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A reflexio antropoldgica contemporinea sobre religiio e materialidades atra-
vessa a conjungio desses termos de formas bastante diversas. Em recentes analises das
religides de matriz africana, ou das religiosidades afro-brasileiras — os termos néo se
apresentam como meras variagdoes de nominagio, mas sfo eles mesmos “intervengdes”
no sentido que Sarah Green (2014) d4 a descri¢io antropoldgica como sendo inex-
tricavelmente emaranhada em processos de definicio e constituicio de “contextos”
etnograficos —, essa reflexdo emerge de modo significativo em torno de uma produtiva
retomada da ideia de “fetiche”. Inspirados em parte por Latour (2002)* e, a0 mesmo
tempo, distanciando-se dele em vdrios aspectos, tais estudos se voltam para os proces-
sos de criagio, buscando seguir de perto os diversos modos de produgio de “pessoas”,
“entidades” e “coisas” nessas religides (Goldman 2009; Halloy 2014; Sansi 2005, 2014)°.

Nossas reflexdes aqui certamente se inspiram nessa produgio, mas sofrem um
desvio etnografico que nos distancia tanto dos procedimentos rituais de feitura de
pessoas e entidades, quanto da centralidade dada a produgio dos assentamentos,
que tém marcado grande parte dessa literatura®. Tomando um evento em particular,
no caso uma festa celebrada para exu, voltamos nossa atenc@o para outras coisas que
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ali circulam, e para os processos materiais e performativos de circulagio que ganham
vida na festa. De vérios modos, tanto as pessoas quanto as entidades envolvidas em
comemoragdes desse tipo apontam para as dimensdes ambiguas do estado das coisas
e das coisas que acontecem — ou podem acontecer — numa festa de exu. Ao mesmo
tempo, certos aspectos daquela festa e do nosso encontro com ela nos instigaram a
figurar tais dimensdes e a descrevé-las a partir de uma festa em particular como ma-
térias nebulosas: estados potenciais e forcas indeterminadas que atuam nos processos
de objetivagio e subjetivacio.

Se, por um lado, nossa elaboragio acerca de uma ideia de matérias nebulosas
estd atravessada por diversas questdes levantadas tanto pela literatura mencionada
acima, quanto pelos estudos sobre “materialidade” (Miller 2005) e “matérias” (In-
gold 2007, 2011), é nosso ir e vir por muitas festas para exu, sessdes de consulta e
giras com o chamado povo da rua que nos abre o caminho de reflexio seguido aqui.
Nesse caminho buscamos também provocar algo daquilo que Goldman chama de
uma desestabilizacio, “que incide sobre as nossas formas dominantes de pensar, per-
mitindo, a0 mesmo tempo, novas conexdes com as forgas minoritrias que pululam
em nds mesmos” (2009:132, grifo do autor). Ou seja, longe de esclarecer o estado das
coisas, usamos sua nebulosidade para provocar tanto novas formas de pensar acerca
da prépria materialidade, quanto um estranhamento do préprio conhecimento das
coisas — nebuloso entdo nio se confunde com uma propriedade de um objeto ou com
um momento prévio a transformagio de um suposto dado exdtico (nativo) em um
conhecimento (antropoldgico).

Em uma conversa sobre nossos escritos a respeito dessa festa em particular,
com uma das pessoas que havia nos convidado, ficamos sabendo que usdvamos o
nome “errado” da entidade celebrada na festa, j4 que o chamavamos de Exu Caina-
na. Surpresos, a explicagdo que nos deram era que Exu Cainana ¢ de fato seu nome,
mas que s6 deverfamos chama-lo dessa forma quando quiséssemos lhe pedir algo. De
resto, ele preferia ser chamado de Exu Caninana. Logo depois disso, lendo um artigo
escrito por Marcelo da Silva, sobrinho do pai de santo e também antropdlogo, que
cresceu nessa familia de santo, nos surpreendemos com outro “erro”. A casa onde a
festa aconteceu é conhecida por ser um centro de Almas e Angola, liderada por Lin-
dolfo, um pai de santo com mais de 30 anos de “vida no santo” e que havia mudado
sua pratica ritual da Umbanda para Almas e Angola’, buscando o que ele entendia
ser um “maior fundamento” para sua pratica religiosa. Em uma entrevista citada no
artigo, Exu Caninana, a entidade incorporada pelo pai de santo, diz a Silva que Al-
mas e Angola nio tem “fundamento”; pois “cada um faz a coisa de um jeito, e inventa
o que nio existe na lei de umbanda. Quem manda aqui pra banda de baixo [...] é a
umbanda” (Silva 2015, no prelo).

Conversando com Silva sobre nossos “erros”, enquanto escreviamos este arti-
g0, ele prontamente apontou para a contradicdo que, segundo ele, marcava exu. Se
o pai de santo abragara a mudanga da Umbanda para Almas e Angola, que marca



166 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 35(1): 164-192, 2015

a trajetdria de muitos pais e mies de santo em Floriandpolis na dltima década, Exu
Caninana nio havia desejado “ir para Almas e Angola”. Para Silva, quando se “tra-
balha” com Exu, os lugares e contextos podem o tempo todo ser alterados, e nunca de
fato falamos do mesmo Exu. Aquilo que Silva chama de “contradicio” ecoa em nossa
descrigio, em outros momentos de nosso campo, da relagio com exu como sendo
marcada por uma tensdo entre o conhecer e o mistério, por algo que, ao se revelar, se
reconstitui enquanto outro (Cardoso 2012a; Cardoso e Head 2013a).

Dirfamos que, mais do que uma contradi¢io, exu se constitui nesse jogo de am-
biguidades, mantendo-se além dos limites que o conhecimento poderia criar ao seu
redor. A mobilidade e a imprevisibilidade, que marcam exu nas narrativas do povo de
santo, estdo intimamente ligadas 2 sua capacidade de exercer seus poderes (Cardoso
2007). Em vez de focarmos aqui nos ritos de feitura ou nas narrativas acerca das
trajetérias de producio de filhos de santo e entidades, voltamo-nos especificamente
para uma festa na qual o que se celebra é justamente este poder — nfo s6 o de exu,
mas também das coisas ligadas a sua celebragio.

Fomos instigados a pensar tais coisas menos em termos de algum significado
que poderiam ter em si, e mais enquanto coisas cujos significados emergem junto com
o acontecer da prépria comemoragio — elas mesmas como coisas que acontecem. Nesse
sentido, nfo tratamos dessas coisas como objetos simbdlicos ou como parte de um ce-
nério religioso-simbdlico cujo significado poderia ser estipulado de anteméio — ante-
rior ao desdobramento da festa em si. Mesmo se diferenciarmos o papel dessas coisas
como parte da mise-en-scéne da festa, e nio como um cendrio fixo que a antecede,
ainda assim, uma analise fundada em um dos varios modelos de “acdo simbdlica”™
acabaria por fixar o significado de tais coisas como parte da acdo dramética em que
estdo inseridas. Em contraste com essas perspectivas, neste ensaio buscamos realizar
nossa descricio e narrativa etnografica do acontecer das coisas naquela festa ndo
como um texto que resultaria na “fixacio do evento como [...] o manuscrito de
uma pega de teatro” (Langdon 1999:25), mas como uma forma de textualizagio mais
“performativa”, no sentido de encenar, evocar e/ou até realizar aquilo que descreve
(Denzin 2001)7. Ou seja, buscamos explorar a circulacio de matérias, pessoas e en-
tidades que na festa se configuram numa nebulosa encruzilhada entre coisa e signo,
acdo e significado.

Encruzilhada

Nas diversas formas tomadas pelas religides afro-brasileiras, Exu é uma das
figuras centrais nos rituais, seja como um orixd — uma das divindades oriundas da
Africa Ocidental —, seja como uma das entidades espirituais conhecidas como povo
da rua — pombagiras, malandros e ciganas, espiritos de homens e mulheres que viveram
nas ruas no Brasil. Exu habita a encruzilhada, as passagens entre diferentes dominios,
abrindo conexdes e desviando caminhos de acordo com sua vontade?®.
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A encruzilhada enquanto um lugar de morada materializa em sua configuragio
espacial a indeterminacio que marca a natureza da mediacdo por exu. Se uma das
dimensdes de exu é a de um mediador necessario entre as divindades, os orixas, e os
seres humanos, seu papel esta longe de um simples intermediario, sendo a concep¢io
de mediacio aqui marcadamente diferente daquela de uma mera facilitagdo da co-
municagio. A encruzilhada € ilusoriamente apenas um lugar de conex@o: ela de fato
coloca em contato pelo menos dois caminhos distintos, mas é esse mesmo contato
que permite uma interrupcio do fluxo de movimentos em qualquer desses caminhos.
A encruzilhada introduz a possibilidade de deslocamento em todo o seu potencial
de sentidos, de coordenadas materiais de movimento a possibilidade de significacéo.
Como a encruzilhada, exu é uma entidade perigosa: abre e fecha caminhos, inter-
rompe tanto quanto potencialmente permite conexdes. Assim, se a encruzilhada é
uma possivel materializacdo do principio da indeterminacio, este é estendido, pelo
movimento do préprio povo da rua, para dentro do espaco e tempo demarcados do
ritual. A pergunta que se abre é como tal indeterminacio se materializa no ritual da
festa de exu, quando essas entidades ocupam o centro da cena.

EIE S

Antes de adentrarmos a festa propriamente dita, torna-se necessério elaborar-
mos como esse evento em particular se torna a cena de nossa reflexio.

Segundo Kathleen Stewart (2013), ao se conformar como uma cena, as coisds
tanto se diferenciam quanto se confundem entre si; pensamos e agimos através das
coisas a0 mesmo tempo que elas ganham uma vida prépria. Nesse estado de composi-
cAo as coisas existem numa realidade processual ainda ndo decomposta em “objetos”
e “sujeitos” claramente diferenciados, nfo tendo passado por um processo de abstra-
cdo. Lambrose Malafouris (2014) afirma que algo se torna um “objeto” quando per-
de sua qualidade de coisa (thingness). Dirfamos, inversamente, que as coisas podem
tornar-se nebulosas quando perdem sua qualidade de objeto (objectness) — & medida
que perdem defini¢do, ganham a potencialidade do indeterminado.

Foi a emergéncia etnografica de tais matérias nebulosas que instigou nossa
elaborac@o neste ensaio: a tensdo produtiva, ainda que incerta, induzida entre sua
emergéncia a partir de um evento singular e algumas das varidveis coisas que tanto
compdem quanto interrompem o fluxo desse evento, coisas que se recusam a sim-
plesmente obedecer qualquer logica dramatica que possa ser imposta antes ou depois
do evento em si. E em uma festa para exu em particular que nosso encontro com as
matérias nebulosas se desenrola.

Fomos convidados para a festa por nosso amigo Marcelo da Silva, com quem
compartilhamos muitas trocas sobre a histéria da longa presenca negra em Floriand-
polis e sobre nossas idas e vindas por algumas das casas de santo na cidade. O convite
era para uma festa de exu na casa de seu tio e nos dava a oportunidade de conhecer o
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restante de sua familia, que compunha uma parte dos filhos de santo da casa e sobre
quem ja haviamos lido e ouvido histérias por um bom tempo. Na troca de conversas
antes da festa surgiu também o interesse de seu tio em filma-la, e assim o nosso con-
vite se estendia — além de sermos parte da assisténcia da festa, passamos a olhar para
o seu desenrolar através das lentes da cAmera de filmar®.

E, em parte, esse desvio que nos desloca de uma fécil (con)fusdo entre nosso
olhar supostamente “apropriado” — como antropdlogos, filhos de santo ou frequenta-
dores assiduos das casas de santo — e a “realidade” do objeto desse olhar. HA muitos
anos viemos circulando por celebragdes para o povo da rua, tanto nas macumbas no
Rio de Janeiro, como em centros religiosos em Florianépolis, tendo encontrado essas
entidades e as marcas de suas presencas em variados momentos e lugares para além
desses limites rituais. Temos sido igualmente conduzidos pelos fios narrativos que te-
cem as vidas desse “povo de santo”. Tanto o ato de filmar quanto essa longa vivéncia
deram forma ao modo de pensar e escrever sobre esta festa em particular.

A festa em questio aconteceu ha um par de anos em um centro religioso no
bairro da Tapera, uma regifo distante dos bairros da cidade historicamente reconhe-
cidos pela densidade da populacdo negra, localizados no Macico do Morro da Cruz,
no centro da cidade, ou na regido continental de Florianépolis, mas ainda assim com
uma numerosa populagdo negra. Na casa em si, os vinculos com as redes de socia-
lidade negra na cidade estendem-se através da prépria histéria da familia do pai de
santo, a qual fez parte da onda de migracio de negros do interior do estado de Santa
Catarina para a capital na primeira metade do século XX.

Quem havia oferecido a celebracdo em agradecimento a Exu Caninana era,
COmO exu mesmo anunciou no meio da festa, “um homem 14 da terra do carvéo, que
veio de tio longe, chegou no meu reino [...] e acreditou na minha espiritualidade”.
Parente de Lindolfo, ele, como sua familia, vinha da regido de Cricitima, afamada
como a “capital brasileira do carvao”. Os outros convidados, além dos filhos de santo
da casa, eram pessoas que Lindolfo havia conhecido em sua longa trajetéria no santo
e outros pais de santo que vinham, com seus filhos, compartilhar da festa para exu e
do churrasco que viria a varar o dia.

Ainda que essa festa tenha recebido muitos convidados e que fosse extraordina-
ria na abundancia de comidas e bebidas — incluindo costelas de boi assando lentamente
a0 longo da noite, aguardando que as entidades fossem embora para serem consumidas
—, ela nfo se distingue de vérias outras festas de exu. Apesar disso, ao longo das chega-
das e partidas das varias entidades durante a noite, torna-se um evento singular®.

Nesse desdobrar singular, ainda que nfo tGnico, coisas e pessoas circulavam
pela festa, materializando em performance as entidades e encenando seu poder ce-
lebrado naquela noite. Um dos pais de santo convidados marcou o inicio da gira,
puxando os pontos que acompanham os movimentos do defumador enquanto este
cruzava o saldo — permeando o espaco e as pessoas com sua fumaca e, a um sé tempo,
limpando e transformando o préprio lugar —, abrindo assim os “trabalhos”. As vozes
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de filhos de santo e da assisténcia elevaram-se em cantos de louvagio as outras enti-
dades que naquela noite nfo viriam se juntar a festa, até que o pai de santo passou a
chamar o povo da rua para que viesse celebrar sua gira.

Respondendo ao chamado do som dos pontos cantados, atabaques e palmas,
o povo da rua transformava corpos vivos na habitagio momentanea de espiritos de
mortos, dando lugar a presenga de um nimero cada vez maior de entidades. Pom-
bagiras, malandros, ciganas, todos chegavam a festa anunciando suas presencas com
saudacoes as pessoas e demais entidades. Com o saldo cheio, finalmente os pontos
chamaram a presenca de Exu Caninana, que se manifesta sob o clamor das palmas
dos filhos de santo. A noite est4 agora sob o comando das entidades.

Recebendo suas bebidas favoritas, acendendo seus charutos, cigarros e cigar-
rilhas, ornando-se com suas joias e lencos, chapéus e vestimentas, o povo da rua
circula pelo saldo, movendo-se ao som dos atabaques e dos pontos cantados. Circu-
lam corpos, gestos, palavras, bebidas, charutos, seus movimentos interrompendo o
proprio desdobrar do ritual ao longo da noite.

Sob a presenga ubiqua da fumaca de cigarros e charutos na festa de exu — que
logo se mistura com os residuos da defumagio que abriu o espaco e deu inicio ao ri-
tual, o continuo fumar pelas entidades no decorrer da noite marcando o corpo com o
forte odor que se prende A roupa e a pele até irmos embora no final da festa —, o fluxo
de tais coisas as abre a novas consequéncias, a possibilidade de se tornarem ainda
outras coisas. Nesse sentido, se a origem de uma ideia é sempre ela mesma nebulosa,
poderfamos localizar o préprio texto que segue como sendo, em parte, fruto de um
dos multiplos processos instigados sob aquela nuvem de fumaca.

O termo matérias nebulosas emerge de nossa tentativa de contar um certo tipo
de “estdria” sobre esse evento, nfdo como a agio criativa de “sujeitos” sobre o evento
enquanto “objeto”, mas através de nosso envolvimento como “actantes” no desenro-
lar de um ato de poesis ou de fabricacio do mundo. Esse contar é semelhante ao que
Stuart McLean (2009:215, tradugio nossa) descreve como um modo de “articular as
estorias que os sujeitos humanos contam, com as cosmogonias que detalham o vir-ao-
mundo [come-to-being] do universo material”.

No caso analisado, a figura de exu constitui o principio de poesis em jogo na
composi¢ao de nossa estodria sobre algumas das coisas que animavam e eram anima-
das por este evento particular em homenagem a essa entidade afro-brasileira das
encruzilhadas — encruzilhada aqui tanto entre a natureza e o divino quanto com o
dominio profano das ruas. De modo algum supomos falar como insiders do evento ou
do principio. Buscamos, sim, nos deslocar nfo apenas de um olhar “exotizante” de tal
pratica, mas igualmente de um certo posicionamento social-cientifico em relagio ao
“objeto” de anilise. Pois, por mais que este se diferencie do primeiro, problematizan-
do a tendéncia de projetar nogdes alheias as préticas dos outros que observam, o pré-
prio posicionamento social-cientifico parte de principios nio menos “culturalmente”
localizados, mesmo sem serem reconhecidos como tal (Wagner 2010).
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O problema aqui nfo é o de assumir uma perspectiva “teatral” — de agir como se
fossemos parte da audiéncia perante o drama da vida social e os “atores sociais” envolvi-
dos nele —, mas justamente o de deixar de lidar com a presenga implicita e as implicacoes
subjacentes desse modo de ver e compreender o mundo. Tal posicionamento se estende
além de anilises de praticas culturais que aparentemente se assemelham a praticas tea-
trais ou a uma “performance cultural”, inserindo-se nas premissas que guiam esse olhar

RN YS

analitico: pressuposi¢des acerca da relacio entre “realidade” e “encenacio”, “atores” e
“audiéncia”, “coisas” e “representacdes”, conceitos “éticos” e categorias “émicas”, “co-
nhecimento” e “crencas™!. Mais especificamente, no nosso caso, nao ha como fugir de
pressupostos acerca da relagdo entre materialidade e significacio — mesmo pluralizados
em termos de relagdes distintas entre matérias e significados, forcas e formas, corpos e
textos etc. Torna-se necessério, portanto, estranhar tais pressuposicoes, ou seja, estranhar
nio s6 o olhar exotizante dirigido a préticas alheias, mas igualmente as pressuposicoes
imbuidas no proprio olhar etnografico, na medida em que este nfo se reconhece como
inextricavelmente envolvido — como numa nuvem de fumaca — pelo objeto que estuda e
sobre o qual escreve.

E com essa intencfo em mente que, antes de retornarmos 2 festa, passaremos por
uma reflexio sobre o papel enigmatico que uma coisa em particular e um gesto ligado a ela
desempenham na articulagio de Bertolt Brecht de sua concepgio teatral de estranhamen-
to, a saber, os charutos e o ato de fumé-los. Nota-se, porém, que tal no¢io ndo se limita ao
estranhamento etnografico como convencionalmente compreendido. Com o auxilio dos
escritos de Walter Benjamin sobre Brecht, levaremos suas consideracoes sobre a separagio
entre drama e palco, significagio e materialidade, convencio e intervencio, para uma
diregio distinta tanto da “nossa” nogio de estranhamento quanto das suas. Assim como
para Brecht, porém, é a poténcia das conexdes ali sugeridas que nos importa.

Estranhamentos e charutos: no palco e fora dele

No meio da primeira formulagdo de suas ideias sobre o “teatro épico”, Brecht
oferece a seguinte descricio da tipica atitude da audiéncia da 6pera e do teatro:

Homens adultos, experimentados na luta pela existéncia, inexoraveis,
desembocam, em avalanches, do metrd, e correm para os camarotes dos
teatros, numa Ansia de se tornarem como que cera nas mios de magos.
Juntamente com o chapéu, deixam, no bengaleiro, seu comportamento
habitual, sua atitude cotidiana. E, ao sairem do bengaleiro, é com porte
de reis que ocupam os seus lugares (Brecht 1964:39, tradugio nossa).

Ele termina o paragrafo perguntando, em relacio a essa atitude: “Serd possivel
que venham ainda a modific4-la? Poder-se-4 induzi-los a acenderem os seus charutos?”

(Brecht 1964:39, traducio nossa).
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Além dessa figuracio tatil do poder encantador do teatro dramético, a pas-
sagem evoca a ansia do publico em sucumbir a esse poder, materializada no ato de
entregar “seus chapéus no bengaleiro” — um gesto mundano que ainda assim sinaliza a
suspensio da “atitude cotidiana”. Dessa forma, essa passagem de Brecht suscintamen-
te apresenta as dificuldades em formular e implementar o teatro épico: para ser bem
sucedida, tal pratica teatral teria que mudar radicalmente néo s6 a forma ou contetdo
das pecas apresentadas, ou a natureza de suas encenacdes — incluindo até o palco e
o design do teatro —, mas o proprio desejo que informa a recepcio das performances
pela audiéncia.

Mas o que realmente nos interessa nessa passagem é a curiosa referéncia aos
charutos. Ja que Brecht néo oferece nenhuma explicagio nesse trecho, a referéncia po-
deria ser tomada apenas como um comentério irdnico. No entanto, em suas anotagdes
para a ()pera de Trés Vinténs, escrita um ano depois, Brecht sugere outras intengdes.
Ao comentar o uso da projecio de legendas em combinacéo com o novo “estilo épico”
de atuagio sendo proposto, Brecht nos diz:

Durante a leitura das projecdes, a atitude do espectador é de uma pessoa
que estd fumando e observando ao mesmo tempo. Demanda-se, assim,
uma performance melhor e mais clara, pois € initil tentar fazer com que
um espectador que esteja fumando, um homem, por conseguinte, ja bas-
tante ocupado consigo proprio, se deixe levar pela peca (Brecht 1964:44,
traducio nossa).

Apesar de sua adverténcia no fim do texto de que a projecio de legendas e a
“permissao para fumar nfo sio em si mesmas suficientes para levar a audiéncia a um
uso mais fecundo do teatro” (Brecht 1964:44, traduco nossa), Brecht claramente liga
o0 ato de fumar ao seu ja entdo conhecido conceito — e técnica — de “estranhamento”.

Em uma das muitas tradugdes/definicoes do termo aleméo (Verfremdungseffekt)
para esse conceito, 18-se o seguinte: “uso de técnicas designadas para distanciar o
espectador de um envolvimento emocional com a pega através de choques de alerta
sobre a artificialidade da performance teatral” (Encyclopaedia Britannica, traducéo
nossa). Brecht (1964:140, traduco nossa) viria ele mesmo a associar tais técnicas te-
atrais de estranhamento com a “ciéncia” — especificamente com a técnica cuidadosa-
mente desenvolvida de “produzir uma irritacio perante o cotidiano, o ‘autoevidente’,
0 6bvio e o jamais posto em ddvida”. Em ambos os casos, uma fissura é introduzida
na presumida identidade da coisa observada; seja um evento teatral ou um ocorrén-
cia cotidiana, tal ato simultaneamente interrompendo a identificagdo do observador
com a coisa observada, transformando-a “de algo ordinério, familiar, imediatamente
acessivel, em algo peculiar, marcante e inesperado” (Brecht 1964:143, tradugio nossa).

John Willett (1964:8, tradugio nossa), em um comentério editorial sobre um
artigo no qual Brecht compara desfavoravelmente o teatro convencional, enquanto
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evento, a um evento esportivo, nos diz que o autor estava a0 mesmo tempo insistindo
na necessidade de um “teatro de fumantes’, onde a audiéncia fumaria seus charutos

como se estivesse assistindo a uma luta de box”. Willett cita o seguinte trecho de
Brecht:

Até acho que, em uma produgio shakespeariana, colocar um homem na
plateia com um charuto poderia provocar a queda da arte ocidental. Ele
poderia tanto acender uma bomba quanto seu charuto. Eu ficaria muito
satisfeito em ver nosso ptblico poder fumar durante as performances. E
ficaria satisfeito principalmente por causa dos atores. Na minha visio, é
quase impossivel para um ator encenar de modo artificial, atravancado
e antiquado com um homem fumando na plateia (Brecht apud Willett
1964:8, tradugio nossa).

Com isso, muitos dos elementos basicos e dos desejados efeitos atribuidos ao “efei-
to de estranhamento” de Brecht, ou ao “teatro épico” ao qual o conceito est4 conectado,
poderiam ser ligados ao “mero” ato de fumar um charuto durante uma pega teatral.

EE S

O ponto principal desse breve desvio certamente nio é sugerir que a ideia de
estranhamento encenada no teatro épico de alguma forma se “origina” em charutos
ou no ato de fuma-los — ou, inversamente, que fumar em um teatro deva ser conside-
rado como uma evidente materializacio de uma ideia deveras complexa. Mais proxi-
ma ao nosso ponto é a exploracio da estranha “co-incidéncia” da entidade (charuto),
do ato (fumar) e da ideia (estranhamento) as quais essas referéncias fazem alusio. O
que nos interessa aqui é como tais conexdes apenas esbogadas, mas ainda assim enig-
maticas, s3o sugestivas de um modo particular de figurar as relagdes entre processos
materiais, semidticos e performativos — um modo que nfo procura especificar seus
respectivos dominios nem tampouco resolver suas alegadas diferencas, recusando-se
assim a domesticar as diferencas ali implicadas.

Ao desviarmos a nogio brechtiana de estranhamento para nosso material et-
nogréafico, é importante mantermos o sentido duplo ao qual a nogéo apela — a du-
plicidade de ator e personagem, e a de peca e palco —, sem confundir o contexto
especificamente teatral de sua critica com o contexto para o qual nos voltamos. No
entanto, mais do que colocar as coisas em contexto, 0 que estd em jogo é a atengio ao
impacto que elas tém sobre nossos procedimentos contextualizantes e formulagdes
conceituais, estranhando-os por conseguinte.

Nesse sentido, antes de voltarmos 2 festa em si, importa notar o uso que Brecht
faz do proprio conceito de “possessdo” — neste caso ressignificado como uma critica
ao teatro convencional de sua época. “Por quanto tempo ainda”, Brecht pergunta,
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[...] 0s nossos espiritos, deixando, sob o abrigo da escuridio, nossos me-
ros corpos, terdo de penetrar aquelas figuras quase-oniricas que pairam
sobre o palco, para participar dos crescendos e climaces que a vida “nor-
mal” nos nega? (Brecht 1964:113, tradugio nossa).

O problema apresentado por Brecht néo ¢ o de se colocar no lugar do outro, mas
sim a preconcepg¢io que permite que tal projecio seja realizada sem risco, sem questio-
nar o préprio lugar do sujeito que observa: no caso, uma preconcepcdo materializada
em um palco presumidamente fixo e estével no qual os sonhos de possessio se ence-
nam. Essa preconcep¢io, como Walter Benjamin sintetiza ao escrever sobre o teatro
épico de Brecht, faz com que os espectadores tratem o palco como se fosse composto
por “tdbuas que significam o mundo” (Benjamin 1994:78-79) — um substrato material
para a significacio cuja materialidade deve ser esquecida para que o teatro possa al-
cancar seus desejados efeitos. Enquanto os perigos de importar concepgdes ocidentais
e convencionalizadas de drama e performance para o estudo antropolégico de rituais
envolvendo a possessio ja tenham sido amplamente discutidos (Schieffelin 1998; Kel-
ler 2002; Cardoso e Head 2013a), menor atengio tem sido dada a possibilidade de que
o drama convencional e, portanto, os préprios ocidentais — até mesmo os cientistas
sociais — estejam eles mesmos possuidos pela metafora que se dispuseram a estudar.

E claro que fumar um charuto pode nio ser o antidoto mais eficaz para nos
desincorporar dessa metafora materializada pelo palco e da divisdo que institui entre
o mundo real dos espectadores e 0 mundo imagindrio ali encenado. A caracterizacio
benjaminiana da natureza do aparato teatral como ainda “possuida” por suas funcoes
passadas e pelas proje¢des ilusérias poderia muito bem sugerir a necessidade de uma
solugio semelhante a um rito de exorcismo, com o objetivo de eliminar a “confusio”
entre ilusdo e realidade. No entanto, 0 modo como Benjamin de fato configurou a
mudanga proposta pelo teatro épico é muito mais ambivalente e, portanto, sugestiva
de uma abordagem distinta:

O que estd em jogo no teatro atualmente pode ser mais bem definido
em relacio ao palco do que ao drama. A questio é o preenchimento
do fosso da orquestra. O abismo que separa os atores do publico, como
os mortos sdo separados dos vivos [...], esse abismo que de todos os
elementos do palco, conserva mais indelevelmente os vestigios de sua
origem sagrada, perdeu sua funcdo (Benjamin 1994:79).

Como Samuel Weber (2008:110, traducio nossa), comentando as reflexdes de
Benjamin em relagio a essa passagem em particular, sugere:

[...] apesar de Benjamin parecer dizer que o teatro, como tantas ou-
tras coisas no mundo moderno, perdeu seu carater religioso e sagrado
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ao se tornar plenamente secularizado, o que ele de fato descreve é um
tanto distinto. O campo plano que emerge ao preenchermos o fosso
da orquestra — e a palavra alemi, usada por Benjamin [Verschiittung],
ndo sugere nada além do preencher de uma cova — néo tanto elimina a
diferenca entre humanos e o divino, quanto confunde os vivos com os
mortos. Os atores se relacionam com a audiéncia de mesma forma que
0S Vivos com 0s mortos.

Esta leitura da analogia de Benjamin nos leva de volta, de uma maneira quase
sinistra, ao evento principal que inspirou nosso ensaio, e para o qual agora nos volta-
mos: a festa de exu, na qual espiritos de mortos de fato retornam para se relacionar
com 0s vivos — nfo, neste caso, como atores, mas tampouco completamente distintos
destes (Cardoso e Head 2013a). Mesmo os mortos nfio retornam simplesmente como
tal. Se as entidades sdo reconhecidamente espiritos “desencarnados”, isto €, que um
dia habitaram esse mundo como pessoas, elas ndo sdo comemoradas enquanto mor-
tos, mas celebradas precisamente na nova vida encarnada por seu reconhecimento
como poderosas entidades que interagem com o mundo vivido das pessoas.

A analogia com a relac@o entre vivos e mortos é sugestiva também de como o
estranhamento é capaz de efetuar um modo de aproximacdo que nio elimina ele mes-
mo a estranheza das coisas abordadas. Nesse sentido, caracteriza bem o modo como
as entidades e as pessoas que vém a festa, a assisténcia como sio chamados — nfio uma
audiéncia, mas uma assisténcia para a presenca das entidades —, se relacionam e se
misturam sem eliminar as diferencas entre si. A analogia também instiga nossa propria
abordagem sobre os varios modos de ligar, distinguir e ativamente confundir a “coisali-
dade” dos signos com o sentido das coisas, corpos e espiritos que encontramos naquela
comemoragio de entidades que dio novas vidas a corpos que nio lhes pertencem.

Corpos, fluxos e interrupgoes

Voltemos entfo a festa de exu. Chamamos a celebracio de festa, mas Exu Ca-
ninana a chamava de uma “simples homenagem”, com a duplicidade de sua aparente
humildade marcada pela afirmacio de que, quando ele fosse realmente festejar, “mi-
nha festa duraria trés dias!”

Apesar de Exu Caninana negar que aquela celebracio fosse de fato uma festa,
naquela noite a casa ficaria literalmente abarrotada de convidados, muitos dos quais
logo passariam a incorporar, aos poucos, dezenas de pombagiras, malandros e ciganas
que continuariam indo e vindo a noite toda.

Como é comum nos lugares onde se realizam comemoragdes semelhantes, ha-
via uma mureta no cdbmodo em que a festa acontecia. A principio, ela dividiria os
convidados e/ou interessados que vinham apenas para assistir daqueles que iriam
participar mais plenamente dos procedimentos rituais da festa, s6 que tal divisdo
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material certamente ndo coincidia com alguma divisio efetiva entre aqueles que “as-
sistiam” e aqueles que passariam a ser “assistidos” — as entidades. Dizemos isso, em
parte, porque muitos dos convidados de ambos os lados daquela mureta seriam to-
mados por entidades, vérias destas incorporando e desincorporando mais de uma vez
durante o desdobrar da festa.

Outras formas de envolvimento na festa ndo envolviam a incorporacio, mas
sim a oferta de distintos modos de auxilio as entidades — como no caso dos ogis e
das cambones. Os ogas, tocando os atabaques localizados logo a frente da mureta,
puxavam uma boa parte das cantigas — muitas dessas pedidas ou puxadas pelas enti-
dades em si. As cambones, por sua vez, levariam a nogio de “assisténcia” para além
da participacio ja bastante envolvida visual e auditivamente das pessoas detras da
mureta, direcionando-a para o auxilio as idas e vindas das entidades de uma forma
tdtil — com as méos, os bracos e o resto do corpo. Portanto, se aquela mureta parecia
apelar a uma divisdo de certa maneira equivalente aquela materializada no contexto
teatral através do palco, neste contexto da festa a mureta destacava mais as variadas
formas de participar e agir do que alguma divisdo clara entre “audiéncia” e “atores”.

Ainda assim, ha uma diferenca bem clara que permeia a festa como um todo:
aquela entre pessoas e entidades. Nao ha nada nebuloso nessa diferenca — a néo ser
que uma pessoa encene ser uma entidade ou o contrério (Cardoso e Head 2013a) —,
assim como, para a maioria dos participantes, nio h4 nada exatamente nebuloso no
fato da possessdo. A dimensio nebulosa que extraimos daquela ambiente, que refigu-
ramos como conceito e que passamos a reincorporar na nossa descricio e anélise da
comemoragio, trata mais especificamente da agéncia das matérias e da materialidade
da agéncia, envolvidas nas idas e vindas daquelas entidades.

Tal nebulosidade certamente néo se limita ao contexto desta festa. Voltemos
momentaneamente para o papel da fumaga emitida pelos charutos no contexto do
teatro, retomando o comentario de Brecht, que diz que “é indtil tentar fazer com
que um espectador que esteja fumando, um homem, por conseguinte, ja bastante
ocupado consigo proprio, se deixe levar pela peca” (Brecht 1964:44, traducio nossa).
Nota-se que, longe de associar o estranhamento assim produzido a um olhar desa-
pegado — a alguma forma de observacio desincorporada —, a propria formulacdo da
frase volta nossa ateng@o para o prazer autocentrado implicado no ato de fumar. Des-
se modo, Brecht sugere que a atitude de assistir fumando d4 ao espectador de teatro
a substancia (o prazer corporal) necessédria para que néo possa ser levado pela forca
atrativa exercida pelo fluxo da agido dramética do teatro naturalista — justamente
aquilo que Brecht associaria com a “possessao”.

Evidentemente, a relagio do ato de fumar e da fumaga com préticas ritualiza-
das envolvendo “possessdes” e/ou espiritos varia radicalmente conforme o contexto,
sendo capaz de afastar os maus espiritos, ser “possuido” por algum mundo imaginario
e/ou encenado, ou ainda instigar a incorporagio de alguma entidade. Mais a frente,
voltaremos ao ato de fumar e a fumaca no contexto da festa de exu. Antes, apelare-
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mos a outros atos e a outras coisas que fazem parte igualmente do ambiente em ques-
tao, contextualizando a matéria nebulosa de forma mais densa e mais tensa'?. Agora, no
entanto, focaremos nossa atencio brevemente em outra matéria, j4 apontada acima
em relacio a possessdao — aquela da corporeidade.

Miriam Rabelo (2008) faz uma importante intervencio nas discussdes antro-
polégicas sobre a possessdo ao apontar tanto para o fundo corpdreo que sustenta a
articulacio de significados, quanto para o fundo temporal da prépria corporeidade.
De seu argumento, destacamos uma passagem em que introduz a nocdo de ritmo
como uma forma de articular a relacio de figura e fundo entre “corpo” e “lugar” — e
a inversdo temporal dessa relagio — no contexto ritual da possessdo:

O ritmo compele, reorganiza tanto o corpo quanto o lugar, em termos
de sua propria dinAmica temporal. O corpo, cedendo ao ritmo, parece
inteiramente determinado pelas solicitacdes do lugar (que nos ritos vém
da misica, mas também de cores, formas, sons e texturas que compdem
o0 espago do evento). O lugar, desdobrando-se e redefinindo-se através
do movimento ritmico, mostra-se como um prolongamento mesmo da
instancia emotiva do corpo (Rabelo 2008:106).

Ao ressaltar a dimensio organizadora do ritmo, a autora oferece como exemplo
a acdo de uma equede (posicdo no candomblé semelhante a da cambone em Almas
e Angola) que, ao pressionar a mao contra o ombro de uma pessoa sendo sacudida
pelos primeiros tremores da possessao, permite “que os espasmos de que ele é tomado
deem lugar a um ritmo compassado” (Rabelo 2008:106).

Podemos relacionar tal discussdo 2 nossa abordagem do desdobrar da festa
de Exu Caninana, ao sugerirmos que a festa adquire sua singularidade nfo apenas
ou primeiramente pela dimensio “organizadora” de seu ritmo, mas também pelas
interrupgdes mais ou menos imprevisiveis que pontuam tal desdobrar: os tremores
dos corpos em estado de transigio; os gritos, tanto os que acompanham a chegada
das entidades quanto outros entremeados mais ou menos espontaneamente no fluir
da festa por uma ou outra entidade; o ruido de muitas vozes que sobe e desce, con-
trastando-se com as vozes que se juntam ao cantar dos pontos; as chamadas stibitas
a fim de parar de tocar e cantar, seja para Exu Caninana receber presentes de seus
convidados, seja para falar aos mesmos; o burburinho nos momentos de “siléncio”
entre as cantigas e no momento da fala, o que acaba resultando na intervencio do
dono da festa; as gargalhadas sem fim das pombagiras.

Importante frisar que nfo estamos sugerindo alguma auséncia de ritmo ou des-
compasso entre corpo e lugar na festa de exu; até os tremores das incorporacdes nio
deixam de ter algo como um ritmo, mesmo se descontinuo e violento. Sugerimos,
sim, que tais momentos de tensdo e imprevisibilidade se estendem além dos estados
corpdreos de transicio entre pessoa e entidade que tanto interrompem quanto con-
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tribuem ao ritmo (irregular) daquela festa. Se essa articulagio entre corpo e lugar
ainda for pensada como ritmo, este nfo s6 organiza elementos desorganizados, mas
ele mesmo também tem uma dimensio desorganizadora: e é esta dimensio que faz
com que a comemoragio possa tornar-se uma festa propriamente dita. Ou seja, as
préprias quebras no corpo e no ritual constituem elementos centrais através dos quais
a matéria nebulosa passa nio s6 a ser sentida naquele lugar, mas igualmente a compor
— e decompor — a prépria dinAmica temporal da festa e do “ritual” dos quais faz parte.

Nesse sentido, na festa de Exu Caninana, o ritual como um todo é pontuado,
de forma particularmente aguda, pelas mudangas mais ou menos abruptas nos movi-
mentos dos médiuns que marcam o inicio da incorporagio e por alteracdes visiveis e/
ou auditivas que indicam a partida das entidades. Enquanto o ritual poderia ser to-
mado como um forma de coreografar a ordem dos eventos, naquela festa as passagens
entre tais estados de presenca e auséncia das entidades nos corpos dos médiuns se
entrecruzaram a noite toda, longe de seguirem uma ordem clara de transformacdes
que marcaria o inicio ou fim de sequéncias rituais. Naquela noite, incorporagdes e de-
sincorporagdes aconteciam como eventos recursivos que interrompiam e revertiam a
sequéncia do ritual, reconfigurando o fluxo de encontros para além de um progresso
ininterrupto. Outras temporalidades passariam igualmente a interromper aquela do
desdobrar da festa em si, sendo ligadas ndo s6 as entidades mas também as coisas que
lhes pertencem.

O acontecer das coisas

Enquanto o povo da rua respondia ao chamado dos atabaques, a festa continu-
ava em pleno vapor. As pombagiras e as ciganas rodopiavam pelo saldo; as camadas
de seda de suas saias flutuando como ondas ao seu redor; o ressoar metalico de seus
braceletes compondo, com suas gargalhadas, o som que anuncia sua presenga em
terra. Malandros e outros exus, como Seu Caveira, trajando suas roupas mais finas,
tocavam a aba de seus chapéus e curvavam-se em elegantes galanteios para saudar as
entidades femininas e as outras mulheres convidadas da festa. Os adornos do povo da
rua naquela noite nao escapam a atribuico cristd de uma associagao dessas entidades
com o Diabo, e as caveiras em seus anéis e copos, o sorriso dissimulado meio encober-
to por um chapéu rebaixado sobre os olhos e seus movimentos sedutores certamente
aludem, jocosa ou maliciosamente, a essa conexao.

As roupas e apetrechos que compdem os trajes das entidades contribuem para
a transformagio efémera do corpo emprestado a incorporagio do espirito no mo-
mento da festa. Como o povo da rua sio espiritos de pessoas que tiveram uma “vida
terrena” em tempos passados, as coisas a eles associadas operam também como signos
de vidas vividas nas margens da histéria social brasileira. Nem simples reflexos de
tempos e lugares passados, nem propriamente pertencentes ao momento atual, suas
presencas na festa mantém uma disjuncio que a um sé tempo alimenta a poténcia
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da vida duplamente vivida dos espiritos e assombra o presente. Este entrelacamento
de um passado e de um outro lugar tornados presente, sem que sejam plenamente
revelados no meio da festa, ¢ como uma assombragio, a memoria histérica transfor-
mada em “matéria fantasmagdrica” — um modo de figuracio social que, como sugere
a socidloga Avery Gordon, retornando a uma nota de Adorno e Horkheimer acerca
de uma teoria sobre fantasmas, interrompe o apagamento de experiéncias conside-
radas esqueciveis, deste modo desviando nossa “relagio perturbada com os mortos —
[como] esquecidos e embalsamados” (Adorno e Horkheimer 1987:216 apud Gordon
1997:20-21, traducéo nossa).

O contexto em que esta “matéria fantasmagdrica” emerge nio pode oferecer-lhe
um enquadre que permita uma completude em sua significacdo e uma consequente
contengio de sua qualidade de espectro. Pelo contririo, sua prépria indeterminagio
rompe enquadres continuos do tempo e do espaco, simultaneamente trazendo para
o0 espago demarcado do ritual a vida mundana das ruas e arrastando para o presente
coisas tidas como pertencentes ao passado. Nessa qualidade de assombragio, em vez
de serem contidas pelo que Walter Benjamin (1968:261, tradugo nossa) chamou de
o “progresso homogéneo de um tempo vazio”, tais matérias fantasmagoricas sao “car-
regadas com o tempo do agora”. Arrancadas de um fluxo continuo (Benjamin 1968),
elas potencialmente provocam novas relagdes, novas configuracdes e apropriacoes
no desenrolar do agora.

O efeito das matérias fantasmagoricas € similar aquele que Christopher Pinney
(2005), retomando Lyotard, descreve como o que é provocado por uma imagem —
uma evocagio de um campo de intensidades de afetos que ndo pode simplesmen-
te ser suturado a um campo social especifico. Em vez de oferecer outros enquadres
interpretativos — tais como o da anélise antropoldgica, no qual a marginalidade de
certos personagens sociais frequentemente é tomada como explicagio para seu poder
no espaco ritual — ou oferecer um enquadre historico através do qual podemos “inter-
pretar” a presenga de espiritos, queremos sugerir que essas matérias fantasmagdricas
também assombram nio sé nossa imaginagio analitica e nossas consideragdes acerca
da eficicia do ritual e das intervencoes das entidades, mas a propria relagio entre
entidades e pessoas.

Certamente tal presenca assombrosa do passado nao é exclusiva a relagio com
o povo da rua®®, mas torna-se particularmente significante em vista do préprio modo
como as entidades do povo da rua atuam, ja que desalinhar configuracoes existentes
e levar a consequéncias desejadas ou temidas é a natureza do poder a eles atribuido.
A materializacio dos espiritos na festa ja é em si mesma uma interrupgo do progressi-
vo desenrolar da histéria, haja vista que suas presengas no espaco do ritual permitem
uma convivéncia momentinea dos mortos com os vivos. Ela também implica numa
potencial interrup¢io do préprio ritual.

Victor Turner (1988:60, traducdo nossa), comentando sobre uma cerimonia
para exu que ele assistiu no Rio de Janeiro no anos de 1970, descreve exu como o
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“senhor do caos e do liminal”, que deveria ser mantido afastado para néo prejudicar o
andamento do ritual. No entanto, se este acontece precisamente para invocar a pre-
senca do povo da rua, nem mesmo o enquadre ritual pode conter apropriadamente
suas possiveis perturbagdes.

As chegadas e partidas das entidades demandam uma transformacéo na par-
ticipagio tanto das pessoas quanto das coisas. Os espiritos encarnados transformam
0s corpos e pessoas nao s6 de seus médiuns, mas também daqueles cujo papel de
assisténcia se torna literal, na medida em que emprestam suas mios para sustentar os
corpos em transformacfo e prestam assisténcia a chegada dos espiritos, oferecendo-
-lhes seus chapéus, copos, aderecos e viérias outras coisas que pertencem as entidades;
distribuindo bebidas, cigarros e charutos para os espiritos e participando das cantigas
e conversas que alimentam a efervescéncia da festa. Como Exu Caninana disse aos
seus convidados naquela noite: “Exu é terra e caminho. [Mas] essa terra, essa exis-
téncia, esse caminho, depende de vocés, das pessoas que me respeitam e me amam,
e que buscam [...] o meu caminho”. Aqui, ele mostra que sua poderosa existéncia
¢ sustentada por uma renovada relacio entre as entidades e as pessoas. E na festa,
enquanto as idas e vindas do povo da rua atravessam o desenrolar do ritual, as vérias
coisas que lhes pertencem circulam entre os convidados, atravessando os limites en-
tre as entidades e as pessoas.

A medida que o ritual avancava pela noite, o som do adjd, o instrumento
metélico que o pai de santo ou outros filhos de santos mais velhos tocam chamando
as entidades para manifestarem suas presengas nos corpos dos médiuns, ressoava na
festa, atravessando a fumacga de cigarros e charutos que se adensava no ar. Os copos
cheios com as bebidas preferidas de cada entidade — cachaca, cerveja, champanhe,
uisque etc. — eram compartilhados por elas quando se saudavam e com os outros
convidados daquela noite. Essa circulagio de som, fumaca e bebidas da vida a uma
série de trocas que estendem o poder dos espiritos e afetam intensamente aqueles que
adentram esse transito.

No fluir da festa, quando uma entidade se aproxima de uma pessoa para saud4-
la — as vezes para receber um presente, mas frequentemente apenas para conversar
—, uma pombagira pode oferecer-lhe um gole de seu champanhe; um Z¢ Pilintra, um
gole de sua cachaga. As pessoas entdo seguem um conjunto variado de movimentos
para compartilhar da bebida dos espiritos, seja se virando levemente de lado; seja
tomando trés pequenos goles; seja ainda segurando o copo com a mio espalmada por
baixo e curvando a cabeca levemente em saudacio antes de tomar o gole oferecido.
Em cada caso o gesto marca a diferencga entre esse ato de beber e formas distintas de
beber em outras festas. Ou melhor, eles apontam para a diferenca de qualidade de tais
copos, bebidas e do compartilhar em si.
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Compartilhar bebidas com o povo da rua faz parte nio sé do desdobrar dessa
comemoragio em particular, mas também de encontros com outras entidades, como
pretos velhos e caboclos. Em todos esses casos tal comensalidade da bebida faz parte
da socialidade das relacoes entre pessoas e as diversas entidades. Ainda assim, com-
partilhar bebidas com as entidades certamente nio costuma ser tratado como algo
ordindrio mesmo por aqueles mais habituados a tal ato ritualizado, e fazé-lo com o
povo da rua acentua a dimensio extraordindria que subjaz a essas trocas.

Algumas pessoas advertem que é de fato perigoso. Uma pombagira uma vez
nos disse que nunca deverfamos tomar a bebida de exu do mesmo copo de onde outra
pessoa tenha bebido também, porque assim correriamos o risco de “pegar algo”. Nos-
sa resposta jocosa de que isso lembrava conselho de mée para proteger a crianga do
contégio de germes foi retrucada com o aviso de que nunca se sabe o que as pessoas
trazem consigo quando vio beber com o povo da rua e que coisas ruins podem sempre
ser deixadas no copo de bebida. O contigio assume outra dimenséo de perigo. Outras
pessoas ja nos instruiram a fazer nossos pedidos ao povo da rua no momento em que
bebemos o que eles nos oferecem, e frequentemente é possivel perceber a entidade
observando atentamente a pessoa enquanto ela bebe e depois balancando a cabega
levemente, como se concordando com algo ao receber de volta seu copo. Como o
aviso da pombagira anunciava, se nio formos cuidadosos ou estivermos desprotegi-
dos, compartilhar a bebida com o povo da rua pode ter o efeito oposto daquele que
buscavamos. “Leve seu proprio copo consigo”, aquela pombagira havia sugerido, rin-
do ela mesma de quio absurdo era tal conselho.

O povo da rua costuma aceitar beber suas bebidas favoritas em qualquer copo
se 0 seu préprio nfo estiver disponivel — mas eles reclamam imensamente quando
isso acontece. Essa auséncia nfo é simplesmente a nio presenca de um mero objeto,
mas uma quebra em um conjunto de relacdes que atuam na conformagio das coisas
das entidades. A auséncia do copo pode ser apontada como um descuido; uma falta
de atencdo a suas necessidades; ou, pior ainda, uma falta de gratidao — as coisas que
pertencem ao povo da rua, seja a cartola, a bengala de Exu Caninana, um lenco de
seda da pombagira, seja ainda a caneca adornada com a caveira de Exu Caveira,
sdo todos presentes recebidos como sinal de gratiddo de um cliente ou dos préprios
médiuns que trabalham com essas entidades, signos de reconhecimento da eficicia
de seus poderes.

Sentindo o descuido, as entidades podem fazer ameagas de retribuicoes inde-
sejadas, ou, ainda mais importante, apontam para sua incapacidade de trabalhar bem
se ndo tiverem suas coisas. Elas dizem nfo querer ou ndo poder agir ou interferir no
mundo da maneira como as pessoas esperam se NAo tiverem suas coisdas, tais restrigoes
ao seu agir aumentando a imprevisibilidade das consequéncias dos efeitos de seus
poderes de maneira deveras perigosa.

As coisas dos espiritos, portanto, agem pelo menos de duas maneiras. Por um
lado, o traje excepcionalmente elegante de Exu Caninana, por exemplo, é um si-
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nal de seu reconhecimento como um espirito poderoso pelos muitos convidados que
compareceram 2 sua festa naquela noite. A partir dessa perspectiva, seu sentido ope-
ra através de uma série de pressupostos sobre a relacdo entre a eficicia do trabalho
de uma entidade e as dddivas que recebem de seus clientes em reciprocidade por
tornarem possivel um desejado desfecho. Suas coisas podem entfo ser compreendidas
como um certo tipo de indice, aquele que Webb Keane (1994) denomina como “in-
dices pressupostos”, em que a indexicalidade ¢ tornada clara pelos eventos passados e
experiéncias para os quais aponta. A coisa aqui estabelece conexdes com o desenrolar
de eventos prévios, como outras festas nas quais presentes ofertados, como um garra-
fa de bebida, se transformam em coisas de uma entidade, ou uma sessio de consulta,
em que os cigarros que Maria Padilha fuma naquela noite foram prometidos por um
cliente em troca de sua desejada intervencao.

Por outro lado, o trajar de Exu Caninana também o coloca performativamente
em um conjunto de relacdes com os outros espiritos e com a assisténcia na festa, rela-
¢Oes estas que o tornam o “rei de minha banda”, como ele mesmo se descreve. Essa
outra dimensAo indicial da coisa traz A tona sua dimensdo criativa, aquela a que Kea-
ne (1994:619) se refere como a qualidade produtiva do signo e que “torna explicita a
circunstincia que indica”. Essa qualidade abre a coisa, enquanto signo, para as novas
consequéncias que pode engendrar no contexto da festa e no futuro que se desdobra
(Keane 2005). Em vez de simplesmente vestir algo que ja estava l4 a priori, a roupa do
povo da rua torna-se mais um elemento de um conjunto de relagdes — entre pessoas,
coisas e atos — que fazem emergir a constituicio performativa do espirito como uma en-
tidade poderosa a quem as pessoas recorrem em busca de suas intervengdes no mundo.

Uma outra maneira possivel de falar sobre o que esti acontecendo aqui seria
dizer que as roupas — e as outras coisas — e as entidades participam de um conjunto
de relagdes de mituas transformacdes na festa, que levam a produgio simultdnea da
materializacio de um poderoso espirito em seu poderoso traje. Ou, como o préprio
Webb Keane argumenta em relagio ao vestudrio, em vez de tomarmos o elegante traje
de Exu Caninana como uma forma de representacéo simbdlica — o que ndo quer dizer
que ele ndo o seja também em um certo nivel —, 0 que destacamos é que a coisa e a
entidade — o sujeito —, sio ambos produtos de um mesmo processo de objetificacdo
(Miller 2005).

Ainda assim, mesmo se salientamos essa constitui¢io mutua, h4 algo tanto do
traje de Exu Caninana quanto das outras coisas das entidades que resiste a uma to-
tal objetificacio na festa. Talvez possamos perceber ali também algo da qualidade de
uma “matéria fantasmagorica”, a propria materialidade das coisas dando forma a um
“campo de for¢as” (Pinney 2005), o qual se estende para além do ritual como zona
de referéncia. As préprias roupas usadas por alguns dos espiritos do povo da rua, por
exemplo, trazem para o cendrio do ritual as gravatas de lencos de seda, ternos de linho
e os chapéus elegantes usados por boémios e pelos chamados vagabundos — os infames
malandros, que habitavam as ruas da cidade do Rio de Janeiro nos idos de 1930.
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Os préprios malandros aparecem no espaco do ritual, j4 que fazem parte das en-
tidades do povo da rua, e tal identificacdo estd atrelada ao processo de objetificacdo
que mencionamos hd pouco. No entanto, se o exagero de refinamento na roupa de
Exu Caninana encena um papel na performance que gera o imenso poder a ele atri-
buido, esse refinamento também é assombrado pela qualidade parédica da exagerada
atengdo as roupas que marcava os malandros do inicio do século XX.

Os anos 1930 testemunharam a crescente ascensido da burguesia no Brasil,
lado a lado com a progressiva incorporagio no imaginario da na¢io da transforma-
cio capitalista das relagdes sociais de trabalho, com o trabalho como um imperativo
moral. Ao mesmo tempo, os malandros de entdo parodiavam os ternos da nova alta
classe social, transformando-os, através do seu exagero, nas vestimentas de um dandi
(Rocha 2006; Salvadori 1990). Vestindo seus corpos com signos parddicos de uma
classe endinheirada, os malandros lutaram na rua para se esquivar das forcas da lei e
para se manter livres do aprisionamento pelo novo regime de trabalho assalariado.
Nio podemos deixar de notar a potencial ironia quando Exu Caninana, tio elegan-
temente vestido em seu fraque, agradece seus convidados pela homenagem feita a ele
dizendo que tal “homenagem s6 vem quando se trabalha, [e] eu trabalhei bastante”.
E claro que aqui estamos falando de outros “trabalhos”.

Nessa continua assombracdo o proprio passado se desloca, ndo se fixando
como um tempo imemorial, mas se atualizando em outros momentos e lugares. Esse
passado que assombra as vestes de Exu Caninana ecoa também no chapéu de ma-
landro de Zé Pilintra, por exemplo, quando um de seus pontos relembra sua morte,
cantando que “o morro de Santa Teresa estd de luto porque Z¢é Pilintra morreu” ou
ainda quando se lhe pede a béngao, louvando-o como “o rei da boemia”.

Retornando 2 nossa discussdo sobre a indicialidade dos trajes das entidades,
em vez de simplesmente buscar apontar para pressuposi¢oes distintas, que ndo dei-
xam de estar também em jogo aqui, é claro, o ponto no qual queremos insistir é o de
uma ndo completa contemporaneidade, ou de uma possivel disjuncio, entre o objeto
e a localizac@o histérica de sua ocorréncia (Pinney 2005). Da mesma forma como a
encruzilhada se abre (ou nfo) em vérias possiveis direces, as coisas das entidades
permanecem ndo capturadas pelo contexto do ritual. Para dizer de outro modo, da
mesma forma como outras matérias nebulosas, todas as coisas sdo o que sdo, mas
também s&o ao mesmo tempo algo outro.

Se a natureza inerentemente enigmdtica da matéria é acentuada pelos tragos
da histéria que assombram a materialidade do fraque de Exu Caninana, tal qualidade
obviamente nfo é restrita aos trajes dos espiritos. Talvez ela seja de fato mais percep-
tivel em outras coisas que compdem a presenga do povo da rua em terra. Voltemos en-
tao brevemente ao beber na festa, a circulacio de bebidas espirituosas — aqui o adje-
tivo j4 aponta para outra duplicidade de sentidos, considerando que o que circula sdo
as bebidas, mas, sob uma légica metonimica, os espiritos sdo eles mesmos parte desta
circulagio. Nao s6 as bebidas espirituosas agem sobre as pessoas como extensdes das
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entidades s quais pertencem, mas também agem através do que James Frazer (2003)
chamou de uma légica de contégio, sendo elas mesmas potencialmente transforma-
doras dos convidados daquela festa e igualmente passiveis de transformacéo de si na
medida em que circulam pela noite.

N3o é incomum vermos um dos espiritos do povo da rua soprar fumaga dentro
de seus copos, os quais seguram por um momento antes de passar adiante para uma
pessoa. Enquanto a fumaca de ervas especiais, acompanhadas por cangdes rituais que
narram atos de limpeza ritual, é comumente espalhada no espaco e sobre os corpos
das pessoas no inicio de um ritual religioso, com o intuito explicito de limp3-los,
aquele ato de defumar é também frequentemente encenado pelas entidades no corpo
de alguma pessoa. A densa fumaca de seus charutos envolve o corpo que se volta
em um rodopio, oferecendo toda sua superficie para o toque dessa matéria nebulosa.
Quando se pergunta a uma entidade o que ela ou ele est4 fazendo ao soprar a fuma-
ca de seu fumo em suas bebidas, a simples resposta ¢ “estou defumando”. Bebidas e
fumaca, como pessoas e seus corpos, sao coisas com uma dupla poténcia — sdo poten-
cialmente agentes de mudanga e sfo eles mesmos suscetiveis a transformagdes.

Vale lembrar que Brecht também chamava atencéo para a poténcia de trans-
formacdo imbuida no ato de fumar naquele outro contexto, o do teatro. Se, para
Brecht, fumar um charuto permitiria aos membros da audiéncia distanciar-se da acio
dramidtica e assim reaproximar-se da realidade — tanto no teatro quanto fora dele —
agora desnaturalizada, para nés, a densa fumaca que nos envolvia naquela e noutras
noites, cercada pela presenga das entidades e de suas coisas de outros tempos, certa-
mente nio nos permitia tal distanciamento.

A presenga daquela fumaca e das outras matérias nebulosas ao nosso redor
deslocou o estranhamento brechtiano rumo a um certo estranhamento do préprio
olhar etnografico: um duplo estranhamento, no caso, produzido nfo apenas pela pre-
senca das entidades ou pelo principio de indeterminagio incorporado em Exu, mas
igualmente pelos indices de outros tempos, de outras histérias deslocadas as margens
da Histéria, que as coisas dos exus murmuravam naquela noite — e ainda murmuram
em festas semelhantes. Ainda nos resta desenvolver, portanto, ndo s um ouvido
etnografico capaz de escutar tais historias, mas também uma tatilidade etnogréfica
capaz de tracé-las. Essas historias sio marcadas, assim como exu, por uma tens3o nao
resolvida entre o conhecer e o mistério, a lembranga e o esquecimento; se sdo capa-
zes de incidir “sobre as nossas formas dominantes de pensar”, como dizia Goldman
(2009:132), elas também sdo tao fugazes quanto a fumaca que se dissipa logo depois
de ser exalada, ainda que esta seja capaz de queimar os pulmoes.

“O bom exu tem entrada e saida”

Aproximando-nos do final deste texto, voltamos ao nosso titulo: matérias ne-
bulosas. Estas, como tratamos ao longo deste trabalho, estdo implicadas ndo em mo-



184 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 35(1): 164-192, 2015

vimentos ou transi¢des claramente identificiveis entre coisas pré-constituidas ou em
processos ordenados e ordenadores, através dos quais coisas sdo constituidas, mas
sim em estados potenciais indeterminados e em atos abruptos e imprevisiveis que,
respectivamente, excedem e interrompem aqueles processos constitutivos, sem, no
entanto, serem claramente deles distinguiveis.

De certa forma, é para esse estado potencial e para esse emaranhado de atos,
entidades e pessoas, que Exu Caninana se dirige em sua fala citada anteriormente,
quando ele relembra a seus convidados que “Exu é existéncia. Exu é filosofia. Exu é
terra e caminho”, e que “essa terra, essa existéncia, esse caminho, dependem [...] das
pessoas [...] que buscam o meu caminho”.

Tentamos neste ensaio seguir um caminho inspirado por aquela busca e por
aqueles que seguem nessa busca, nos movendo com a matéria nebulosa encontrada
na festa de exu 2 medida que ela se desdobra e ganha vida prépria. Em vez de chegar
a uma conclusio que nos permitiria, assim como para aquela primeira audiéncia de
Brecht, pegar nossos chapéus no bengaleiro e sair do teatro, pausamos por um mo-
mento ainda em uma das muitas interrupgdes do fluxo do ritual, no qual a festa deixa
de coalescer como nosso “objeto” ou como o contexto em que encontramos nossas
coisas — coisas assim transformadas em “objetos” de anélise ou simbolos a serem inter-
pretados — para se tornar ela mesma uma matéria nebulosa.

Em um determinado momento ao longo da noite, Exu Caninana pediu que os
percursionistas parassem a musica que havia ecoado pelo pequeno quarto até entio.
Naquele instante, ele reconhecia o presente oferecido na forma daquela homenagem,
conversando com seus convidados sobre sua conexio, dizendo-lhes que ele nada é
sem eles. Rememorando seu préprio caminho e as coisas que havia aprendido ao lon-
go de seu trilhar, Exu contava: “Eu vim da banda de Exu Porteira, de uma banda que
nio tinha hora, ndo tinha comeco, nio tinha fim. Mas eu aprendi que o0 bom exu tem
hora. O bom exu tem entrada e saida”.

Olhando ao seu redor para a sala cheia de pessoas atentas as suas palavras, ele
diz que sua “banda estd fervendo”. Satisfeito com esse ebuliente estado de espiritos
e festa, ele anuncia: “Entdo nds vamos embora com a banda fervendo. Ndo vamos
deixar o marafo [as bebidas espirituosas] tomar a matéria do nosso corpo. [Este] é o
melhor momento da minha banda, do meu axé, da minha forca oculta. [Por]que eu
sou Exu Caninana das Sete Cruzes!”

Ao mesmo tempo em que continua a comentar a conexao vital entre os espiri-
tos e 0s vivos, lembrando que sem estes sua banda nao come, Exu Caninana também
aconselha seus companheiros do povo da rua a pegar seu axé — a forca espiritual deles e
a sua propria, ja que ele compartilha com eles seu axé naquela noite — e ir embora. Eles
deveriam ir embora antes que a bebida consumida profusamente ao longo da noite, e
que certamente alimentava o calor da festa, acabasse por permear o corpo dos médiuns
quando os entidades se fossem. Portanto, o fervor da festa também oferece um risco, ja
que leva a festa a beira da evaporagio das diferencas entre as coisas que 1 se encontram.
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A fala de Exu Caninana aponta para o tenso movimento entre as coisas ali
envolvidas, assim como para sua prépria existéncia, enquanto povo da rua, como ex-
cedendo os nitidos limites entre vida e morte, o antes e o depois, corpos e espiritos.

Talvez a interrupcio da festa para anunciar que eles haviam alcancado um
ponto em que a partida se tornava premente pudesse ser tomada como uma reafir-
macio, pelo menos do enquadre temporal do ritual, pondo assim um fim a festa. Exu
Caninana admite que “exu nio manda exu embora, [...] eu nfo posso mandar aquele
que eu convidei embora, porque eu néo sou trouxa”; entdo sua solugio é sugerir que
vao todos embora juntos. Apesar da ordem ritual convencional rezar que os espiritos
mais velhos devam ser os Gltimos a ir embora, o que deixaria Exu Caninana como o
derradeiro espirito a retornar a sua morada no outro mundo, ele insiste que nao quer
desrespeitar ninguém e sugere que, portanto, irio embora todos juntos. Nessa suges-
tdo, Exu aparentemente incorpora o préprio ordenamento que Victor Turner dizia ser
necessario para conter o reino do caos sob seu dominio.

No entanto, nem mesmo Exu Caninana, rei daquela festa, conseguiu restaurar
o ritual a seu enquadre apropriado. Por que deverfamos nos tentar fazer isso entio!?
Os convidados de Exu Caninana foram embora segundo suas vontades, mais de uma
vez retornando logo a seguir para o fervor da festa — movimento que o préprio Exu
Caninana fez vérias vezes ao longo da noite, mesmo ao ter anunciado sua partida. O
fim anunciado em sua fala era mais uma vez adiado. Mais bebidas, mais comida, e a
festa de exu ganhava vida prépria na calada da noite.

EIE S

Com esta tltima imagem da festa ainda em andamento, saimos com a fumaca
que vaza pela janela rumo ao céu — o que nos permite encontrar com a imagem de uma
estrela cadente que subitamente ilumina uma parte do céu com seu rastro. Seguindo
aquele rastro, passamos nfo a uma conclusio, mas a um ponto possivel de parada.

A imagem da estrela cadente vem de René Menil (1996:150, tradugio nossa),
escritor da Martinica, que, em um dos textos seminais do grupo de surrealistas caribe-
nhos que fomentou a négritude dos anos 1930 e 1940, afirma que a “clareza néo reside
no objeto, mas em sua relacido com outros objetos. Em outras palavras, a mente é infla-
mada pelo seu movimento, como uma estrela cadente”. E claro que nio sabemos o que
Menil tinha em mente quando escreveu essas palavras, mas mesmo assim acabamos
seguindo o rumo daquela “estrela-que-cai”, ja que o que tem nos interessado neste en-
saio nfo sdo os “objetos” daquela festa, mas um incerto tipo de certas coisas: coisas tais
como fumaga, gestos, imagens, liquidos, humanos e entidades; e as coisas que contém
e transmitem essas entidades nebulosas, como charutos, copos, palavras, ruas, encru-
zilhadas, um cenério teatral ou as cenas de um ritual transformando-se numa festa.

Assim como Menil, nosso interesse em matérias nebulosas voltou-se para o mo-
vimento entre coisas e para as proprias coisas que acontecem — para o acontecer das coi-
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sas. Mais especificamente, voltou-se para a emergéncia, potencialmente explosiva, de
coisas em mowvimento ou em estados de transicdo, ou, para retomar a expressao de John
Dawsey (2007:549), em “estados de f(r)ic¢ao”. Estrelas cadentes, vale apontar, tornam-
se a coisa que sdo somente NO Momento em que um meteorito entra na atmosfera, o
aspecto visivel deste encontro: uma coisa em estado de transi¢do. Coisas nebulosas
também levam uma vida dupla, enquanto elas mesmas e enquanto signos de algo
outro: a estrela cadente é o signo do meteorito e pode ser um sinal de eventos futuros
ainda a serem revelados, a0 mesmo tempo em que é também um evento em si mesma.

Seguindo o rastro enigmatico deixado pela estrela cadente de Menil, sugeri-
mos que coisas nebulosas tendem a ter temporalidades igualmente nebulosas — vi-
das curtas, frequentemente tempestuosas, seguidas por uma pés-vida indefinida. De
modo mais expansivo, matérias nebulosas poderiam ser figuradas justamente como
uma nébula — a qual pode ser uma supernova, um stbito colapso de uma estrela de
grande massa, mas que também sido conhecidas como grandes regides de extensio
indefinida, onde se da a geracio de estrelas. Nesse e noutros sentidos, matérias ne-
bulosas existem como estados potenciais que excedem limites nitidos entre vida e
morte, o dentro e o fora, o antes e o depois.

Como Benjamin escreveu, “ideias se relacionam a coisas como constelagdes a
estrelas” (1977:34, traducio nossa). De forma semelhante, da nuvem de fumaca dos
charutos que emana dos teatros de Brecht, passando as extremidades brilhantes dos
charutos que pontilham a festa de exu, uma constelacio enigméatica emerge, tal como
o nascer das estrelas da poeira vagamente radiante de uma nébula. As conexdes que
compdem a constelacio mais ampla deste ensaio ndo buscam sé contestar distingdes
entre significado e materialidade, ideia e ato, ptblico e atores, ou mesmo tragar suas
naturezas mutdveis, mas almejam entrever o brilho remanescente das mudangas in-
cendidrias destes — tanto a fagulha que os acende, quanto a brasa incandescente no
meio da fumaga.
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Notas

Vania Z. Cardoso e Scott Head sdo coordenadores do Grupo de Estudos em Oralidade e Performance
(Gesto) e pesquisadores do Instituto Brasil Plural (INCT/CNPg).

Além de Latour, os textos de Pietz (1985, 1987, 1988) sdo centrais na retomada dessa discussdo.
Para além das religides afro-brasileiras, essa retomada também ecoa em um conjunto de recentes
trabalhos sobre materialidade e religido na didspora africana, tais como os que aparecem em diversos
capitulos da coletAnea Making Spirits: Materiality and Transcendence in Contemporary Religions (Espirito
Santo e Tassi 2013), e também aqueles de Holbraad (2006) e Ochoa (2010), ou ainda os trabalhos
reunidos sob uma outra acep¢io de materialidade, em relacio a “possessdo”, como em Spirited Things
(Johnson 2014).

Algumas das questdes desenvolvidas neste ensaio advém de nossa apresentagio no II Coléquio An-
tropologias em Performance (UFSC, 2012), quando recebemos valiosos comentarios, em particular os
de Maria Laura Cavalcanti, John Dawsey, Luciana Hartmann, Andre Lepecki e Evelyn Zea, a quem
agradecemos. A festa que abordamos aqui foi tema também de um trabalho anterior (Cardoso e Head
2013b). A apresentagio de uma primeira versdo deste texto como um Seminario do CRIA (Iscte/
Lisboa, 2015) trouxe a oportunidade de ouvir novos comentarios, principalmente os de Paulo Raposo



190 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 35(1): 164-192, 2015

7

)

oy

e de Filipe Reis, a quem agradecemos pelo convite. Por tdltimo, agradecemos aos comentérios dos
dois pareceristas andnimos, cuja leitura critica nos permitiu perceber onde nosso texto nio deixava
entrever mais claramente o que buscdvamos argumentar.

Almas e Angola é uma das formas de religiosidade de matriz africana reconhecida em Santa Catarina.
Seus praticantes a diferenciam da Umbanda por diversas transformagdes rituais, enquanto alguns
umbandistas criticamente a denominam de “umbandomblé”, ambos apontando para mudangas que
sdo comumente descritas como uma aproximagio com os “fundamentos do candomblé”. A crescente
bibliografia académica sobre Almas e Angola é complementada pela literatura do povo de santo (ver
Delatorre 2014; Martins 2006, 2008; Oliveira 2012, dentre outros).

Podemos apontar, dentre outros, Blumer (1962), Geertz (1973), Goffman (1974), Turner (1975). Para
uma revisdo critica, ver Ortner (2011).

Ou seja, buscamos menos fixar do que apontar para os elementos que descrevemos e para as relagdes
entre tais coisas — as agdes e nogdes que as assemelham e as diferenciam. Nesse sentido, nosso modo
de apontar para as coisas e suas relagdes poderia ser assemelhada aquele dos préprios pertences das
entidades — o modo produtivo e mével com que essas coisas indexam outros contextos sociais e histo-
ricos sem fixar seu conteddo simbolico.

A literatura antropoldgica estd repleta de reflexdes sobre o papel de exu, sendo a diversidade de
descricoes e pontos de vista um marco desse campo etnogréfico. Desde os classicos estudos sobre a
conexao entre o povo da rua e a violéncia — tanto fora do espago ritual propriamente dito (Contins e
Goldman 1985) quanto na acepgio da desordem ritual em relacio a violéncia (Carvalho 1990) — as
diversas consideragdes sobre os modos como filhos de santo, clientes e entidades atestam e contestam
a eficdcia e o poder do povo da rua (Birman 2005; Cardoso 2007; Heys 2011), as numerosas discus-
soes acerca da “assombragio do feminino” (Cardoso 2012b) pelo povo da rua (Contins 1983; Heys
2011; Prandi 1996), ou ainda as reflexdes sobre o lugar do povo da rua “entre a cruz e a encruzilhada”
(Negrao 1996) no “sincretismo” religioso no Brasil (Prandi 2001), a tensdo entre o “poder e perigo”
(Trindade 1985) marca as relagdes com entidades que operam “na sombra e na luz” (Omolub4 1994).
Editamos com Marcelo da Silva um filme que acompanha a festa cronologicamente, desde os preparos
e a chegada de filhos de santo e convidados até o momento em que a gira de santo passa a uma roda
de samba. O filme foi nossa oferenda a “banda de Exu Caninana”. Imagens extraidas dele estdo em
Cardoso e Head (2013b).

O préprio “evento”, desde um olhar antropoldgico, assume um estado um pouco “nebuloso”, na me-
dida em que pode referir-se tanto ao evento “em si” — enquanto uma coisa no mundo, que aconteceu
num dado local e momento — quanto 2 tipificagio do evento, como um signo de outros aconteci-
mentos semelhantes. Kapferer (2010) propde uma discussio acerca das mudancas nas abordagens a
respeito de “eventos” na literatura antropoldgica, desde a “andlise situacional” a abordagens contem-
porneas como um “agenciamento” (assemblage, em inglés), “pelo qual concatenagdes de relagio e
processo sdo realizadas ou trazidas a existéncia ou prética vivida” (Kapferer 2010:15, tradugio nossa).
Como j4 apontou Schieffelin (1998:204, tradugio nossa), “onde pressupostos ocidentais alinham a
relagio entre performer e espectador com relagdes tais como significante/significado, texto/leitor, ilu-
sdo/realidade, engodo/autenticidade, ativo/passivo, manipulador/claro, ocultam-se importantes jul-
gamentos morais e epistemoldgicos, os quais enfraquecem as discussoes antropolégicas que, sem uma
reflexdo critica, fazem uso de ideias ocidentais acerca da performance”. Oferecemos uma discussio
mais elaborada dessa questdao em Cardoso e Head (2013a).

“Aquém ou além de uma ‘descrigio densa’ (thick description), imagens como essas requerem uma ‘des-
crigdo tensa’ (tension-thick description), um registro benjaminiano, capaz de produzir um despertar”
(Dawsey 2013:280).

Escrevemos em outro momento (Cardoso 2013) sobre as estérias contadas sobre e pelos pretos velhos
como expressoes de miltiplas temporalidades que dao forma a um mundo vivenciado através desta
multiplicidade. Nessas narrativas, personagens reconhecidos como “histéricos” convivem em novas
significagdes com as estdrias das entidades e do povo de santo. Nao cabe aqui elaborar essa discussio,
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mas é importante apontar que tanto naquele texto como neste estio em jogo nocdes de histéria e
da relagdo entre “presente” e “passado” que escapam de um enquadre historicista da prépria nogdo
do tempo e do que Palmié descreve como seus “compromissos metafisicos e ontoldgicos” (2014:223,
traducfo nossa).
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Resumo:

Matérias nebulosas: coisas que acontecem em uma festa de exu

Neste ensaio, estamos interessados menos em “objetos” do que em certos tipos de coi-
sas: coisas como fumaca, gestos, imagens, encruzilhadas, pessoas e entidades. Tomando
um evento em particular — uma festa de exu —, buscamos explorar a circulacio de tais
coisas, que se configuram numa nebulosa encruzilhada entre coisa e signo, aco e sig-
nificado. Longe de explorarmos a festa por seus contetidos simbdlicos, abordamos o
préprio jogo tenso entre significacio e materialidade que ali ganha vida. Tais matérias
nebulosas envolvem ndo movimentos claramente identificiveis ou transi¢des entre coi-
sas pré-constituidas, ou mesmo os processos ordenados/ordenadores pelos quais essas
coisas sdo constituidas, mas estados potenciais indeterminados e atos imprevistos, pro-
cessos materiais e performativos de circulagio em que as coisas ganham vida na festa.

Palavras-chave: matéria, entidades, performance, etnografia, Povo da rua.

Abstract:

Nebulous matters: things that happen at a festa de exu

In this paper, we are interested less in “objects” than in certain kinds of things: things
such as smoke, gestures, images, crossroads, persons and entities. Turning to a parti-
cular event — a festa de exu, a celebration for exu —, we explore the circulation of things
which in the festa coalesce in a nebulous crossroads between thing and sign, act and
meaning. Far from exploring the festa for its symbolic meanings, we seek to engage
with the tense play between signification and materiality that takes place there. We
take such nebulous matters to involve not the clearly identifiable movement or transi-
tions between pre-constituted things, or the ordered/ordering processes by which such
things are constituted, so much as indeterminate states of potential and unforeseen
acts, material and performative processes of circulation within which things come to
life in the festa.

Keywords: matter, entities, performance, ethnography, Povo da rua.



