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Resumo

Nas macumbas cariocas circu1am
imimeras est6rias sobre os chamados
espfritos de preto-velhos. Tais est6rias
sao contadas nao s6 por clientes e
filhos-de-santo, mas tambem pelos
pr6prios espiritos. Neste narrar
disperso e co1etivo a diferenca entre
sujeitos e objetos torna-se enigmatica.
Aqui me volto para a poetica destas
performances narrativas - marcadas
pe1a intertextualidade e por rmiltiplas
temporalidades,onde hist6rias devida,
oracoes, narrativas morais, narrativas
hist6ricas e est6rias emotivas se
entremeiam - buscando compreender
seupape1 tanto em dar aosespiritosseu
estatuto cu1turalmente reconhecido
como sujeito, como em marcar esse
estatuto como peculiar e distinto
daque1edos outros sujeitos sociais.

Palavras-chave: Narrativa.Performance.
Sujeito. Religtoes afro-brasileiras,

Abstract

Stories about thespirits of preto-velhos,
"old black folks", circulate amongst the
many small macumba religious centers
dispersed throughout the suburbs of the
city ofRiodeJaneiro, Brazil. These stories
are told notonlybyfollowers, but also by
thevery spirits thatattract themembers of
these centers. In thisdispersed andcollective
narration, thedifference between objects and
subjects turns enigmatic. These spirits are
culturally recognizedassocial subjects, even
as their narrative performances - marked
by an intertextuality that combines life
history, prayers, moral narratives, historical
narratives, and emotional stories - play
a central role in setting them apart from
othersocial subjects. It isthecultural poetics
of their constitution as subjects through
narrative thatI seek here toexplore.

Keywords: Narrative. Performance. Subject.
Afro-Brazilian religions.
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o espfrito da performance

o espirlto da performance"

D esde 0 final dos anos 70 e inicio dos anos 80, a articulacao de
varias perspectivas analiticas centradas na performance verbal

voltou 0 olhar antropologico para 0 usa da linguagem como acao social
que emerge nos eventos de fala, na interacao social entre performers e
suas audiencias. A pluralidade teorica que caracteriza os estudos de
performance verbal! abre urn campo ample de rmiltiplas perspectivas
sobre como a linguagem pode ser estruturada e quais papeis pode
exercer na vida social.

No que conceme as analises de narrativas, a chamada virada
para a performance desviou 0 olhar antropol6gico dos estudos da
narrativa enquanto "textos" para consideracoes das narrativas como
emergentes em eventos narrativos. Tal deslocamento implica tambem
uma atencao para como os pr6prios contextos comunicativos emergem
de negociacoes entre os participantes das performances (Bauman,
1986). Sob essa perspectiva, a analise antropol6gica se volta para os
processos dial6gicos atraves dos quais tanto 0 "texto" como 0 "con­
texto" narrativo emergem em performances narrativas (Langdon,
2007). Ou seja, ela se volta para os processos de "entextualizacao" e
"contextualizacao" engendrados pelos eventos narrativos (Bauman;
Briggs, 2008). Atentando para 0 usa da linguagem como acao social,
analises centradas na performance apontam para 0 papel da lingua­
gem na construcao social da realidade. A narrativa, ou a linguagem
em geral, nao etomada como urn instrumento passive de descricao
do mundo, mas ecompreendida como tendo urn papel constituinte
do proprio mundo narrado.

Esta dimensao performativa-, ou esta eficacia constituinte da
linguagem, nao emeramente urn efeito de urn ate ritualizado ou uma
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caracteristica inerente aforma de uma enunciacao, mas esta analiti­

camente ligada a uma visao de performance centrada no agente. Tal
perspectiva acerca da performance linguistica acentua entao a agenda
do narrador, e 0 performer torna-se figura central na analise da narrati­
va, tendo urn papel central na constituicao tanto do evento narrativo
quanto do evento narrado.

A discus sao que busco fazer aqui procura, de certa forma, inver­
ter ou desviar essa relacao. Ou seja, busca explorar 0 papel da pr6pria
narrativa e do evento narrativo na constituicao do sujeito narrador. Se
tomamos a performance narrativa como urn momenta de construcao
social da realidade, 0 que estou bus cando aqui e tambem compreender
as condicoes de emergencia do sujeito narrador como urn dos efeitos
da pr6pria performance.

Essa e urna questao que merece ser perseguida etnograficamente.
E tratar dessa problematica deste modo significa implicar a etnogra­
fia em urn processo de reflexao com/atraves de conceitos nativos que
potencialmente deslocam nossa nocao de sujeito e sua relacao com a
narrativa. A etnografia nao visa assim a objetivar (e explicar) formas
nativas ou conceitos, mas a tomar tais conceitos em relacao aquilo que
Viveiros de Castro chamou do "campo problematico onde as ideias
[-nossas e dos 'nativos'-] estao implicadas" (2002, p. 123).

Deixem-me entao leva-los a urna pequena macumba nurn subiirbio
carioca'. Amacumba carioca e marcada por rituais de consulta a espiri­
tos, principalmente aqueles conhecidos como "preto-velhos" e 0 "povo
da rna", e pelas festas onde esses espiritos respondem ao chamado dos
"pontos" - as cantigas rituais - para vir dancar em suas "giras". Tam­
bern comurnente chamados de "entidades", "guias" ou "santos", esses
espiritos atraem urn grande mimero de clientes e filhos-de-santo para os
varies "centres" dispersos pela cidade do Riode Janeiro, onde oferecern
conselhos e ajuda na solucao dos problemas mais ou menos mundanos
que seus suplicantes lhes trazem (Augras, 1997; Birman, 1983a, 1983b;
Cardoso, 2004, 2007b; Contins, 1983; Giobellina Brumana e Gonzales
Martines, 1991; Hale, 1997; Montero, 1985; Trindade, 1985)4.

No imaginario da macumba, os espiritos sao nao s6 objeto de
estorias", mas sao tambem sujeitos de est6rias narradas por eles
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mesmos. Tal agenciamento enquanto sujeito narrador nao lhes da,
no entanto, urn estatuto ou uma "natureza" igual aquela dos outros
sujeitos sociais. Tampouco sao tais espiritos simplesmente equivalen­
tes a personagens ou sujeitos ficcionais de narrativas. Sua natureza
ambigua coloca em tensao a propria nocao de sujeito. Se os espiritos
sao objetos e sujeitos de estorias. devemos entao pensar como tais
narrativas operam para lhes conferir esse estatuto de sujeito, assim
como pensar qual ea natureza tanto desse estatuto quanto das pro­
prias estorias contadas. Ou seja, qual e 0 papel das narrativas nesta
materlalizacao do espirito enquanto sujeito?

Ouvidas entre praticas rituais e inseridas nos fluxos de outras con­
versas, tais narrativas sao fragmentadas e dispersas, e marcadamente
distintas daquilo que considerariamos como urn corpus mitopoetico
ou tradicao narrativa. Nao demarcadas enquanto usos explicitamente
esteticos de formas Iinguisticas, que distinguiriam seus narradores
por urn virtuosismo Iinguistico, tais estorias sao contadas nao so
pelos proprios espiritos, mas tambem por clientes e filhos-de-santo.
Neste narrar a urn so tempo disperso e coletivo, objetos e sujeitos se
confundem, e a propria pratica narrativa constroi a socialidade que
narra (Cardoso, 2007b).

Deixem-me entao leva-los a urn momenta em particular deste
rmiltiplo narrar, deixem-me convida-los a ressituar momentaneamente
sua imaginacao. Imaginem-se" em urn pequeno "centro" num suburbio
carioca. Imaginem-se no meio de uma "assistencia", em uma festa
de macumba, em uma casa suburbana. No quintal dos fundos, em vez
de roupas penduradas no varal, nesta noite em particular borbulham
panelas de feijoada em cima de fog6es alenha. Num chao de cimento
a sua frente, onde ha pouco dancavam espiritos ao som dos atabaques
e dos pontos cantados, agora esteiras estao estendidas, cobertas com
gamelas, pratos e colheres de pau. Arras da esteira, 0 gonga - 0 "altar"
- adornado com flores e velas, imagens de santos e orixas, fecha 0

circulo dos filhos-de-santo e dos preto-velhos sentados em banquetas
de madeira, fumando seus cachimbos.

Se voce ja foi a urn "centro" ja deve saber que estou convidando-o
a se imaginar numa festa de preto-velho. Comemorada par volta do
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dia 13 de maio, as festas de preto-velho atraem urn grande mimero
de convidados nao s6 pela popularidade desses espiritos, seu grande
numero de IIclientes", mas tambem pela feijoada que marca a festa.
Mesmo se voce ja foi a varias festas de preto-velho, esta eespecial.
Talvez todas 0 sejam, de maneiras diversas. Mas nesta festa, Vovo
Cambina, a preta-velha da mae-de-santo, pediu aos filhos-de-santo
que decorassem 0 centro como a fazenda na Bahia onde ela dizia
haver vivido. Se eu convido voces a uma viagem de imaginacao. ela
mesma convidava seus filhos-de-santo a imaginarem 0 que ela lhes
descrevia em muitas est6rias.

Nesse compartilhar de Imaginaries, mais urn myel se interp6e
nestas multiplas mediacoes, ja que eu mesma nao fui a esta festa que
descrevo. Luciana, a mae-de-santo desse centro, foi quem me deu
urn video que havia sido gravado por urn filho-de-santo, onde eu vi
repetidas vezes essa tal festa. A preta-velha Vov6 Cambina, por sua vez;
me contou varias vezes sobre essa festa, descrevendo alguns detalhes
aqui, outros detalhes ali, erne pedindo que eu gravasse em video outras
festas em que eu me sma estava presente. Como dizia a preta-velha, lie
born guardar as coisas. 13 born p'ro povo ve. P'ra quando eu nao estou
aqui, quando minha menina [a mae-de-sante] nao 'ta aqui."

Imaginem-se entao nurna festa com uma fogueira queimando no
quintal, as cercas de arame-farpado do terreno cobertas com folhas e
bambu, e 0 centro e os filhos-de-santo adomados pelo colorido de saias,
camisas e fitas de chita. Nesse imaginario da decada de 90 do seculo
XX, macumba, est6rias de preto-velho, festas juninas, e uma imagem
urbana acerca do rural, se entremeiam para evocar urna imagem de
uma fazenda (escravocrata) em algum momento no passado distante.
Sentada na cabeceira da esteira, cercada pelos filhos-de-santo, VOVO

Cambina comandava 0 tao aguardado servir da feijoada, enquanto
circulava pela "assistencia" urn garrafao de vinho doce.

VOVO Cambina olhava com 6bvio prazer a especial fartura daquela
noite, e, antes de todos compartilharem a ceia naquela festa, ofereceu
uma prece em agradecimento. Em tom solene, Vovo louvou Deus e
Nosso Sr. do Bonfim, as vozes da assistencia e 0 som dos atabaques res­
pondendo em coro as suas preces:
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Louvado seja meu Deus, meuNosso Sr. do Bonfim,
Que nos deu estafartura em nossa mesa,
Em nossa casa.
Que essa comida desanto, meu povo, alimente muitomais0 esp'rito
Que sefaca muitomaisa razio do quea...
Do quea paixdo pela comida.
Comida desanto emuito boa, muitogostosa,
Quando ecomida decabeca, boca [...] e coracao.

Agradecendo afartura, ela dizia que "comida de santo" alimenta
o espirito, alimenta a "boca" e tambem a "cabeca e 0 coracao". Em
sua propria homilia, Vovo dizia que muitos procuram a misericordia,
que muitos vern buscando alguma coisa boa para suas vidas desde 0

tempo da escravidao. Mas muitos nao haviam conseguido a tao pro­
curada misericordia porque nunca aprenderam a pedir diante de uma
comida de santo.

Vovo avisava que comida de santo tanto mata quanta faz crescer.
E clamava pela ajuda de Nossa Sra. De Sant'Ana e de Nosso Sr. do Bonfim
para "cada povo que estiver aqui na minhacasa para comer esse alimento".

Com urn sorriso que quebrava a seriedade de sua fala, vovo
continuou:

Que todo mundovaidizer f. ..} 'Td bomequero mais!"
f...]
13 osabor!
Poi Vovo quetemperou.ne meu nego?
Tudo aquifoi 10vo quemfez. Bntdo etempera baiano.
13 maodeVovO.
13 suor deVovo

Sua face voltou a seria temura que marca seu rosto durante as
rezas:

13 suor deum preto-velho.
E f...} esse suor deum preto velho vaitealimentat: meusfilhos
Ndo alimenta soa barriga
Ndo a qula!
Alimenta 0 esp'rito
[Nao o}egoismo devoces...
Aganancia,
opoder dequerer ser melhor do queninquem.
Bstd[aqui] urndia para ndo sedizer queninquem emelhor do queninquem
Nem preto nem branco.
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Eu um dia fui preta
Fui escrava
Fui dona de senzala,
Fui dona de casa [grande].
Meus proprios escravos tocaram fogo em tudo.
Voltei a ser escrava
Niio dos meu escravos, ndo depreto
Voltei a ser escrava de branco!
Eu tive que cozinhar a comida d'oces!
Bntdo0 que eusou?
Escrava de quem?

. Se voces chegam com um problema, quem cuida?
Eu sou escrava de quem?

Uma voz masculina respondeu do fundo da assistencia:
De todos nos!
De todos vocest, confirmou a preta-velha.

Bntao, que voces peguem dessa comida para comer
Pegacom gula mesmo, que 'ta muito gostosa
[ ... ]
Mas a gula maior que a Vov6 quer ea gula do coracao
A gula do pedido:
"Meu preto velho, eu vim aqui pra festejar
[ ... ]
Eu vim aqui para comer tua comida
E sei que essa comidavai alimentar meu pensamento e meu esp'rito."

Vov6 abre novamente urn sorriso e encerra sua prece dizendo:
"Mas vamos parar de conversa que 0 povo ta cheio de fome para comer
dessa comida",

A fala de Vov6 epreenchida por figuras poeticas de sofrimento, mi­
sericordia e salvacao: alusoes sao feitas ao conhecimento, aignorancia
e adesigualdade. A propria historia eevocada em urna linguagem de
emocao, de intervencao divina, de luta, e de urn conhecimento precioso
da cultura, do "saber pedir". Nas palavras da preta-velha, pedir aos
espfritos. pegar a comida, ser alimentada por ela, eestar implicada na
propria historia da escravidao e nas estorias dos preto-velhos. Nessa
festa, compartilhar os beneficios oferecidos pelo poder dos preto-velhos
epermitir literalmente que a presenca dos espiritos, 0 sal de seu suor
escravo, penetre 0 corpo, a mente e 0 coracao, Em sua fala Vov6 nega aos
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seus ouvintes naquela noite a confortavel separacao de uma distante
consulta espiritual, ou urn simples consumo de seus poderes.

Nas descricoes genericas sobre os espiritos de preto-velhos repre­
sentadas nos imimeros livretos que podemos encontrar nas casas de
artigos religiosos espalhadas pela cidade do Rio de Janeiro, sao sua
bondade acolhedora e sua humildade que se tornam a propria essencia
que os identifica, que da a propria identidade de seu nome. Na fala
de Vovo Cambina tal benevolencia nao enegada, mas eressignificada
dentro da historia da escravidao. e localizada no cerne de relacoes em
que estao implicados espiritos e aqueles que neles creem. Essa euma
complexa implicacao em relacoes mais amplas do que aquelas localiza­
das no pequeno "centro", ja que Vovo nos diz ter voltado a ser escrava
de brancos apos sua morte, mas este contar se da em uma festa onde
ela esta cercada por uma "assistencia" de clientes e filhos-de-santo
em sua maioria negros.

Pedir a intervencao dos espiritos nao eurn ate individual, tam­
pouco urn ate extraordinario, Muito pelo contrario. pedir esta inserido
no coracao do mundano, na comensalidade da cultura, no con sumo
propiciador de uma comida imbufda momentaneamente do poder de
mediacao.

Em sua prece em agradecimento it abundancia da ceia, Vovo en­
tremeia a fala ritualizada das oracoes com rememoracoes sobre a
sua propria vida: um dia lui preta, lui escrava, lui dona de senzala... Eno
meio de uma festa publica que Vovo narra parte de sua vida, transfor­
mando tanto seu passado quanto 0 proprio rememorar em uma estoria
compartilhada nessa celebracao.

o que ouvimos des sa estoria de Vovo eapenas uma parte, entre­
meada nessa prece com morais e exortacoes, risos e melancolia. Eu
poderia lhes contar mais, contar que Vovo havia side uma bela escrava,
que havia se casado com seu senhor, e tornado-se ela mesma dona de
escravos. Poderia lhes dizer ainda que seus escravos haviam queima­
do suas posses, e que ela e seu amado haviam morrido nesse fogo de
revolta escrava. Tarnbem poderia lhes con tar que ela nunca havia tide
filhos, e que dizia que jamais iria parir escravos. Poderia dizer tambem
que ainda hoje Vovo chora quando conta partes dessa estoria.
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Mas esse coalescer das est6rias, que poderia ser acrescido de
muitos outros detalhes contados por Vov6, por seus clientes e filhos-de­
santo, transfonnaria esse rememorar em urna outra forma de narrativa
biografica. De certa forma, este ordenamento refletiria apenas 0 desejo
etnografico de capturar e ordenar esses fragmentos dispersos em urna
"hist6ria de vida", urn outro genero narrativo que, como argumenta
Kirshenblatt-Gimblett (1989), eurn tipico produto do trabalho de
campo, uma construcao de "personagens etnograficos" atraves de
uma convencao textual distintamente ocidental para refletir sobre a
experiencia, e a relacao entre 0 tempo presente e 0 passado. Contar
a est6ria de Vov6 segundo este genero de biografia seria, no entanto,
fixa-la como urn "texto", remove-la da socialidade do contar, e toma-la
supostamente plenamente conhecida enquanto uma "preta-velha".

, Eclaro que toda etnografia enfrenta 0 inevitavel problema da in­
tegracao textual de fragmentos e contingencias culturais (Seremetakis,
1991; Trihn Min-ha, 1991). Mas oferecer urna "hist6ria de vida" ou
urna "biografia" de Vov6 Cambina implica ignorar os modos especificos
de rememorar implicados na socialidade da macumba, assim como
ignorar a propria poetica da presentificacao dos espiritos. Se epreciso
saber pedir a urna comida de santo, epreciso tambem saber ouvir e
participar do recontar das est6rias sobre e com os espfritos.

o conhecimento sobre Vov6, sua identidade, nao e algo que se
revela ou se apresenta, mas eurna presenca que emerge em perfor­
mance (Schieffelin, 1985, p. 272). Eneste compartilhar que 0 espfrito
se constitui e econstitufdo dentro do imaginario da macumba? Nesse
imaginario os espiritos sao culturalmente reconhecidos enquanto
sujeitos - no sentido de terem desejos, serem geradores de ac;ao, e
terem uma subjetividade culturalmente reconhecida - intimamente
relacionados com seus mediuns, mas de forma alguma pertencentes
a estes ou de natureza similar a estes. Seu estatuto de sujeito eneces­
sariamente distinto daquele dos outros sujeitos sociais - vivos ou ja
mortos - afmal sao conhecidos como"espiritos", "santos", "entidades",
e nao como "pessoas".

Em urna reflexao sobre a identificacao de espiritos como sujeitos
narrativos - na etnografia de Mary Steedley (1993) sobre os karo da

ILHA
Revlsta de AntropolOllia

206

--....-,-----



o espfrito da performance

Indonesia (Sumatra do Norte) - J. Fabian (1996) argumenta que tal
reconhecimento nao significa conceder aos espiritos uma literalidade,
o que implicaria dar-lhes uma realidade ontologica, mas sim toma­
los como urn modo de "experiencia" do mundo. Reconhecer a dife­
renca entre tais "sujeitos" na macumba e reconhecer uma diferenca
continuamente marcada por espiritos e filhos-de-santo, mas seguir
Fabian aqui seria, de certa forma, introduzir uma diferenciacao entre
"experiencia" e algo "literal". 0 que as estorias na macumba parecem
exprimir e que, e talvez seja isso 0 que Fabian esteja de fato sugerindo,
deveriamos tomar estas diversas formas de sujeitos como diversos
modos de experienciar e de estar no mundo.

As performance narrativas, esse contar de est6rias, como os pe­
quenos trechos que contei, sao essenciais para pensarmos a natureza
e a constituicao desse sujeito singular. Na est6ria que Vovo nos con­
ta. a pr6pria historicidade desse sujeito e articulada atraves de uma
temporalidade distinta. A manipulacao do tempo e uma caracteristica
inerente anarrativa (Blanchot, 2005, p. 12-13), ja que 0 tempo proprio
da narrativa coalesce numa simultaneidade imaginaria as "diferentes
estases temporais". No caso da est6ria de Vovo, essa simultaneidade
e perturbadora da pr6pria distincao temporal alem do limite propria­
mente dito da estoria contada.

A estoria de Vovo que contei acima e uma narrativa de experiencia
pessoal, em que ela nos conta no presente que "ja fui isso", "ja fui
aquilo", em urn tempo passado. Mas este e urn tempo deslocado alern
da possibilidade autobiografica, ja que mais de urn seculo se passa
entre 0 evento narrativo e 0 evento narrado. E ela tambem que nos
conta, em suas rememoracoes, sobre a sua pr6pria morte. Se todo
sujeito se transforma com e no tempo, a ambiguidade do tempo que
emerge da estoria de vovo engendra urn sujeito que tambem transfor­
rna 0 proprio tempo, e onde a morte nao esta alem da possibilidade
narrativa do "eu". Vovo nao e urn sujeito a-hist6rico, mas urn sujeito
continuamente produzido, que cruza temporalidades distintas.

opequeno trecho da historia de WJvo e justamente isso, urn trecho,
uma pequena parte de Vovo. Mas, como disse ha pouco, Vovo nao e uma
"estoria" a ser isolada, descontextualizada dos varies atos narrativos,
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cujo significado possa ser isolado dos contextos e autores das enuncia­

coes. Vovo Cambina eum sujeito que continuamente narra a si mesmo
em estorias sobre suas vidas, e que e (re)constituido narrativamente
pelos macumbeiros atraves de estorias sobre seus feitos e seus poderes.
Vovo ecomo uma narrativa em performance, onde sua estoria e sua
materializacao como sujeito narrador estao entrelacadas em uma ne­
gociacao de intencoes, interpretacoes, contextos e textos.

E claro que falar da estoria como emergente em performance
nao e falar de pura criatividade, [a que Vovo esta implicada em urn
"reconhecimento". Como argumenta Bruner, a propria nocao de "cria­
tividade" euma categoria cultural (1993, p. 327) cuja valorizacao ou
nao esta implicada num balance entre criatividade e a expectativa de
reconhecimento da "personagem", Ao falar de si mesma como uma
preta-velha, Vovo Cambina recorre a urn texto cultural que Ihe daum
certo enquadre, urn reconhecimento. Mas esse reconhecimento nao
identifica quem e1ae, apenas evoca 0 que ela pode ser. E eno contar
de suas estorias, estorias de vida e de morte, estorias de outras vidas,
que nao so 0 espirito econstituido, mas tambem os textos, discursos
e contextos que 0 cercam sao presentificados e ressignificados.

Isso significa pensarmos a estoria de Vov6 como emergente em
performance, e simultaneamente pensarmos 0 contexte cultural
desse rmiltiplo contar como tambem constituido em performance, nao
como algo objetivo e dado a priori da performance ou do ate de fala.
Eessa relacao dialogica entre estoria e contexte que esta marcada no
conceito de contextualizacdo dos estudos de arte verbal (d. Bauman;
Briggs, 2008; Briggs, 1988). Eno proprio ate de contar que aquilo que
erelevante para 0 "reconhecimento" de Vovo enegociado na construcao
de urn enquadre de referencias relevantes.

***

Algumas das discussoes levantadas pOI Judith Butler acerca da
nocao do "performativo", da eficacia da linguagem enquanto consti­
tuinte do social, podem ser relevantes para pensarmos essa constitulcao
dos espiritos atraves das estorias. Se Butler (1996) toma 0 performativo
de Austin, atraves de Derrida, para repensar a relacao entre genero e
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sexo - nao como uma construcao social do primeiro sobre a superficie
do segundo, mas sim como urn efeito de materializacao simultane­
amente constituinte tanto do genero quanta do sexo (1990a, 1990b,
1997) - retorno entao suas discussoes acerca da performatividade para
falar de performance narrativa.

Em sua discussao sobre a "performatividade social" (1996), Butler
argumenta que 0 performativo nao e meramente urn ato utilizado ou
realizado por urn sujeito dado a priori, mas uma parte crucial tanto
da formacao do sujeito quanto da continua contestacao politica e re­
Iormulacao do sujeito. Butler discorda assim da leitura de Bourdieu
(1991 apud Butler, 1996) sobre 0 performativo, quando este atribui a
eficacia do performativo alocalizacao do enunciante em urn campo
social,urn contexto condicionante. Para Butler, aquele que enuncia nao
esta em uma posicao externa alinguagem, mas e tambem urn sujeito
social ja plenamente imerso em discurso. Ao inves de tomar 0 sujeito
do performativo como posicionado ou fixado em urn mapa social, e a
eficacia do performativo como resultante de uma autorizacao previa,
Butler aponta para a necessidade de pensarmos essas posicoes sociais
como sendo construidas atraves de operacoes performativas: autorizar
ja e em si uma operacao performativa.

Essa releitura do performativo por Butler e importante para
pensarmos 0 narrador enquanto sujeito constituido tambem como urn
efeito da performance, uma subjetivacao constituida simultaneamente
em/com a performance, e nao causal ou temporalmente anterior a ela.
Se a teorizacao de Butler e reconhecidamente localizada dentro de
urn imaginario ocidental acerca do sujeito, sua insistencia em pensar
as formas de materializacao, assim como as forcas constituintes da
exdusao. pode ser tambem produtiva para pensarmos outras formas
e teorias locais acerca da constituicao do sujeito - ou do narrador. Ou
seja, se pensarmos a autoridade do performer como efeito interior a
propria performance, as condicoes de emergencia desta autoridade, de
constituicao deste sujeito narrador, e uma pergunta que, como disse ha
pouco, deve ser necessariamente perseguida etnograficamente.

Como dizia Bakhtin, toda enunciacao carrega em si traces de
outras enunciacoes, marcas de uma comunidade linguistica e de seu
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"resvalar em milhares de outros fios dial6gicos,tecidos por consciendas
socio-ideologicas" (1981,p. 276). Na est6ria de Vovo Cambina, embebida
em sua prece aos pes de urna comida de santo, varias outras forcas estao
tambem presentes, implicadas em rmiltiplos "caminhos do imaginario"
(Meyer, 1993). Ao nos falar sobre 0 "suor de escravo" que tempera
a comida de santo, sobre ser "dona de escravos", Vov6 entrelaca este
contar, nurna festa de macumba, ao imaginario da nacao, de genero,
e de raca. Por urn lado a narrativa mitica da nacao engendrada pelo
encontro passional da mulher negra e do homem branco e acionada
como contexto hist6rico para dar sentido ametamorfose de Vov6 de
escrava para dona de casa-grande. Por outro lado, esse imaginario e,
ao mesmo tempo, ressignificado pela recusa de Vov6 a parir escravos,
e pela brutalidade de sua morte, urn ato de escravos em revolta.

E nesse tenso negociar da performance narrativa, que tanto
a est6ria de Vov6 como 0 contexto hist6rico-cultural em que ela se
situa ganham significado. Outros trechos da est6ria de Vov6, outros
momentos de narracao de sua est6ria, tambem se entrelacam nesta
performance em particular, tambem se tomam forcas presentes nes­
se contexto. Pensar a constituicao de Vov6 enquanto sujeito e pensar
esta individuacao como necessariamente produzida nurn espaco de
intertextualidade e temporalidades rmiltiplas.

Ao contar sua est6ria, e no contar dos macumbeiros, vov6 constitui
a si mesma e e constituida como distinta de outros espfritos. Mas essa
individuacao nao eurn processo criativo individual, ja que e predicada
na intersubjetividade - e na intertextualidade - de sua constituicao.
Vov6 fala atraves de urn corpo literalmente momentaneamente ocu­
pado; sua narrativizacao esta inextricavelmente implicada em uma
socialidade onde falas e fragmentos narrativos sao compartilhados; e
onde a resposta de outras vozes e imprescindivel para a signiflcacao de
sua pr6pria voz. Sea producao de Vov6 enquanto sujeito e 0 resultado de
urna imaginacao criativa, essa criatividade s6 pode ser compreendida
a partir de urna concepcao intertextual da pr6pria matertalizacao do
sujeito narrador. Vovo e a performance por excelencia, sem 0 reconhe­
cimento de sua assistencia ela nsopode existir.
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Notas
* Algumas das discuss6es neste texto foram parcialmente elaboradas no trabalho

"Bstorias de outras vidas: narrativas de espfritos e a constltuicao do sujeito",
apresentado no GT Btnobiografla, Narracoes e Subjetividade, na X ABANNE
(Cardoso, 2007a), e no capitulo 4, "TracingMemories", de minha tese de doutorado
(Cardoso, 2004). Uma versao anterior foi apresentada na mesa Oralidade e
Performance, do Col6quio Antropologias em Performance (Cardoso, 2009).

I Para urna resenha critica e compreensiva sobre a performance tanto como tematica
quanto como uma perspectiva teorica plural e interdisciplinar sobre a vida social,
ver Bauman e Briggs (2008). Para urna leitura do campo da performance no Brasil.
principalmente em relacao aos estudos em dialogo com a "etnografia da fala" e
com os estudos de "arte verbal", ver Langdon (2008).

2 0 trabalho classico sobre a dimensao performativa da linguagem e 0 texto do
filosofo da linguagem J. 1. Austin (1962). Retorno a esta questao mais abaixo.

3 Macumba eurn termo que praticamente desapareceu do vocabulario analitico. No
entanto, macumba continuamente emerge nas falas dos sujeitos como urn signa
polissemico, frequentemente saturado por significados historicamente racializados
e usado em referenda a praticas, lugares e it propria socialidade marcada pela
presenca de espfritos (Cardoso, 2004).

4 Ha uma grande bibliografia sobre as religiosidades afro-brasileiras, sendo esta urna
das tematicas fundantes da propria antropologia brasileira. Aponto aqui apenas
alguns trabalhos que se voltam mais especificamente para discussoes sobre os
espfritos e para suas relacoes com os filhos-de-santo, mesmo se nem todos tern 0

Rio de Janeiro como campo ou se referem a tais praticas como macumba.
5 Uso 0 termo estoria aqui para reter a dimensao de fabulacao e expressividade dessas

estorias, nao para diferencia-las de urn outro genero narrativo mais "realista". As
estorias estao inextricavelmente implicadas no engendramento da propria realidade
que narram (Cardoso, 2007b).

6 Este nao eurn convite para urn deslocamento de uma dimensao "real" - nossa ­
para urna dimensao "ficcional" ou "imaginaria" - do "outre", mas urn convite para
sermos contaminados - ou afetados (Favret-Saada. 2005) - por urn outro lugar:
peco-lhes para ressituar sua imaginacao, nao para se situar em sua imaginacao.
A contaminacao de nosso imaginario do/sobre 0 mundo e tambem evocada por
Kathleen Stewart (1996) quando ela nos convida a adentrar 0 universo etnografico
(de/atraves de seu texto) com 0 convite de "picture yourself". Esse contaminar da
imaginacao aparece novamente em seu comando de "imagine" isto ou aquilo, urn
imaginar que possibilita nos figurarmos a nos mesmos em relacao a este espaco
etnografico imaginado - nosso, dela e do "outre",

7 Em outro texto exploro esse narrar em relacao it propria constituicao da macumba
enquanto uma socialidade (Cardoso, 2007b).
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