algoritmos e tendéncias.

Do ponto de vista teoldgico, essa migracao da Quimbanda para a cultura digital
representa uma etapa de expansao do que podemos chamar de teurgia crioula. As
redes sociais funcionam como o novo campo de manifestagdo dos daimones do culto.
0 feed é o espaco intersticial onde as forcas do Submundo e as consciéncias humanas
se encontram. A cada postagem ritualizada, o magista contemporaneo renova o
pacto ancestral entre carne, imagem e espirito. E nesse ponto que a ocultura deixa
de ser mero fendmeno socioldgico e se torna experiéncia mistica: o digital ndo subs-
titui o terreiro, mas o prolonga, permitindo que o poder do culto atue em novos pla-
nos de existéncia.

Sob a 6tica da estética pos-secular, a Quimbanda Ocultura encarna o que o filo-
sofo Charles Taylor (n. 1931)5° chamou de imagindrio social do sagrado difuso: uma

59 Charles Taylor. SOURCES OF THE SELF: THE MAKING OF THE MODERN IDENTITY. Harvard University Press, 1992. Obra
monumental em que Taylor reconstroéi a genealogia da subjetividade moderna, desde a Antiguidade crista até o
humanismo secular. Ele demonstra como a identidade moderna se formou a partir da tensdo entre transcendén-
cia e interioridade. A virada para o interior, inaugurada por Agostinho, é reinterpretada como o eixo do Self
moderno — um eu que busca autenticidade e sentido em um mundo desencantado. Este livro é a base para suas
reflexdes posteriores sobre secularizacio e espiritualidade. Ver também Charles Taylor. A SECULAR AGE. Belknap
Press, 2018. Seu trabalho mais influente e o mais citado nos debates sobre secularizacdo. Taylor propde uma
nova narrativa da modernidade: ndo como declinio da fé, mas como transformacio das condi¢cdes de crenca. A
modernidade, argumenta ele, produziu uma pluralidade inédita de modos de experimentar o transcendente.
Essa dispersdo do sagrado define a era secular: uma época cheia de significados, onde o espiritual sobrevive sob
novas formas — artisticas, existenciais, esotéricas. O livro foi decisivo para o surgimento dos estudos sobre re-
encantamento e espiritualidade pés-secular.

Charles Taylor é um dos mais importantes fildsofos contemporaneos, conhecido por sua analise das trans-
formagdes espirituais e morais da modernidade. Seu pensamento esta situado na confluéncia entre a fenomeno-
logia, a hermenéutica e a teoria social, dialogando com Hegel, Merleau-Ponty, Weber e Charles Péguy. Ao longo
de mais de seis décadas de producdo, Taylor investigou como a experiéncia da transcendéncia — outrora central
na vida ocidental — foi reconfigurada pela modernidade secular. Sua contribui¢cdo maior consiste em mostrar
que a secularizagio nio é a auséncia do sagrado, mas a sua dispersdo em novas formas de experiéncia humana
— moral, estética e subjetiva. Com isso, ele reformula o debate sobre a secularidade: ndo como rejei¢do da reli-
gido, mas como multiplicacdo de modos de crer e de buscar sentido. Essa ideia — que ele chama de imagindrio
social do sagrado difuso — é essencial para compreender fendmenos espirituais hibridos e pés-institucionais,



religiosidade fragmentada que se manifesta em formas nao eclesiasticas, hibridas e
artisticas. Nesse imaginario, Exu e Pombagira tornam-se icones de liberdade e de-
sejo, simbolos de uma espiritualidade que celebra o corpo, o prazer e o poder criador
da Terra. A Quimbanda digital ndo rompe com a tradi¢do: ela a traduz em novos re-
gimes de visibilidade. E o mesmo fogo do padé que agora queima em pixels, a mesma
encruzilhada que se abre nas conexdes de rede — um novo mapa de forgas em que
o sagrado se faz imagem e fluxo.60

A presenca da Quimbanda na cultura digital também cria uma ponte com o de-
bate sobre decolonialidade e estética negra. Ao ocupar o imaginario midiatico com
suas divindade, a Quimbanda reverte a légica que durante séculos associou o negro
ao demoniaco. O que antes era signo de exclusao torna-se signo de poder. Exu, ou-
trora diabolizado, converte-se em icone de emancipacao simbdlica, erotismo e co-
nhecimento. Essa ressignificacdo estética, operada pelas midias, é forma de resis-
téncia cultural: o deménio colonial é devolvido a sua origem como divindade ambi-
gua e criadora. A ocultura, nesse contexto, é também uma pedagogia politica do sa-
grado, uma arte de libertar o imaginario brasileiro de suas prisdes morais e raciais.

Em termos de histéria do esoterismo, a presenca da Quimbanda na Internet
representa a fase mais recente daquilo que Antoine Faivre chamou de transmutagdo
imaginal: o processo pelo qual o pensamento magico se reinventa nas mutagdes cul-
turais. Assim como o hermetismo renascentista se expandiu pela imprensa e o espi-
ritismo pelo telégrafo, a Quimbanda se expande agora pela rede global. O meio téc-
nico é apenas o novo veiculo da mesma fungao espiritual — a media¢ao entre mun-
dos. A cultura da imagem, longe de dissolver o mistério, o intensifica: quanto mais
as imagens circulam, mais o imaginario coletivo se reencanta. E, nesse reencanta-
mento, o Brasil emerge como o novo epicentro do Ocultismo mundial, com a Quim-
banda como sua lingua viva.

Por fim, essa secdo Quimbanda Ocultura, nos leva a compreender que o destino
do esoterismo no Séc. XXI é inseparavel da estética e da tecnologia. A Quimbanda, ao
inserir-se nesse circuito global de imagens, discursos e performances, reafirma sua
natureza sincrética, criativa e insurgente. Ela demonstra que a magia ndo morreu —
apenas mudou de corpo. Hoje, o corpo da magia € digital, sensorial e compartilhavel;
seu templo € a tela; seu sacerdote, o criador de contetido que invoca o sagrado com
gestos, palavras e pixels. A Quimbanda Ocultura é, portanto, a continuagao do renas-
cer da magia em nova chave: um reencantamento afro-crioulo do mundo contempo-
raneo, no qual o Diabo sorri diante da camera e o mistério danga sob a luz fria dos
algoritmos.

Tata Nganga Kamuxinzela
Cova de Cipriano Feiticeiro

como a ocultura contemporanea ou a Quimbanda na Internet, nas quais o encantamento persiste fora dos moldes
tradicionais.

60 Charles Taylor é o fildsofo do reencantamento. Sua teoria do imagindrio social do sagrado difuso permite com-
preender a modernidade ndo como o fim da fé, mas como sua metamorfose estética. Na chave da Quimbanda,
sua filosofia descreve o mesmo processo que a teurgia crioula realiza: a reemergéncia do sagrado no corpo, na
arte e na imagem.






