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RESUMO: Ao questionarmos os limites dentro dos quais uma teoria vem sendo pensada, propomos um
alargamento na nocdo de enunciagdo para que, além da lingua, ela comporte a linguagem. A partir dai,
procuramos dar conta de analisar uma enunciagdo que se vale dos sistemas semioldgicos da afetividade e
do sagrado. O corpo é o articulador entre esses sistemas e a lingua; € no corpo que se dé a enunciacgao do
sagrado, durante a possessdo afrorreligiosa. A essa enunciagao s6 tém acesso aqueles que fazem parte dessa
cultura. Aos “de fora”, resta o testemunho dos “de dentro”. Enunciagdo do sagrado e testemunho do
sagrado sdo, assim, duas faces de um acontecimento de linguagem que integra lingua, sistema afetivo e
cultura do sagrado para significar por meio do corpo.
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INTRODUCAO

Gostaria de iniciar esse texto agradecendo a Revel e, principalmente, aos organizadores
desse numero especial em homenagem a querida professora Marlene Teixeira pela cara
oportunidade de falar “sobre Marlene”, ja que “com Marlene” falamos todos que fomos
atravessados pelas verdadeiras experiéncias educadoras e transformadoras que eram suas aulas.
Uma vez afetada por Marlene, ninguém continua a mesma. Para mim, foram as aulas da graduacao
e as conversas nos corredores e salas de pesquisa que trouxeram a voz de Marlene para conviver
com as outras vozes que me habitam. Desde o trabalho de conclusdo do curso de graduacéo,
passando pela dissertacdo de mestrado e chegando a tese de doutorado, todos meus textos que sao
marcos académicos foram escritos tendo-a como futura avaliadora e, portanto, interlocutora. Essa
interlocucgéo presentifica a voz de Marlene a cada curva do caminho. Uma voz que nos convidava
a questionar as teorias assim que as tivéssemos compreendido: na graduacdo, quando uma turma
inteira, apos muitos debates e explicacfes, parecia construir conjuntamente uma compreensao da

teoria que se estudava no momento, ela nos perguntava “e isso funciona? pra que serve? quais as

! Professora no Instituto Federal do Rio Grande do Sul — IFRS. Doutora pela Universidade Federal do Rio Grande do
Sul — UFRGS.
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falhas nesse pensamento?” Mostrava-nos o tempo inteiro a importancia de questionar, de se
apropriar das teorias e de que evitdssemos sermos apropriados por elas.

Em texto de 2012, Marlene (Teixeira, 2012b) retomaria a famosa citacao benvenisteana “A
linguagem serve para viver” a fim de apontar a amplitude da area de atuagdo do pensamento de
Benveniste. Questionava, ali, ndo a teoria, mas os limites dentro dos quais que ela vinha sendo
pensada e indicava novos caminhos. Em outro artigo do mesmo ano (Teixeira, 2012a), partia do
coracdo do pensamento benvenisteano, seu estudo dos pronomes, “para mostrar que sua teoria da
enunciagdo contém o projeto de uma ciéncia geral do homem” (Teixeira, 2012a: 71). A professora
gue nos estimulava a questionar era uma questionadora. Talvez me tocassem tanto suas falas
porque eu ja cultivasse o gosto pelo questionamento, o fato é que meus trés trabalhos académicos
que finalizam etapas, todos pensados “com Marlene”, procuram questionar ora as teorias de que
partem, ora as afirmacdes categdricas sobre lingua ou o nosso fazer enquanto linguistas ou ainda a
configuracdo do objeto de que tratamos.

Assim, para essa homenagem, escolhi trazer um trecho da minha tese, em estagio de
finalizagcdo. O objeto de analise desse trabalho foi por n6s nomeado “enunciacdo do sagrado’;
como Saussure, acreditamos que é o ponto de vista que cria 0 objeto: porque nos voltamos a ele a
partir dos estudos enunciativos, nomeamos o objeto que observamos ‘“‘enunciacdo”; porque
percebemos que sua peculiaridade apoia-se sobre o fato de que diz respeito e circunscreve-se a
certo ambito religioso, o determinamos “do sagrado”. Acreditar que esse objeto pode ser abordado
pela teoria da enunciagdo talvez seja uma ousadia a que me permiti porque um dia fui afetada por

Marlene e sua voz nunca mais me deixou.

1. ENUNCIACAO DO SAGRADO?

Nosso objeto de estudo se configura a partir de testemunhos de pessoas que se definem em
sua relagdo com religides afro-gatichas (Oro, 2008)3. A “enunciacdo do sagrado” diz respeito a um
acontecimento de linguagem particular em um momento sacralizado nessas religiGes. A fim de
abordarmos esse objeto, propusemos um alargamento da nocdo de enunciacdo: em virtude de um
intentado, sobre o tecido significativo da instancia de discurso, instaura-se a categoria da pessoa e,
com ela, a intersubjetividade, por meio de uma semantiza¢do que ndo é exclusiva da lingua. Para
tanto, o enunciador se vale de sistemas semioldgicos cuja materialidade é expressa pelo/no corpo,

seja com a voz, com o olhar, com gestos e com formas ainda mais sutis e especificas de

2 Enquanto a introducdo a esse texto tem, notadamente, um carater pessoal, a partir da primeira segdo assume-se a
linguagem académica padrdo, com uso da 12 pessoa do plural.
% Nagdo, Umbanda e Quimbanda.

ReVEL, edigdo especial n.11, 2016 ISSN 1678-8931 211



determinada enunciacdo — o balanco do corpo, sua vibracdo, por exemplo. Além da nocdo de
enunciagdo, 0 pensamento benvenisteano € a base sobre qual construimos um aparelho tedrico-
metodoldgico que convoca ainda a antropologia (Le Breton, 1998; 2011; 2012) e a filosofia
(Agamben, 2008) para pensar um objeto complexo, que diz respeito a lingua, ao corpo e ao
sagrado.

E sobre esse sagrado que trata esse texto; sobre esse angulo a partir do qual olhamos essa
enunciacdo e que nos revela mais uma faceta da linguagem humana. E sobre o sagrado que
testemunham lingua e corpo. E do sagrado a cultura em que a enunciagio que estudamos aqui
significa. A enunciacio do sagrado ndo temos acesso sendo pelo testemunho. Assim, na secio 2,
abordaremos, primeiramente, o sagrado em Benveniste, a seguir, 0 sagrado afrorreligioso em que
a enunciacdo do sagrado significa e, finalmente, a articulagdo que o corpo promove entre sagrado
e lingua. Na secéo 3, falaremos sobre o testemunho e as testemunhas do sagrado. Na quarta e

ultima secéo abordaremos a relacéo entre a enunciacao e o testemunho do sagrado.
2. O SAGRADO

Valer-se da obra de Benveniste para pensar a relacdo do humano com o sagrado comeca a
se justificar quando passamos os olhos pelos seus textos mais conhecidos. Dentre os artigos que
compdem os PLGs, por exemplo, encontramos textos que tratam de questdes ligadas direta ou
indiretamente a religido — dentre os primeiros, destacamos “Eufemismos antigos e modernos” e
“A blasfemia ¢ a eufemia”; dentre 0s Ultimos, sobressai-se o artigo “Dom ¢ troca no vocabulario
indo-europeu”. No entanto, é na obra “Vocabulario das institui¢des indo-europeias” que nos
deparamos com um estudo de félego maior sobre termos ligados a instituicdo religido e a temas
adjacentes ao sagrado.

O tomo II do “Vocabulario” trata das instituigdes poder, direito e religido. Embora o tomo
seja dividido em trés livros, cada um dedicado a uma dessas instituicdes, facilmente percebemos o
qudo entrelacadas elas realmente se encontram. No livro 1, dedicado a “realeza e seus privilégios”,
encontramos um capitulo sobre “o poder magico”; no livro 2, dedicado ao direito, encontramos
dois capitulos dedicados ao juramento — em Roma e na Grécia. No capitulo dedicado ao poder
magico, vemos o0 estudo do termo kddos, que designa um poder magico irresistivel que é
presenteado por um deus. Nos capitulos sobre os juramentos romano e grego, observamos como
0s termos empregados nos juramentos nessas civilizagfes denunciam tracos especificos das
relacdes que se estabelecem entre o humano que jura e a divindade que seu juramento evoca em
cada uma dessas culturas. Assim, percebemos que as relagdes com o divino encontram expressao

além dos termos estudados no livro dedicado a religi&o.
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No livro “A religiao”, Benveniste examina o que talvez seja o centro pulsante das
religides: o sagrado. O estudo dessa no¢éo ndo se restringe ao exame comparatista de um ou dois
termos em uma ou duas culturas, mas recorre a analise dos termos empregados no seio das
culturas que influenciaram a nocdo de sagrado até os dias de hoje — a avéstica, a latina e a grega
— ndo apenas no mundo que fala linguas que descendem do indo-europeu, mas em universos
culturais diversos que sofrem e/ou sofreram influéncia desses mundos. A importancia atribuida a
essa nocdo € flagrante; alguns indices dessa relevancia sdo a quantidade de paginas dedicadas a ela
e a quantidade de linguas em que ¢ estudada. O livro “A religido” ¢ o maior do tomo, o capitulo
“O sagrado” tem uma extensdao mais do que duas vezes maior do que o segundo capitulo mais
extenso do segundo tomo (“O poder magico™).

Benveniste inicia seu estudo sobre o termo ‘“‘sagrado” esclarecendo que ndo ha em indo-
europeu uma origem Unica para esse termo, mas termos de origens diferentes em cada cultura. Sua
avaliagcdo desse fato revela seu olhar antropologico: “o estudo das realidades ensina que cada povo
tinha suas crengas e seus cultos particulares” (Benveniste, [1969b] 2010b: 180, tradu¢ao nossa).
Benveniste percebia que ndo se tratava apenas de um vocabulério diferente, mas de todo um
sistema religioso que era Unico a cada povo. Essa relagdo entre a cultura religiosa e a origem dos

termos ligados a ela evidencia-se em outro comentério:

No6s podemos, ainda que o termo eslavo correspondente seja conhecido somente como
traducdo duma nocao cristd (hagios “santo”) presumir que a no¢ao original de v. slave
svetu era carregada de representaces naturistas/naturais. Os Eslavos conservaram depois
da conversdo muitos vestigios de noc¢Bes pagas. Nas can¢des populares impregnadas de
um folclore pré-histdrico, svetu refere-se as falas ou a seres dotados de um poder
sobrenatural. (Benveniste, 1969b [2010b]: 184, traducio nossa)*.

Nesse pequeno trecho, podemos notar como os contextos histérico e cultural sdo nédo
apenas considerados, mas colocados em relevo nas analises comparatistas de Benveniste. Ao
reconstituir uma nocdo, o sistema simbolico em que os termos se desenvolvem também é
reconstituido. Nao é apenas o termo estudado que se torna menos opaco, a sociedade e a cultura
adjacente revelam-se ao estudioso que as examina.

Enquanto ndo had uma origem Unica no indo-europeu para os termos ligados a religido, ha,
em muitos casos, mais de um termo em cada cultura e mais de uma noc¢éo ligada a cada termo. A

diferenca entre sacer e sanctus, por exemplo, é explorada por meio da reconstitui¢do historica dos

4 Nous pouvons, bien que le terme slave correspondant ne soit connu que comme traduction d'une notion chrétienne
(hagios « saint ») présumer que la notion originelle de v. slave svetu était chargée de représentations naturistes. Les
Slaves ont conservé apres la conversion beaucoup de vestiges de notions paiennes. Dans des chansons populaires
imprégnées d'un folklore préhistorique, svetu se référe a des paroles ou & des étres dotés d'une puissance surnaturelle.
(Benveniste, 1969b [2010b]: 184).
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contextos culturais em que os termos foram empregados ao longo do tempo. Nessa reconstituicao,
nédo e a morfologia que tem o papel mais importante, mas a significacdo — que consiste no ponto
mais complicado da questdo: “sua relacdo, do ponto de vista morfoldgico, é perfeitamente clara,
mas ¢ na significacdo dos termos que permanece o problema”. (Benveniste, [1969b] 2010b: 187,
traducdo nossa®). Ja foi notada e comentada certa preferéncia do linguista sirio por tratar de
problemas (Normand, 2009). A curiosidade cientifica e a meticulosidade com que desenvolvia
suas analises casavam perfeitamente com os objetos problematicos que o instigavam. No entanto,
obviamente, ndo atribuimos seu interesse pela significacdo apenas ao desafio que ela representa.
Repetidas vezes, lemos Benveniste enfatizando o aspecto mais importante da lingua: o sentido.
Nos estudos presentes nos tomos do “Vocabulario” ou nos artigos que constituem os PLGs, a
importancia atribuida ao sentido é a marca de Benveniste. E o sentido do sagrado no seio dessas
sociedades que se torna cada vez mais claro a medida que se dissolvem as ambiguidades e mas
interpretaces em torno de seu vocabulario.

Ainda no livro “A religiao”, o sétimo e ultimo capitulo ¢ dedicado ao estudo da origem dos
vocabulos “supersticdo” e “religiao”, comeg¢ando por esse ultimo: “Sem conceber essa realidade
onipresente que é a religido como uma instituicdo separada, os indo-europeus ndo possuiam um
termo para designa-la. Nas linguas em que tal designacdo aparece, é de grande interesse retragar o
processo de sua constitui¢io.”® (Benveniste, [1969b] 2010b: 265, traducdo nossa). Aqui,
Benveniste reanima a discussdo sobre as duas hipdteses de origem de “religio”: relegere e
religare. A questdo é apresentada em termos morfoldgicos, semanticos e historico-sociais,
mostrando que cada uma das hipdteses apoia-se sobre algum desses aspectos. Mais importante do
que definir cabalmente qual delas é a correta, o linguista sirio faz ver que uma mudanca de
perspectiva quanto a religido como instituicdo reflete na defesa de uma ou de outra origem,
deixando claro que a lingua muda em relacéo a sociedade.

Como dissemos, o sagrado também foi abordado por Benveniste em artigos que acabaram
compondo os PLGs: tanto no PLG I quanto no PLG II, a sexta parte, “Léxico e cultura”, traz
textos que remetem a esse tema. Em 1949, Benveniste publica “Eufemismos antigos € modernos”,
artigo em que o eufemismo € relacionado a valores religiosos ¢ ao “vocabulario sagrado”
(Benveniste, 2005: 435). Em 1966, o artigo “A blasfemia e a eufemia” aprofunda a relacao entre
esses atos de linguagem e o sagrado por meio do estabelecimento de um parentesco entre essas

nocOes e a de juramento, que ja havia sido objeto de estudo no artigo L'expression du serment

> “leur relation, au pont de vue morphologique, est parfaitement claire, mais c'est dans la signification des termes
que git le probléme” (Benveniste, 1969b [2010b]: 187).

& “Ne concevant pas cette réalité omniprésente qu'est la religion comme une institution séparée, les Indo-européens
n‘avaient pas de terme pour la désigner. Dans les langues ou une telle désignation apparatt, il est d'un grand intérét
de retracer le processus de sa constitution.” (Benveniste, [1969b] 2010b: 265).
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dans la Grece ancienne (Benveniste, 1947), que anteciparia alguns aspectos mais tarde abordados
no estudo apresentado no “Vocabulério”.

Leitores atentos de Benveniste perceberam sua preocupacdo com os multiplos aspectos dos
objetos ligados ao sagrado — o juramento e a blasfemia, por exemplo. Ao analisar as notas de
Benveniste para o artigo sobre blasfemia e eufemia, Ono (2012) percebe a preocupacdo do
linguista com a complexidade de seu objeto: “[tjudo demonstra que, no pensamento de
Benveniste, a blasfemia e a eufemia ndo devem ser somente estudadas em uma abordagem
linguistica™” (op. cit.: 77, tradugdo nossa). Essa mesma preocupacdo € apontada por Giorgio
Agamben, que, em “O sacramento da linguagem”, se apoia fortemente nos estudos de Benveniste
sobre o juramento e ressalta desde o inicio a complexidade de um objeto que se encontra no
“cruzamento entre territorios e disciplinas diferentes” (Agamben, 2011: 10). Ainda em Agamben
(2008), vemos, em “O que resta de Auschwitz”, o filésofo italiano construir sua nogdo de
testemunha sobre analises dos vocabulos testis e superstes, que também sdo objeto de Benveniste

no capitulo sete que mencionamos acima, do livro “A religido”.

Se Benveniste dedicou tanto espaco em seu trabalho ao estudo da religido dentre as instituicdes
indo-europeias é porque a religido e seus signos sdo parte fundamental da cultura e da histéria
humana. Sem a ambicdo de nos aprofundarmos nesse aspecto do trabalho de Benveniste,
acreditamos que observar a importancia atribuida pelo linguista a esse tema nos auxilia a
compreender seu trabalho sobre tudo o que diz respeito ao humano, seu desejo em descobrir “a
maneira como 0 homem é animado e expresso por sua linguagem”. (Benveniste apud Ono, 2012:
79, traducdo nossa®). O sagrado, ou melhor, o estudo do vocabulario e dos fatos de linguagem
ligados a ele, trouxe a obra benvenisteana uma reflexao sobre a corporeidade da lingua na medida
em que influencia justamente a maneira como o homem é animado e expresso por sua linguagem.
Esse aspecto das andlises de Benveniste serd ressaltado no item 2.3, em que abordaremos a

articulacdo lingua-sagrado promovida no e pelo corpo.

2.2 O SAGRADO AFRO

O sagrado estudado por Benveniste e o sagrado das religides afro-brasileiras® de que

trataremos aqui podem estar mais proximos do que imaginariamos. A onipresenca da religido nas

7 [t]Jout montre que, dans la pensée de Benveniste, la blasphémie et I'euphémie ne doivent pas seulement étre
étudiée dans une approche linguistique” (op. cit.: 77).

8 “Ja maniére dont I'homme est animé et exprimé par son langage.”

% Além das religides afro-gatichas a que pertencem os informantes da tese, falaremos do Candomblé, religio afro-
brasileira de origem baiana.
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sociedades a que se refere Benveniste no “Vocabulario”? verifica-se também nas sociedades
africanas de onde vieram os principios que deram origem as religides afro-brasileiras.

Nesta secdo, apresentaremos as religides a que pertencem os informantes da tese a partir de
duas perspectivas: primeiramente, a partir das narrativas dos informantes; a seguir, a partir da
bibliografia académica. Nesse segundo momento, traremos também informacdes, reflexdes e
comentarios a respeito do Candomblé, uma religido afro-brasileira que nasceu na Bahia. A
presenca do Candomblé nesse trabalho se deve ao fato de que o orixa Exu faz parte do pantedo do
Candomblé, mas ndo dos pantedes das religides afro-galchas; além disso, hd uma bibliografia
riquissima sobre essa religido, disponivel e acessivel. A importancia desse orixa para 0 nosso
trabalho se firma no fato de que a maioria dos nossos informantes concedeu a maior parte de suas
entrevistas falando sobre suas experiéncias com o sagrado na Linha Cruzada, isto é, na
Quimbanda, religido dos exus. Os exus, segundo significativa parte dos antropdlogos cujos

trabalhos nos auxiliam aqui, tém suas origens ligadas a esse Orixa.

2.2.1 RELIGIOES AFRO-GAUCHAS

As religides a que pertencem nossos informantes sdao agrupadas sob o adjetivo “afro-
gauchas” (Oro, 2002). Sobre elas, hd diversos estudos académicos, principalmente no campo da
Antropologia. Tais estudos mostram geralmente conceitos, narrativas, explicacdes que dizem
respeito mais ao terreiro ou casa onde as etnografias foram feitas. Generalizar tais achados e
estendé-los ao todo dos grupos religiosos sob cada denominacdo é uma critica feita por alguns pais
de santo a esses trabalhos*!. Assim, optamos por dividir a necessaria apresentacéo dessas religides
em dois momentos. Primeiramente, apresentamos 0S ensinamentos que obtivemos a partir dos
informantes da tese, principalmente de Mae J.*? e de seus filhos de santo. A seguir, traremos da
bibliografia académica sobre o tema, informacdes complementares e reflexdes que julgamos

relevantes.

10 “nas civilizagdes que nés estudamos, tudo é imbuido de religido, tudo ¢ signo ou jogo ou reflexo de forcas

divinas.” (Benveniste, [ 1969b] 2010b: 266, tradugido nossa).

11 Fala de pai Antonio Carlos de Xangd durante o Curso de Extensdo: liderancas negras e identidade étnica no Rio
Grande do Sul (séculos XIX-XX) em 09/08/2013. Programacdo do evento disponivel em
http://www.ufrgs.br/deds/copy of imagens/liderancasnegrasmaio2013programacao. Acesso em 26/10/2015.

12 Os nomes dos entrevistados serdo preservados.
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2.2.1.1 RELIGIOES AFRO-GAUCHAS NO TERREIRO DO GUARUJA

Apresentaremos um breve resumo cujo objetivo € fornecer informagdes minimas sobre as
religides de origem africana compiladas a partir dos relatos dos informantes da pesquisa. Tendo
em vista que nosso objeto de observacdo é menos as religides afro em si mesmas e mais as
relagbes que se estabelecem entre os seguidores dessas religibes e seu sagrado por meio da
linguagem, nos parece extremamente relevante olhar para essas religiGes a partir da perspectiva
dos praticantes. No entanto, uma vez que a natureza do discurso cientifico e dos géneros textuais
que Ihe pertencem nos impedem de trazer de forma direta as vozes desses testemunhos, o que se
apresenta aqui € o que resta dessas vozes uma vez que elas passam pela pesquisadora.

Ha trés religides cujas matrizes sdo de origem africana no Rio Grande do Sul: a Nacéo,
também conhecida como Batuque, a Umbanda e a Quimbanda, ou Linha Cruzada. Existem
terreiros exclusivos para cada uma delas, existem terreiros que se dedicam a duas delas e existem
terreiros que se dedicam as trés. O terreiro do Guaruja, onde realizamos a pesquisa, se encontra
nessa terceira categoria.

Na Nacdo, as entidades cultuadas sd@o os orixas. Segundo Mée J., responsavel por esse
terreiro, hd mais de uma forma de se explicar os orixas; para alguns, trata-se de espiritos que
teriam vivido na terra em tempos imemoriais; para outros, trata-se de forgas da natureza que sdo
personificadas para que os fiéis as compreendam melhor. A Umbanda é uma religido com
elementos da Nacdo, mas nela ha diversos tipos de entidades, dentre as quais destacamos 0s
Caboclos — ancestrais indigenas — e 0s Pretos Velhos — ancestrais africanos. A Umbanda retne
raizes africanas como o culto aos orixds e aos ancestrais; elementos do catolicismo, como a
adoracdo dos santos e de Jesus Cristo; elementos do espiritismo kardecista, como o vocabulario
empregado para se falar da possessdo e do transe — médiuns, incorporacdo; e elementos da
cultura indigena brasileira, como as entidades indigenas, os Caboclos, € 0 uso de ervas (que
também tem raizes africanas, mas que utiliza ervas brasileiras, obviamente). A Quimbanda é a
religido dos exus e das pombagiras. A Quimbanda vem da Umbanda. Os Exus que costumavam
aparecer nos terreiros de Umbanda evoluiram e necessitaram de um culto especifico. Nas giras de
Quimbanda, ou giras de exu, aparecem varios tipos de exu, de pombagira e de ciganos.

Ha uma hierarquia entre as entidades dessas trés religides. Os orixas sdo as entidades mais
importantes e todas as outras entidades provém de linhas ligadas aos orixas. Na Umbanda, sdo
chamados de Pais e Maes; assim, a orixa Yemanja, por exemplo, na Umbanda é Mae Yemanja. Na
Quimbanda, os orixads ndo se manifestam, mas, segundo Mde J., todo exu ou pombagira é

“serventia”, isto € servo, de um orixa.
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Na Nacdo, os filhos de santo que sdo ocupados por orixas nao podem falar sobre isso, ndo
podem sequer ser informados sobre isso. Ndo se sabe ao certo a origem desse tabu, alguns
acreditam que o cavalo, ou médium, enlouquece quando sabe sobre a ocupacdo, outros dizem que
a origem € historica e servia para evitar as perseguicdes sofridas pelos praticantes de religiGes
afro-brasileiras, alguns atribuem o tabu a um cuidado em relagédo a vaidade natural do ser humano.

Na Umbanda e na Quimbanda, os cavalos sdo incorporados, e ndo ocupados como na
Nacéo, pelas entidades e podem falar abertamente sobre isso. A diferenga entre incorporacao e
ocupacdo, segundo as explica¢Bes dos filhos da casa do Guaruja, é que enquanto as entidades da
Umbanda e da Quimbanda parecem estar dentro do corpo do cavalo, 0s orixas parecem apenas
encostar no seu filho. A forca do orixd é tdo grande que nenhum ser humano seria capaz de
suporta-la em seu corpo.

Dentre essas trés religiGes, a Quimbanda é a que sofre mais preconceito. Devido a sua
proximidade dos seres humanos, 0s exus e pombagiras apresentam gostos similares aos nossos:
bebem, fumam, dancam, riem alto e vestem-se de maneira sexualmente provocante. Suas cores
sdo o preto, o vermelho e o roxo. Para uma sociedade dominada pela moral cristd, essas entidades
lembram o vicio, 0 pecado e 0 mal. Para os religiosos da Quimbanda, é importante lembrar que o
exu ndo é mau nem bom, mas ele pode fazer o mal e o bem. O exu é a entidade que trabalha para
as outras. Ele é mensageiro dos mundos. Ele trabalha rapidamente: da o que é pedido contanto que
seu preco — uma vela, uma bebida, um charuto ou um animal, por exemplo — seja pago. Os
quimbandeiros ndo se cansam de repetir: ndo € o exu que é bom ou mau, mas a pessoa que pede

algo a ele é quem tem boa ou ma intencéo. O exu ndo julga.

2.2.2.1 RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NO DISCURSO ACADEMICO

As palavras do pesquisador e professor Ari Pedro Oro sistematizam em termos académicos

um contetdo muito préximo ao que pudemos depreender das falas de nossos informantes:

Existem trés formas rituais afro-galchas: o Batuque, a Umbanda e a Linha Cruzada. O
Batuque representa a expressdo mais africana desse complexo religioso, pois a linguagem
litdrgica é yorubana, os simbolos utilizados sdo aqueles da tradicdo africana, as entidades
veneradas sdo 0s orixas e ha uma identificacdo as 'nacBes' africanas. A Umbanda
representa o lado mais 'brasileiro’ do complexo religioso, pois se trata de uma religido
nascida neste pais, fruto de um importante sincretismo entre o catolicismo popular,
espiritismo kardecista, concepgdes religiosas indigenas e africanas. (...) Por fim, a Linha
Cruzada, como sublinha Norton Correa, 'cultua todo universo de entidades das duas
outras modalidades a eles acrescentando as figuras do exu e da pombagira' (CORREA,
1994: 10).” (Oro, 2012: 124-125).
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A ideia de que a Umbanda representa a “sintese do pensamento religioso brasileiro” (Ortiz,
1976: 119) é recorrente na literatura sobre o assunto. Para Ortiz, na Umbanda, o sincretismo se faz
em detrimento das raizes africanas, “os lagos com a Africa se rompem e a divindade africana passa
a ser mascara dos valores culturais de uma sociedade branca e catolica” (Ortiz, 1976: 121). Ainda
de acordo com esse autor, 0 rompimento com a Africa se d4 em virtude de um branqueamento da
religido.

Contra esse branqueamento, a nova linha surgida a partir da Umbanda, a Linha Cruzada ou

Quimbanda, d4, na visdo de Dos Anjos, uma resposta:

A subverséo ao regime catdlico de representacdo iconica culmina na linha de exu. De que
modo se poderia corromper ao maximo uma ‘cara de santo'? Espetando-lhe um par de
chifres na testa, um prolongado rabo, a cara terminando num focinho, a pata em forquilha,
duas enormes asas de ave predadora: eis 0 exu-Belzebu. (Dos Anjos, 2006: 84).

Para uma das mais reconhecidas religiosas de Porto Alegre, Mde leda de Ogum, a Linha
Cruzada ganha forca e surge como um seguimento religioso a parte devido a forca dos exus
(Santos, 2011). Se, do ponto de vista émico, o surgimento da Quimbanda é atribuido a forca de
suas entidades, na academia é frequente um discurso que explica tanto a Umbanda quanto a
Quimbanda e as entidades cultuadas em ambas a partir de uma perspectiva socio-histérica: “O
surgimento deste novo Exu cultuado na Umbanda esta inserido no ambito das relagdes coloniais, e
s6 pode ser explicado dentro deste contexto” (Nogueira, 2014: 117). Para Nogueira, 0 orixa Exu

iorubd, ao entrar em contato com a cultura europeia, na diaspora, d& origem aos exus da Umbanda.

Enquanto os africanos escravizados recorriam as imagens de santos catolicos para disfargar
e proteger suas crencas, 0 contato dos europeus com as divindades de origem africana produzia
equivocos. O caso em que o olhar cat6lico hegemdnico mais patentemente deformou o que via é o
de Exu, divindade de origem ioruba percebida pelos cristdos como diabo. Essa percep¢do, embora
nédo correspondesse a entidade africana, acabou sendo aproveitada por alguns adeptos das religides
afro-brasileiras como forma de defesa contra persegui¢des politicas e policiais (Verger, 2002a).

No entanto, ndo foi apenas o olhar do cristianismo que transformou Exu. Embora as
pessoas de religido com quem conversei sobre o tema durante a producédo da tese tenham afirmado
e reafirmado o afastamento dessa divindade — que no Brasil é cultuado no Candomblé — em
relacdo aos exus da Quimbanda, a academia apresenta percursos que ligariam o orixa Exu aos
exus da Linha Cruzada: “Trata-se de Exu, divindade de origem lorubd, que, a partir do contato
com 0s europeus, se transfigura em um novo Exu, entidade cultuada nos terreiros de Umbanda,
agora ndo mais como divindade, mas sim como espirito ancestral (Egun).” (Nogueira, 2014: 117).

Nas religides afro-gauchas, ndo se cultua o orixa Exu, mas o orixa Bard — que no Candomblé

ReVEL, edigdo especial n.11, 2016 ISSN 1678-8931 219



corresponde a um dos nomes de Exu. Ambos tém funcgdes e simbolismo semelhantes dentro dos
respectivos pantedes.

Os orixas Exu e Bara sdo entidades filosoficamente complexas, cheias de nuance e
simbolicamente muito ricas. Apresentaremos a seguir apenas algumas de suas caracteristicas,

relacionadas as entidades exus.

2.2.2 EXU, BARA E EXUS

Tanto os estudos sobre as religides de origem africana surgidas na diaspora quanto o da
entidade Exu exigiriam trabalhos exclusivamente devotados a eles. Nesse momento, apenas
abordaremos algumas caracteristicas de Exu que parecem relevantes a nossa pesquisa. Dessa
forma, o texto a seguir organizar-se-4& em trés partes: o carater multiplo de Exu; Exu e a

possibilidade de religido; Exu, Bara e o corpo.

2.2.2.1 O CARATER MULTIPLO DE EXU

Muitas sdo as lendas que configuram a cosmologia das religides de origem africana em
Africa e na diaspora. Uma das narrativas sobre o nascimento de Exu sublinha o aspecto multiplo
desse orixa, que teria sido dividido em incontaveis partes, cada uma dando origem a um novo
Exu®®. Esse mito é um dos indices que apontam a multiplicidade de Exu. A indica¢do mais forte
dessa multiplicidade, no entanto, é a presenca imprescindivel desse orixa em tudo o que existe. E
importante termos em mente que 0s orixas estdo inalienavelmente ligados a natureza (Verger,
2002a). Cada orixa diz respeito a aspectos naturais do universo: a agua, as folhas, o vento, etc. No
caso de Exu, ele é a esséncia dindmica de tudo: das pessoas, das coisas, da vida, da propria
natureza. Assim, tudo o que existe tem Exu. Cada orixa tem seu préprio Exu (Santos, 2014;
Verger, 2002a). Da mesma forma, os seres humanos também tém Exu: “todas as coisas e todos 0s
seres tém o proprio Exu” (Santos, 2014: 26). A propria possibilidade de vida esta no fato de se ter
Exu: “Quem ndo tiver um Exu em seu corpo nao existe, tdo pouco sabe que esta vivo, porque €
obrigatorio que cada um tenha seu préprio Exu. Porque cada um tem o proprio Exu e o proprio

Olorum em seu corpo.” (Santos, 2014: 46).

13 Duas versdes muito proximas dessa narrativa, que faz parte dos odus do Ifa, encontram-se em Santos (2014) e em
Dinucci (2006).
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O carater multiplo e a existéncia de uma quantidade virtualmente infinita de Exus ndo se
traduz em uma diversidade de natureza: “embora sejam numerosos, sua natureza e origem sdo
unicas” (Santos, 2014: 26). A diversidade fica por conta dos muitos aspectos de Exu, com seus
respectivos nomes. Dessa forma, por exemplo, Elegbara, que é o Exu de Ogum e, assim, combina
caracteristicas desses dois orixds, € o responsavel por toda mudanca (Santos, 2014). Essa
diversidade reflete nas muitas tarefas de Exu, cuja forma basica € a do movimento e do transporte;
de forma prototipica, Exu € o transportador do axé (Prandi em Santos, 2006). Transportar 0 axé é
0 movimento basico sobre o qual se estrutura o modelo religioso padrdo das religides afro-
brasileiras, dessa forma, “a propria existéncia de todo sistema religioso repousa sobre Exu”

(Santos, 2014: 17).

2.2.2.2 EXU E A POSSIBILIDADE DE RELIGIAO

Quer adotemos a etimologia de Lactancio, ja popular, para “religiao” como religagao entre
deuses e homens!*, quer simplesmente a encaremos como a relagéo entre homens e divindades, a
figura de Exu, como afirma Juana dos Santos (2014), é que torna possivel a religido dos orixas.
Para essa pesquisadora, “¢ ele que inter-relaciona todas as multiplas e diferentes partes que
compdem o sistema. Ele conecta 0 orum com o0 aié, 0s orixas entre si e com 0s seres que povoam a
terra. Ele é o intérprete e linguista do sistema.” (Santos, 2014: 107).

Essa intermediacdo se revela de maneira muito concreta em sua responsabilidade em levar
as oferendas a todos os orixas. “E também ele que serve de intermediério entre os homens e os
deuses. Por essa razdo é que nada se faz sem ele e sem que oferendas lhe sejam feitas” (Verger,
2002a: 76). Segundo um mito conhecido sobre o nascimento de Exu, ele € aquele que come tudo o
que a boca come. As oferendas nas religides afro-brasileiras sdo também alimentos. Ao comer, 0
orixa e o filho de santo comungam. Exu € o primeiro orixa a receber sua oferenda no Candomblé,
0 primeiro a comer. Ele é “Bara Baba Ebo - senhor e pai do eb6” (Santos, 2014: 90). Ebé é a
oferenda ritual, sobre a qual a cultura religiosa dos orixas se organiza: “Nao ha um tnico ritual,
individual ou coletivo, em que ndo esteja em questdo ou tenha relagcdo com a necessidade de se
fazer oferendas” (Santos, 2014: 90).

E por meio da oferta e aceitacio de oferendas que se relacionam as divindades e 0s
humanos, é na movimentacdo do axe, pela qual Exu € responsavel, que se consolidam os lacos

entre homens e deuses. Para Prandi (Dinucci, 2006), o carater materialista das religibes afro-

14 Mencionamos anteriormente a polémica sobre a origem dessa palavra, abordada em Benveniste ([1969b] 2010b).

Além disso, para uma interessante discussdo a respeito ver Portela, 2013.
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brasileiras se manifesta na relevancia atribuida ao ebo: “mais importante do que rezar é dar
comida”, o que faz com cada uma dessas religides seja uma resposta a “necessidade de
sobrevivéncia fundamental” do ser humano.

O carater de transportador e mensageiro de Exu e a sua proximidade a todos os seres

resultam também na atribuicdo da responsabilidade de resolucao de problemas:

A forma como Exu foi concebido por Olodumaré é para que ele resolva tudo que
aparecer; isso é parte de seu trabalho e dever. Toda pessoa tem seu proprio Exu. Exu deve
realizar seus trabalhos de maneira tal que a pessoa seja auxiliada para ter um bom nome e
poder para desenvolver-se. (Santos, 2014: 46).

Essa caracteristica do orixa Exu se faz presente nas entidades da Linha Cruzada: exus e
pombagiras agem rapidamente para ajudar seus cavalos e seus clientes em troca de pagamentos
combinados com eles. Essas resolucdes de problemas ocorrem de forma rapida, pois 0 movimento
agil é mais uma das caracteristicas de Exu.

A simultanea multiplicidade e unicidade de Exu (orixa) e de exus (entidades da
Quimbanda) pode parecer um mistério & primeira vista: como pode um orixa Exu estar em tudo e
em todos? Como pode haver tantos exus espalhados pelo mundo? Seguindo o pensamento
deleuzeano, o antropdlogo José Carlos dos Anjos explica tratar-se “de um mundo de intensidades
que se singularizam em momentos precisos.” (Dos Anjos, 2006: 76). Dessa forma, o Exu que se
manifesta na sua pedra sagrada, o acutd, ou no corpo de um filho seu séo singulariza¢des que

ocorrem em momentos particulares:

No caso da cosmologia afro-brasileira, o orixa ndo é uma individualidade, mas sim uma
linha de repeticdo de singularidades na qual o acutd é um momento. (...) Todo ato de
evocacgdo atualiza essa virtualidade numa singularidade concreta: o corpo possuido, a
pedra sagrada, a figueira. (Dos Anjos, 2006: 79).

Forca que anima o corpo sagrado, Exu € a propria comunicacdo como fundadora do ser e
mediadora de sua existéncia no mundo (Dravet, 2015). “Exu é essencialmente o principio vital e
dinamico de todo ser e de toda coisa que existe” (Santos, 2014: 28). O lugar onde todos temos Exu
€ 0 corpo, uma vez que Exu vive em nds, ocupa todas nossas cavidades (Santos, 2014). Vejamos

agora como essa relacdo entre Exu e o corpo pode ser observada.
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2.2.2.3 EXU, BARA E O CORPO

Se “vive em nos”, Exu ¢ a ligacdo dos humanos com o sagrado; se ele estd em nosso corpo ‘“e
ocupa todas as nossas cavidades”, é ele que come o alimento, ele é responsavel pelo combustivel

por meio do qual ¢é possivel se “viver do santo” (Coster, 2011).

“Bara ¢ outro aspecto de Exu.” (Santos, 2014: 90). Na Nacdo, Bara é o orixa responsavel
pelo movimento, pelo transporte, pelos caminhos. E ele o primeiro a comer, ¢ ele que transporta o
axé. Baré é o rei do corpo tanto no Candomblé — como um aspecto de Exu — quanto na Nagao
— como um orixa unico. Como principio dindmico da vida individual, Bara torna possivel a cada
ser nascer, crescer e se desenvolver fisica e espiritualmente.

No entanto, a relacdo corporal entre humanos e entidades ndo se restringe a relagdo entre
0s primeiros e Baré. A forma mais pronunciada da relagdo das entidades religiosas afro-brasileiras
com seus devotos se da justamente quando elas vém aos corpos de seus cavalos que, dessa forma,
do carne, corpo fisico, a seus santos. E nos rituais de possessdo que, como dizia Roger Bastide,

os deuses vém a terra e se pode toca-los (Bastide apud Verger, 2002a).

2.2.3 A POSSESSAO

A possessdo pelo Deus, durante as cerimdnias celebradas para os orixas e voduns, coloca
admiravelmente em evidéncia a estreita ligacdo que existe entre a pessoa ioruba (ou fon) e
Sseus ancestrais.

O olorixd (ou vodunsi) em estado de transe exibe em seu comportamento as
caracteristicas possuidas por esse ancestral (orixa ou vodun) e cujos genes ele carrega, por
intermédio da hereditariedade. (...)

A iniciacdo permite a alguns dentre esses genes, que a pessoa tem escondidos (o ancestral
orixa), manifestarem-se e se revelarem diante de todos. Nesse outro estado nada existe
que seja alheio a natureza profunda do olorixd. A iniciacdo exerce sobre ele o efeito
comparavel ao de certas drogas. (Verger, 2002b: 105).

Do trecho citado, gostariamos de pincelar dois tépicos para abordagem: o primeiro diz
respeito a teorizacao sobre a heranca espirito-genética dos orixas. Para Verger, que apresenta a
explicacdo ioruba para a presencga do orixd no corpo do iniciado, a linhagem de descendéncia dos
humanos nasce com o0s orixas e todos os africanos descendem em linhagem paternal de algum
orixa, dai a imagem evocada por “cujos genes ele carrega” ter sua razao de ser. Disso resulta que,
no Novo Mundo, uma vez que ja ndo é possivel saber a que linhagem pertencem os filhos de santo
por arvore genealdgica, recorre-se ao jogo de buzios. Quanto aos ndo africanos que passam pelo

transe, VVerger comenta:
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Os transes de possessdo dessas pessoas tém geralmente um carater de perfeita
autenticidade, mas parece dificil inclui-los na definicdo acima apresentada: a do orixa-
ancestral que volta a terra para se reencarnar, durante um momento, no corpo de um de
seus descendentes. (Verger, 2002a: 33).

O segundo tdpico se refere a comparacao do efeito causado em uma pessoa pela iniciacdo e
pelo uso de drogas. Gostariamos de apresentar outras descri¢cdes que, se reforcam a ideia de perda
de controle e de sensacdes ampliadas geralmente associados ao uso de drogas a que se refere
Verger, por outro lado, remetem suas sensagdes a algo que ndo se separa em corpo e espirito.

Em momento especifico do documentario “Raizes Sagradas” (Lewicka, 2014), filhos de
santo descrevem suas sensagdes durante o transe usando expressdes como “explosdo da forga
interior que ha dentro de cada um”; sOno subito profundo; “sensacdo de pressdo baixa”; desmaio
iminente; “estado sOnolento”, perda da nocdo de tempo. O estado de transe ¢ algo que também
pode ser percebido por quem ndo esta passando por ele: “Todos eles, inclusive os iniciadores,
tinham o ar entorpecido que acompanha os transes de possessdo.” (Verger 2002a: 42). E claro que
Pierre Verger, sendo ele proprio um iniciado, mesmo nunca tendo experienciado esse estado
(Holanda, 1996), saberia reconhecer e descrever os sinais e 0s gestos de quem esta sob transe de
possessdo, ainda que como um terceiro:

O transe comega por hesitacdes, passos em falso, tremedeiras e movimentos desordenados
das 'iads'. Imediatamente, ficam descalcos, as jéias que usam sao retiradas, as calgas dos
homens sdo arregacadas até o meio da perna. Depois de alguns instantes, eles come¢cam a
dancar, possuidos pelos seus deuses, com expressdes faciais e maneiras de andar
totalmente modificadas. (Verger 2002a: 73).

Para uma descricdo de quem passou pelo transe, podemos recorrer a Cossard-Binon:

Inicialmente, a pessoa parece ndo mais suportar 0s sons que percebe, leva as méos aos
ouvidos como que para se proteger, oscila, perde o equilibrio, algumas vezes volta-se
sobre si mesma e cai, enfim, sobre o solo, agitada por tremores e, frequentemente mesmo,
por sobressaltos violentos. (Cossard-Binon apud Verger 2002a: 44).

No Candomblé e na Nacdo, ha um outro estado, entre a possessdo, 0 torpor e 0 estar
acordado: “O estado de entorpecimento em que se encontra o iniciado durante dezessete dias €
interrompido por periodos de possessao, que, por sua vez, sao seguidos de um outro, de carater
menos violento, chamado estado de 'eré”. (Verger 2002a: 47). Mais um vez recorremos a
Cossard-Binon e sao suas as palavras que nos revelam algo da natureza do eré:

0 eré conhece todas as preocupagdes do novigo em estado normal, porém as encara com
um total desinteresse, como se se tratasse de uma outra pessoa. Ele abstrai as condi¢bes
de julgamento, de moral e de educacdo que formam a personalidade do novigo em estado
normal. (Cossard-Binon apud Verger 2002a: 47).
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Nao podemos perder de vista, no entanto, o aspecto mais importante da possessao: ela ¢ “o
processo de comunicacdo entre o sagrado e o profano [que] se faz pelo transe” (Ortiz, 1976: 121).
A possessao é responsavel pela instauracdo de uma nova pessoa, a entidade se singulariza naquele
momento como resultado do processo de iniciagdo e da constante construcdo da pessoa nas
religides afro-brasileiras:

A pessoa é o primeiro corpo social que vemos flutuar na atmosfera pesada do universo
simbélico afro-brasileiro. Em lugar do sujeito transparente, univoco e autbnomo, proposto
pela modernidade politica, temos uma concep¢do de pessoa como territdrio a 'se ocupar'
por uma multiplicidade de formas — 0 exu, o caboclo, o orixad — que momentaneamente o
constituem e o dissolvem, no fim da incorporacdo, para dar lugar ao eu cotidiano. (Dos
Anjos, 2006: 110).

Assim, para Dos Anjos, os principios de coeréncia e constancia tipicos da modernidade séo
relativizados pela possessdao. Em outras palavras: a pessoa de religido abre lugar para suas
entidades: “quando exu incorpora um dos filhos, o eu torna-se residual, se desterritorializa
invadido por um ser-passado”. A incorporagdo pelos exus é o momento “em que um sujeito
residual cede o corpo e a consciéncia a uma entidade que ndo mais coincide com o eu”, nesse
momento, “a diferenca ¢ carregada para dentro do sujeito a ponto desse ndo poder mais se suportar
como tal”, “o sujeito tem uma percepcao vaga ou nenhuma do que acontece ao longo do ritual.
Trata-se de uma experiéncia radical de alteridade: o 'outro’ introduzido no 'mesmo™ (todas as
citagdes do pardgrafo: Dos Anjos, 2006: 20-21).

Como o “transe de possessao ¢ uma forma de comunhao entre o crente e seu deus” (Verger
2002a: 44), esse momento adquire um aspecto muito especial na religido e também para 0 nosso
trabalho. Durante o transe de possessdo, o crente cede seu corpo a entidade que vira possui-lo.
Quem se enuncia nesse momento, € um sujeito que ndo pode ser separado: ele é o ser humano
crente, mas ele também é a entidade. Ou ele ¢ antes a entidade, da forma como ela se singulariza
nesse crente.

O sagrado e a lingua sdo, assim, articulados no corpo do iniciado. A possessdo, momento
em que esse trés aspectos — lingua, sagrado e corpo — convergem, é 0 agora da instancia de

enunciacao do sagrado que ai tem origem.

2.3 O SAGRADO, O CORPO E A ENUNCIACAO

N&o esta absolutamente provado que a linguagem das palavras seja a melhor possivel.
(Artaud, 2004a: 570, tradugio nossa)*®.

15 "I n'est pas absolument prouvé que le langage des mots soit le meilleur possible.” (Artaud, 2004a: 570).
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Em carta dirigida a um critico de teatro, Artaud (2004a) fala sobre a impossibilidade de a
dramaturgia contemporanea fazer jus aos textos de Esquilo, Sofocles ou Shakespeare: “Esse é um
aspecto diretamente humano e atuante de uma dicgédo, de uma gesticulacdo, de todo um ritmo
cénico que nos escapa. (...) E a partir desse aspecto, por meio dessa gesticulagio precisa que muda
com 0s tempos e que atualiza os sentimentos que se pode redescobrir a profunda humanidade de
seu teatro.” (Artaud, 2004a: 570, traducio nossa)®. Para Artaud, o teatro é portador de uma
humanidade. Seja porque a representa, seja porque a cria, no teatro, estd vivenciada uma
humanidade que se revela por meio de varios sistemas semioldgicos, a que ele chama
“linguagens”.

O lugar de destaque que Artaud da ao sentir em seu Teatro da Crueldade denuncia a
dimensdo da afetividade como sistema de sentido em seu pensamento. N&o é a toa que Benveniste
0 cita quando fala em paix&o (Ono, 2012) e Le Breton (2012) quando fala da encruzilhada que sé&o
nossos corpos. Para o dramaturgo francés, é forte a necessidade de se conhecer os ritmos e as
linguagens corporal e afetiva de uma época, de uma situa¢do ou de um grupo para poder recriar o
teatro de seu tempo.

De forma semelhante, a pessoa de religido precisa conhecer o seu santo — seu ritmo, seu
corpo. Na feitura da pessoa, durante os processos iniciaticos amerindios ou de religibes afro-
brasileiras, € isso que 0 corpo aprende: a ser um corpo com ritmo, afetos e posturas singulares de
uma cultura, de uma entidade. Esse € o processo fisico por meio do qual uma identidade-orixa ou
identidade-exu se singulariza em determinado momento. “Eu adiciono uma outra linguagem a
linguagem falada e eu tento restituir sua antiga eficacia mégica, sua eficécia hipnotizante, integral
a fala cujas misteriosas possibilidades foram esquecidas.” (Artaud, 2004b: 749, traducio nossa).*’

Essa outra camada significante, essa outra linguagem — nos diriamos “sistema
semiolégico” — de que fala Artaud, é o que ha na linguagem além da lingua, aquilo que a lingua
ndo cabe expressar; algo que tanto no teatro segundo Artaud quanto na enunciacdo do sagrado é
expresso no e pelo corpo.

Na ja histérica obra “Emile Benveniste 20 ans aprés” (Normand; Arrivé, 1997), em que
algumas abordagens inovadoras da obra do linguista sirio sdo apresentadas, Coquet nos brinda
com um texto sobre o “discurso da paixdo” em Benveniste. Nesse artigo, metade do corpus de que

se vale o autor é composta de textos de Benveniste ligados ao sagrado para destacar a maneira

16 "C'est que le coté directament humaine et agissant d'une diction, d'une gesticulation, de tout un rythme scénique
nous échappe. (...) C'est par ce c6té, lar le moyen de cette gesticulation précise qui se modifie avec les époques et qui
actualise les sentiments que I'on peut retrouver la profonde humanité de leur théatre.” (Artaud, 2004a: 570).

17 “J'ajoute au langage parlé un autre langage et j ’essaie de rendre sa vieille efficacité magique, son efficacité
envo(tante, intégrale au langage de la parole dont a oublié les mystérieuses possibilités”. (Artaud, 2004a: 570).
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como o linguista aborda a forca enquanto categoria seméantica®®. Nesse estudo, Coquet destaca
palavras como “pulsdao”, “impulsao” e “involuntario” (Coquet, 1997: 297) e expressdes como
“descarga emotiva” ¢ “for¢a anarquica” (op. Cit: 298) para construir a ideia de “uma estrutura da
paixdo” em que “uma forca ¢ exercida sobre um sujeito privado momentaneamente de juizo”
constrangendo-o a um comportamento involuntario (op. cit: 297, tradugdo nossa).

O que nos sinaliza a analise de Coquet mencionada acima € que nos estudos ligados ao
sagrado, Benveniste contempla um aspecto pouco explorado em seus outros trabalhos®®: o corpo.
Se, em “Categorias de pensamento e categorias de lingua” (1958), Benveniste falava em um
“impulso que se descarrega em gestos, mimica” como algo fora da lingua (Benveniste, 2005: 69),
nos artigos relacionados ao sagrado, vé-se Benveniste considerar “impulso”, “pulsdo” como forgas
que, agindo sobre o humano, agem sobre a lingua. Como salienta Coquet, a blasfemia € algo que
“ndo deve passar pela boca” (Benveniste, 2006: 260 citado por Coquet, 1997: 300), deve
“permanecer presa no corpo” (op. cit.: 300). Percebemos ai 0 corpo como algo ndo separado da
lingua — 0 que para nos faz sentido uma vez que ambos sdo lugares em que a linguagem
significa.

Durante a possessao, a singularizagdo que desterritorializa o eu da pessoa de religido, toma
0 corpo. A enuncia¢do do sagrado de que tratamos aqui se d& em uma instancia de discurso muito
especifica: seu aqui é um espaco sacralizado — o corpo da pessoa de religido; seu agora é um
momento sagrado — a possessdo; seu tu € outra pessoa de religido. A partir do momento em que
um outro eu, a entidade, se instala na pessoa de religido, ele se apropria do corpo, € aqui que ele se
faz sujeito da enunciacdo do sagrado: vé-se uma nova expressao no rosto do iniciado, um novo
andar, um novo portar-se. Corpo e lingua revelam-se juntos quando a nova voz se enuncia: a
apropriacdo do corpo torna-se também apropriacdo da lingua.

A categoria de pessoa, cujo principio benvenisteano é linguistico, se revela sob novos
angulos, possibilidade ja prevista por Benveniste: “a instalagdo da subjetividade cria na linguagem
e, acreditamos, igualmente fora da linguagem, a categoria de pessoa” (Benveniste, 2005: 290,

grifo nosso)?. E a instalacdo da subjetividade que cria a categoria de pessoa e n3o o contrario; a

18 Além dos artigos “A blasfemia e a eufemia” (1966/69) e “Eufemismos antigos e modernos” (1949) — cujo

campo semantico é o sagrado — o corpus utilizado por Coquet é composto de “O sistema sublogico das preposi¢des
em latim” (1949) e “Para uma semantica da preposi¢do alema vor (1972), textos que, segundo esse autor, abordam
questdes do campo semantico dos sentimentos, das emogdes, dos afetos—palavras que, ainda segundo Coquet,
Benveniste emprega como sinénimos.

19 Aexcegdo, obviamente, dos outros dois artigos que formam o corpus de Coquet e das notas que compdem a
coleténea Baudelaire.

20 Acreditamos que se trata aqui de mais um dos casos em que Benveniste emprega “linguagem” para “lingua”.
Além do contexto maior de que extraimos o trecho sustentar essa afirmacéo, podemos argumentar a partir do proprio
trecho que ndo poderia haver “fora da linguagem”, uma vez que 0 homem nasce na linguagem e ndo ha possibilidade
de humanidade fora dela.
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categoria de pessoa, apesar de sua raiz linguistica, ndo se restringe a lingua. A singularizacdo da
entidade por meio da possessdo instala essa nova subjetividade que cria uma categoria de pessoa
da lingua e do corpo porque ndo ha um sem o outro. A dualidade lingua/corpo ndo pode mais ser
sustentada. “O ritmo é comum & linguagem e ao corpo”?. (Meschonnic, 2009: 651, traducéo

nossa). Se a linguagem serve para viver é porgue ela esta também no corpo.

3. O TESTEMUNHO

As nocdes que apresentaremos nesta segdo norteiam a maneira como abordamos a
enunciacdo do sagrado e conferem estatuto as falas de nossos informantes. Tais no¢des tém
origem em Agamben (2008), em sua reflex@o sobre a experiéncia singular por que passaram as
pessoas presas no campo de concentracdo de Auschwitz. Trata-se de conceitos que o filésofo
italiano desenvolve em torno do testemunho, de sua impossibilidade e da relacdo que os diferentes
tipos de testemunha mantém com o acontecimento testemunhado.

Num primeiro momento (item 3.1), apresentaremos as trés maneiras de ser testemunha
abordadas por Agamben (2008). A seguir, observaremos como testemunham sobre o sagrado o

corpo (item 3.2), a voz (item 3.3) e a lingua (item 3.4).

3.1 TESTEMUNHAS: TESTIS, SUPERSTES E AUCTOR

Ao longo de “O que resta de Auschwitz”, Giorgio Agamben constroi a nogdo de
testemunho a partir da problematizacdo do posicionamento de Primo Levi em seus relatos como
sobrevivente de um campo de concentracdo. Apesar de desenvolver um complexo, interessante e
refinado raciocinio sobre testemunho e testemunha ao longo dessa obra, € no primeiro e no quarto
capitulos do livro que sdo apresentadas analises das palavras latinas que ddo origem a
“testemunha”: testis, superstes e auctor. Ap6s um breve comentério sobre a nocdo proposta a
partir de Levi, nos deteremos especialmente nas posi¢fes da testemunha uma vez que Nnosso
interesse imediato é estabelecer a triplice nocao de testemunha com a qual trabalharemos

Comecemos por Primo Levi que, apesar de escrever seus relatos como um sobrevivente de
Auschwitz, ndo se considera uma testemunha integral justamente por ter sobrevivido. A lacuna
que denuncia em seu testemunho é percebida por outros sobreviventes-escritores — Wiesel, citado
por Agamben, afirma: “ndo somos nos, os sobreviventes, as auténticas testemunhas” (Wiesel,

1975 apud Agamben, 2008: 42). Para Agamben, no caso extremo de Auschwitz, “o testemunho

2L “Le rythme est commun au langage e au corps”. (Meschonnic, 2009: 651).
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vale essencialmente por aquilo que nele falta; contém, no seu centro, algo intestemunhavel”
(Agamben, 2008: 43). A shoda é um acontecimento sem testemunhas pois ndo é possivel
testemunha-la de dentro — de dentro da morte — nem de fora, pois quem esta de fora esta

excluido do acontecimento.

Dessa falta, desse algo que ndo pode ser testemunhado, provém uma “nao lingua que se
fala sozinho” (Agamben, 2008: 47). Para Agamben, “o testemunho ¢ o encontro de duas
impossibilidades de testemunhar” (Agamben, 2008: 48): a verdadeira testemunha ja ndo pode
testemunhar — esta morta ou impossibilitada de falar — e a lingua do testemunho é uma nao-
lingua. Sobre a relacdo entre a testemunha que ndo pode testemunhar e a ndo-lingua, Agamben
afirma:

A lingua do testemunho é uma lingua que ndo significa mais, mas que, nesse seu ato de
ndo significar, avanga no sem-lingua até recolher outra insignificancia, a da testemunha
integral, de quem, por defini¢@o, ndo pode testemunhar. (...) Assim, a impossibilidade de
testemunhar, a “lacuna” que constitui a lingua humana desaba sobre si mesma para dar
lugar a uma outra impossibilidade de testemunhar — a daquilo que nao tem lingua.
(Agamben, 2008: 48).

Essa testemunha que ndo pode falar é chamada nos campos de “mugulmano” — ha
diversas possibilidades para a origem do nome. Trata-se dos presos que ndo tinham mais
condigdes de falar, que pareciam corpos sem vida arrastando-se pelos campos de concentracao.
Eram rechacados pelos nazistas e pelos outros prisioneiros. Representavam o horror em pele e
0ss0. Retomando o titulo de um dos livros de Levi, o filosofo italiano diz o seguinte:

O titulo E isto um homem? realmente também tem este sentido: de que o nome “homem”
se aplica sobretudo ao ndo-homem, de que testemunha integral do homem é aquele cuja
humanidade foi integralmente destruida; por outras palavras, de que homem é aquele que
pode sobreviver ao homem. (Agamben, 2008: 48, grifos do autor).

H4, na obra de Agamben, um capitulo totalmente dedicado a anélise do mugulmano que
nos absteremos de abordar. Por ora, nos basta saber que, para esse filésofo, 0 muculmano nos
obriga a pensar o limite do humanao.

Retornemos ao conceito de testemunha que sera desenvolvido por Agamben. Inicialmente,
sdo trazidas a discussdo as palavras testis e superstes. De testis, deriva o termo testemunha, sua
etimologia remete a *terstis, aquele que se coloca como um terceiro em uma polémica entre dois
disputantes. Superstes é aquele que (sobre)viveu e que testemunha em primeira pessoa. Nesse
momento da discussdo, Agamben afirma que Levi ndo é um terceiro, alguém que testemunha
apenas 0 que viu, mas um superstes.

Mais tarde, no quarto e Gltimo capitulo, Agamben recorre a mais uma palavra latina que se

relaciona com testemunha: auctor. Trata-se agora de alguém que pode servir de fiador a palavra de
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uma testemunha cuja condicdo ndo Ihe garante credibilidade. Apds uma analise digna dos textos
comparatistas de Benveniste — e que conversa com as analises dos termos testis e superstes do
“Vocabulario” —, Agamben estabelece o terceiro elemento que complementara a triplice nocao de
testemunha. Reproduziremos um trecho da obra por acreditarmos que as palavras do filésofo sdo
insubstituiveis nesse momento:

Os trés termos que em latim expressam a ideia do testemunho adquirem, cada um deles, a
sua fisionomia propria. Se testis indica a testemunha enquanto intervém como terceiro na
disputa entre dois sujeitos, e superstes € quem viveu até o fundo a experiéncia, sobreviveu
a mesma, e pode, portanto, referi-la aos outros, auctor indica a testemunha enquanto o seu
testemunho pressupde sempre algo — fato, coisa ou palavra — que lhe preexiste, e cuja
realidade e forca devem ser convalidadas ou certificadas. (Agamben, 2008: 150, grifos do
autor).

Temos ai as trés posicdes de testemunha com as quais trabalhamos. Da forma como
entendemos, as pessoas que entrevistamos sdo, a0 mesmo tempo, testis dos rituais que presenciam,
superstes de sua experiéncia na religido e auctor tanto de seus testemunhos quanto de uma
configuracdo enunciativa que os preexiste. De outro lado, nds, analistas, somos testis do
testemunhar e dos rituais que presenciamos, superstes de nossa experiéncia nos lugares de religido
e de nossa relagdo com os entrevistados e auctor do que nds, enquanto superstes, dizemos sobre
nossa experiéncia.

As trés posicOes que a testemunha assume séo, de qualquer forma, variaveis — uma pessoa
pode, a0 mesmo tempo, ser testis, superstes e auctor desde que a situacao se altere. Além disso,
quando falamos em testemunho e testemunha, ndo nos restringimos a pessoas. O corpo e a lingua
testemunham também. A seguir, apresentaremos uma breve observacdo sobre como o corpo, a
lingua, e a voz entre eles, sdo também testemunhas do sagrado e da enunciagédo do sagrado.

Antes de passarmos a essas observacOes, € preciso que atentemos para uma diferenca
importante entre o tipo de testemunho que nos dao o corpo e a voz e aquele que nos da a lingua.
Corpo e voz testemunham sempre e apenas de dentro da enunciacdo do sagrado, a partir desse
lugar e desse momento — a ndo ser quando sdo uma imitacdo, uma representacdo artistica do
sagrado afro, por exemplo. Lingua pode estar dentro — durante a enunciacdo do sagrado, como
parte linguistica dessa enunciagdo; ou fora — ap6s a enunciagao do sagrado, exercendo sua fungéo

de auctor. Corpo e voz permanecem superstes, nunca se tornam auctor.

3.2 O CORPO TESTEMUNHA

Um testemunho ndo verbal do mundo nos é dado pelo corpo. N0ssos corpos e a maneira

como eles estdo e se movimentam no mundo sdo marcas das culturas afetivas em que vivemos
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desde 0 nosso nascimento. Desde a andlise das técnicas corporais de Mauss (2003), passando pela
observacéao dos corpos que dangam ou ndo dangcam em Bourdieu (2006), chegando ao corpo como
centro de reflexdo sobre 0 homem no mundo em Le Breton (1998; 2011; 2012, para ficarmos s6
com as obras utilizadas nessa tese)??, o corpo tem sido tomado como revelador das culturas de que
faz parte.

A fabricacdo da pessoa nas sociedades xinguanas (Viveiros de Castro, 1979) ou a iniciacéo
nas religides de matriz africana (Goldman, 1985; Pdlvora, 1995; Rodolpho, 1995; Dos Anjos,
1995; Verger, 2002a e 2002b) se d& nos rituais e técnicas aplicados ao corpo. A aprendizagem
para ser um membro dessas comunidades é feita pelo corpo. Assim, o corpo traz e revela sinais de
pertencimento a essas culturas que se tornam testemunhos para quem os souber perceber.

O papel dos sentidos aqui é inestimavel. Tomemos essa palavra literalmente: ndo é
possivel estimar com precisdo que papel desempenha cada um dos sentidos no testemunhar do
corpo ou na percepcdo desse testemunho. Sabemos, entretanto, que 0 nosso estar no mundo
depende das sensac0es e afeicdes com que os sentidos informam nosso corpo, esse receptaculo de
que fala Parret (cf. 2002 e infra). Para esse autor, a medida do real nos € dada pelo corpo, a partir
dos sentidos que o regam de informacdes sobre 0 mundo. Aquilo que consideramos real é o que o
corpo, por meio dos sentidos, nos diz que é real.

O sentido mais valorizado pela sociedade moderna ocidental é a visdo (Cavarero, 2011).
Em vista disso, a posicdo da testemunha de fora do acontecimento, o testis, € valorizada e tem
credibilidade quando essa vé o acontecimento sobre o qual da testemunho. O superstes, por sua
vez, conta com sensagdes e sentidos outros, talvez o Unico que para ele esteja comprometido seja
exatamente o da visdo, uma vez que se torna dificil ver o que acontece em seu corpo quando se
esta nele.

Perceber os corpos marcados por seu pertencimento a uma cultura exige, além dos cinco
sentidos, certo conhecimento, certo letramento cultural que se adquire pela exposi¢do a uma
cultura e pelas experiéncias que se tem nela. Embora possam ambos dar testemunho, testis e
superstes terdo pontos de vista diferentes e complementares sobre o que percebem devido a
especificidade de suas experiéncias culturais. A seguir, apresentaremos duas maneiras como o

corpo da testemunho sobre o sagrado em relacdo ao sentido da visao.

22 A lista, certamente é muito maior e poderia contemplar grande parte da antropologia e da etnografia.
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3.2.1 O CORPO COMO TESTIS

Pensarmos corpo como testemunha do sagrado nos permite identificar o lugar dos gestos,
dos comportamentos e da voz na teia de significados que enreda a enunciagdo do sagrado. Um
exercicio que atribuiu um aspecto mais visual a essa percepc¢éo foi proporcionado pela observacéo
dos bailarinos do Balé Folclorico da Bahia no espetaculo “Heranga Sagrada — a corte de Oxala”.
Em uma das coreografias apresentadas, “Afixiré”, os bailarinos parecem entrar um a um em
estado de transe.

A coreografia, nesse momento, reproduzia gestos, expressoes faciais e orais que remetiam
ao que se Vvé nos terreiros de religiGes afro-brasileiras — desde o Candomblé representado pelo
balé até a Quimbanda, passando pela Nacédo e pela Umbanda, religiGes que compartilham entre si
sendo 0 mesmo gestual, a0 menos uma gama proxima de modos de ser do corpo. O cenho
franzido, os olhos fechados e a boca fechada em forma de um “U” virado pra baixo sdo tracos
marcantes que afloram no rosto da pessoa de religido na possessdo. As maos para tras ou fazendo
iterativamente gestos tipicos de um ou de outro orixa, a danca acelerada, os ombros que levantam
e abaixam sutilmente: disposicdes que 0 corpo assume uma vez que a entidade se apropria dele. A
V0z, nesse momento, cabia indicar a presencga da entidade por meio de gritos, verdadeiros brados
que assinalavam a chegada do dono daquele cavalo.

Essas observacbes, que partem da pesquisadora, ou seja, de alguém que nunca
experimentou no corpo a possessdo, sao o tipico testemunho de um testis: um terceiro que
observa, de fora, um acontecimento. H& uma qualidade diferente nas observacdes, ainda que
também externas, de alguém cujo corpo ja passou por essa experiéncia; é o que veremos no item
3.2.2. Além de essas observacdes partirem de um testis, o proprio corpo aqui se encontra fora da
enunciacdo do sagrado, o que faz dele um testis também. Como corpo-artistico, o corpo-dancante
de que falamos aqui da seu testemunho de fora da enunciacdo. Cria, no sentido de Artaud, uma

humanidade préopria aquela que faz ver em seu movimento.

3.2.2 O CORPO COMO SUPERSTES E TESTIS

Foi recorrente, entre as entrevistas e conversas informais realizadas durante a pesquisa de
campo, ouvir membros do terreiro do Guarujd comentarem sobre a existéncia de cavalos que

fingem estar ocupados. Essas afirmacfes eram respondidas com perguntas sobre como essas
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pessoas sabiam diferenciar os cavalos verdadeiramente ocupados das ocupacdes falsas. A resposta
era sempre alguma variagao da afirmacao “a gente sabe”. Nos, pesquisadora, ndo sabiamos. Nos
parece aqui que, mesmo que se trate de uma observacdo de testis, é preciso ter passado pela
experiéncia de possessao para perceber o que estad em jogo, € necessario se ter um corpo superstes.

Por outro lado, talvez um membro com longa vivéncia na religido também consiga
perceber essa diferenca?® — o que nos leva a pensar que, tendo ou ndo passado pela possesséo, é
preciso ser alguém de dentro dessa cultura, portanto, de alguma forma um superstes, alguém que
vive a religido, esse sagrado, em seu corpo para conseguir perceber determinadas sutilezas dos
corpos no/do sagrado. Dessa forma, quando tecem comentarios sobre os corpos alheios, nossos
informantes partem de seus corpos superstes para, por meio da lingua — portanto, como um
auctor — dar testemunho de um corpo em que ndo podem estar, 0 corpo de um terceiro, 0 que 0sS
torna testis.

O testemunho que o corpo d& enquanto superstes so tem lugar durante a enunciacdo do
sagrado. SO podemos ter acesso a ele engquanto testis desse momento ou por meio dos relatos dos

auctor.

3.3V0Oz: TESTEMUNHO ENTRE LINGUA E CORPO

Uma forma como o corpo testemunha revela-se ainda mais singular: a voz. Encontro da
lingua e do corpo, a voz parte de uma subjetividade Unica, uma “garganta de carne” (Cavarero,
2011) que s6 a um eu pertence. Na enunciacdo do sagrado, essa voz ja nao serd a voz do cavalo,
voz contumaz daquele corpo, mas uma nova voz que é Unica, pertence a singularizacdo de uma
entidade dada em um cavalo dado e que passa, desde a iniciacdo, a ser também uma voz que
emana desse corpo. Dessa forma, a voz na enunciacdo do sagrado articula de maneira
absolutamente Unica corpo, sagrado e lingua.

A enunciacdo do sagrado ndo comeca na lingua; a primeira apropriacdo que se realiza é a
do corpo. Os sinais de que a entidade esta presente se revelam na postura, na expressdo facial e
nos gestos antes que sua presenca seja confirmada pela voz. Nesse momento, no momento da
emissao do sopro da voz (Cavarero, 2011), corpo e lingua se confundem. A voz que se ouve nao é
mais a voz da pessoa de religido, ela € a voz da entidade singularizada nessa pessoa que, ao

enunciar, se anuncia presente confirmando o que o corpo ja havia assinalado.

23 Lembramos o caso de Pierre Verger, pai de santo que nunca se ocupou, mas que sabia reconhecer o estado de
transe em seus filhos (cf. Holanda, 1996 e infra).
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Quando se fala em voz, é preciso que também se fale em orelha — ou antes no corpo-
tornado-orelha de Parret (2002). A voz necessita da correferencialidade de uma enunciagdo em
que os parceiros compartilhem tempo e espaco. A voz na enunciacdo do sagrado € dirigida a um
corpo-tornado-orelha capaz de percebé-la em sua materialidade sonora, mas também no sentido
que carrega seja pela carga semantica de sua entonacdo e espessura (Le Breton, 2011) seja pela
mensagem linguistica que comunica. Dai afirmarmos (cf. infra) que o tu da enunciacdo do sagrado
é também uma pessoa de religido — ndo porque ele forcosamente seja uma, mas porque € esse tu
que esta posto pelo eu dessa enunciagéo.

Assim como 0 corpo, a voz esta sempre dentro da enunciacdo do sagrado, € um superstes
absoluto, uma vez que sO existe nessa instancia enunciativa. O testemunho da voz é inegavel:
afirma a presenca da entidade como marca ultima de sua identidade ja desenhada pelos tracos do
corpo. Ao testemunho da voz, assim como ao do corpo, s6 temos acesso se formos testis, durante a

enunciacdo do sagrado, ou por meio dos relatos dos auctor.

3.4 A LINGUA TESTEMUNHA

A lingua pode ser vista como testemunha do sagrado de mais de uma forma — a blasfemia,
a eufemia e o juramento, por exemplo, sdo algumas das maneiras como a lingua da testemunho do
sagrado por ser afetada por ele. Em uma relagdo lingua — sagrado muito distinta dessas, nos
prenderemos a dois modos como a lingua da testemunho da enunciacdo do sagrado, esses modos
estdo ligados a tempo e duracao.

Para a demonstracdo que queremos fazer, € necessario primeiramente que operemos um
deslocamento nas nocles de testis e superstes. Originalmente, essas nog¢bes dizem respeito a
disposicdo espacial da testemunha em relagdo ao acontecimento a ser testemunhado: testis vé o
acontecimento de fora; superstes passa pela experiéncia, vivencia-a de dentro. Pensaremos agora
esses posicionamentos “dentro” e “fora” ndo em relacdo a espago, mas a tempo: entende-se por
superstes aqui a testemunha durante o acontecimento, dentro, e testis, apds esse acontecimento,

fora. O tempo e 0 acontecimento de que falamos € a possesséo, 0 agora da enunciacdo do sagrado.

3.4.1 A LINGUA COMO SUPERSTES

Como ja dissemos, a enunciacdo do sagrado tem lugar durante a possessao. Seus primeiros

sinais sdo denunciados pelo corpo, a seguir pela voz. A voz carrega também a parte verbal da
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enunciacdo do sagrado, a mensagem linguistica dessa enunciacdo. Assim, a parte verbal da
enunciacao do sagrado € o testemunho que a lingua da do sagrado no corpo. Em outras palavras, a
parte linguistica da enunciacdo do sagrado € a lingua testemunhando a presenca do eu
singularizado nessa enunciagao no corpo do cavalo.

O que nos diz a lingua e como ela o faz? Nada menos do que interpreta um sistema
semiologico, faz sua semiologia. Quando lemos em Benveniste que a lingua interpreta todos os
outros sistemas semiolégicos (Benveniste, 2006: 43-67) ndo fica claro se essa interpretacao
precisa necessariamente se dar em termos explicativos. Na enunciacdo do sagrado, a lingua
interpreta 0 que o sistema afetivo e o sistema simbolico do sagrado em questdo comunicam por
outros meios. Assim, podemos dizer que a enunciacdo do sagrado integra 0s sistemas
semiolégicos que estdo em jogo em seu seio e que comunicam sentidos especificos e

complementares. A lingua aqui d& testemunho do acontecimento de sentido enquanto ele acontece.

3.4.2 A LINGUA COMO TESTIS, OU MELHOR, AUCTOR

Um outro tipo de testemunho, ndo concomitante ao acontecimento, se da apds a possessao.
Dessa forma, dizemos que a lingua posiciona-se como testis em relagdo a enunciacdo do sagrado
quando o cavalo, ja de volta a cabeca, isto é, ao comando de seu corpo, pode na e pela lingua,
assumindo sua posicdo de auctor, dar testemunho do que viveu como superstes durante a
enunciacao do sagrado.

Assumir a posicdo de auctor significa se colocar como uma testemunha que constréi a
ligacdo entre um dentro e um fora do acontecimento. Esse gesto € proprio ao papel da lingua como
sistema semioldgico capaz de interpretar todos os outros. Ao se colocar como auctor, a
testemunha — quer sua relacdo com o acontecimento seja a de um superstes ou a de um testis —
transpde as fronteiras semioldgicas entre dentro e fora, assim como a lingua o faz em relagcdo aos
outros sistemas. Nesse sentido, dizer auctor ou dizer lingua é dizer testemunha. A rela¢do do
auctor com o acontecimento e a da lingua com a linguagem sao relagcdes de travessia em fluxo
constante entre dentro e fora. Nessa categoria — a de um auctor que se vale da lingua como
interpretante dos diferentes sistemas semioldgicos que se integram no acontecimento que é a
enunciacgdo do sagrado — encontram-se 0s testemunhos oferecidos pelos informantes da tese que

falam sobre sua experiéncia com a possessao.

ReVEL, edigdo especial n.11, 2016 ISSN 1678-8931 235



4 ENUNCIAGAO E TESTEMUNHO DO SAGRADO

Até agora, nos referimos por meio do sintagma “enunciacao do sagrado” a algo que pode
ser segmentado em duas partes. O que essas partes ttm em comum € que ambas dizem respeito ao
sagrado, seja como tema ou como lugar de enuncia¢do. Quando falam sobre sua religido, sobre sua
relacdo com seus Orixas e entidades, sobre sua experiéncia com o sagrado, nossos informantes nos
ddo seu “testemunho do sagrado”. Trata-se de momentos em que o sagrado é tema da enunciagao,
mas a enunciagdo nao acontece no lugar nem no momento do sagrado. Por “lugar do sagrado”
compreendemos ndo apenas a casa ou O terreiro de religido em si, mas 0 espago e o tempo
destacados para que o sagrado tenha lugar: o corpo da pessoa de religido e 0 momento de
possessdo. Trata-se de um ponto no tempo e no espaco dedicado ao sagrado, sacralizado;
compreende um conjunto de circunstancias especiais que dizem respeito a tempo e a espago, mas
principalmente aos rituais que devem ser observados para que esse lugar e esse momento sejam
sagrados.

Enunciacdo do sagrado e testemunho do sagrado sdo dois momentos da linguagem nas
relagdes das pessoas de religido com seu sagrado. Quando o sagrado ¢ um “ele”, isto ¢, no
testemunho do sagrado, da-se uma travessia entre a linguagem da forma como ela s6 expressa no
lugar do sagrado e a linguagem fora dele. De outra forma, a enunciagdo do sagrado é a propria
expressdo da linguagem do sagrado em movimento. Assim como enunciar € se apropriar do
aparelho de enunciacdo e dizer “eu”, enunciar no sagrado ¢ apropriar-se de um aparelho
enunciativo especifico para dizer “eu”. Esse aparelho ¢ da palavra, do corpo, dos sentidos e dos
sentimentos. Quando a enunciagdo tem origem no sagrado, nessa circunstancia especial a que
chamamos “lugar do sagrado”, ela ¢ enunciada por um eu especifico do sagrado. Esse eu ¢ tanto a
entidade que fala, ndo apenas em seu nome, mas em nome de todo um tecido sagrado que inclui as
hierarquias e as tradi¢des observadas na casa em que esse lugar do sagrado se materializa, quanto
o cavalo que abre a boca para dizer “eu”. Apropriar-se desse aparelho e dizer esse “eu” tém como
efeito um sujeito que é o proprio sagrado se o entendermos como um valor dindmico, como a
relacdo singular que cada individuo estabelece com sua religido durante a construgdo permanente
de sua pessoa religiosa.

Recorremos a nocdo de instancia discursiva (ID) para pensarmos essa dinamica. A 1D
compreende as coordenadas que determinam o tempo, 0 espagco e as pessoas (eu-tu) da/na
enunciagdo. Quando pensamos a enunciacdo do sagrado, tempo, espaco e pessoas evidenciam
significados que ndo sdo perceptiveis sem se levar em conta a simbolica especifica da religido
considerada. Se, aparentemente, o local e a pessoa gque enuncia no testemunho do sagrado sdo os

mesmos da enunciacdo do sagrado, simbolicamente, 0 que estd em jogo € uma instancia de
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discurso totalmente diferente. Durante 0s momentos rituais, especialmente durante a possessao, ha

uma preparacao do espaco e das pessoas envolvidas que produz essa mudanca significativa:

a religiosidade afro-brasileira, na linha cruzada, consegue, de certa forma, manter esses
espagos como espacos de praticas singulares e, simultaneamente, que podem acontecer
num mesmo espaco de terreiro para as mesmas pessoas em momentos diferentes — na
verdade, como pessoas diferentes. E como se fosse um mesmo corpo para praticas
diferentes. (Dos Anjos em Santos, 2011).

Assim, retomamos a configuracdo da instancia discursiva da enuncia¢do do sagrado: eu —
uma pessoa de santo iniciada cujo interlocutor (tu) é outra pessoa de santo iniciada; aqui — o
préprio corpo da pessoa de santo; agora — 0 momento de possessdo. A enunciacdo do sagrado
ndo esta restrita a lingua; esse “eu” ndo ¢ dito sempre ou apenas com palavras. Ela se manifesta
em todo o corpo do sagrado — que compreende o corpo da pessoa de religido como lugar do
sagrado. O sagrado se enuncia no olhar, na danga, no caminhar, na fala, no siléncio, no beber e no
comer, no tocar, na chegada e na saida das entidades. O sagrado se enuncia na voz gque 0 enuncia.
A voz é uma das formas de expressdo da singularidade desse eu. Ela ndo é mais a voz do cavalo
nem € Unica de cada entidade; ela € uma voz que nasce dessa relagao entre cavalo e entidade e s
existe no lugar e no momento do sagrado. Todo movimento, todo sopro de vento, todo calor, todos
0s sentimentos e sensagOes perceptiveis e imperceptiveis — tudo isso esta contido na enunciacao
do sagrado. A ela s6 chega quem estad no sagrado. Assim como a shod, para Agamben, é um
acontecimento intestemunhavel para quem estd fora, o sagrado também o é. Da shoa ou do
sagrado s6 ha testemunhos.

Dessa forma, podemos dizer que, embora seja por meio de seu estudo que esse trabalho
tenha se desenrolado, a enunciacdo do sagrado é, de certa forma, inatingivel. J& que dessa
enunciacao, s6 ha testemunhos, tudo o que se pode fazer é tentar olhar por todos os angulos que
nos sdo mostrados, mas ndo se pode esperar apreendé-la em sua totalidade. No entanto, nessa
tentativa de apreensdo e de compreensdo € que percebemos nuances da lingua e da linguagem para
as quais ndo haviamos nos voltado. A linguagem é muito maior do que a lingua. Engquanto essa
nos permite tentar interpretar o mundo, aquela nos permite vivé-lo da forma mais plena que um
ser humano pode: sentindo-o. A lingua é imprescindivel, mas ndo é tudo. A cultura e, com ela, 0s
sistemas afetivos que envolvem a lingua, se alimentam dela e a alimentam. A lingua serve para

viver, sim, mas apenas porque ela esta impregnada de vida, da vida que vai além dela.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao questionarmos os limites dentro dos quais uma teoria vem sendo pensada, propomos
um alargamento na nocdo de enunciacdo para que, alem da lingua, ela comporte a linguagem. A
partir dai, procuramos dar conta de analisar uma enunciacdo que se vale dos sistemas
semiologicos da afetividade e do sagrado. O corpo € o articulador entre esses sistemas e a lingua; é
no corpo que se da a enunciacao do sagrado, durante a possessao afrorreligiosa. A essa enunciagdo
sO tém acesso aqueles que fazem parte dessa cultura. Aos “de fora”, resta o testemunho dos “de
dentro”.

Enunciacdo do sagrado e testemunho do sagrado sdo, assim, duas faces de um
acontecimento de linguagem que integra lingua, sistema afetivo e cultura do sagrado para

significar por meio do corpo.
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ABSTRACT: By questioning the extent to which a theory has been thought, we propose an extension of
the notion of enunciation so that, besides langue, it may comprise langage. From there, we seek to analyze
an enunciation that draws the semiotic systems of affection and sacred. The body is the articulation
between these systems and the language; it is the body that gives the enunciation of the sacred during
possession. Access to this enunciation is only for those who are part of this culture. For the "outsiders",
there is only the testimony of the "insiders". Enunciation of the sacred and testimony of the sacred are thus
two sides of a language event that integrates language, affective system and the sacred culture to convey
meaning through the body.

KEYWORDS: enunciation; body; a testimony; sacred.
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