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RESUMO

Com o objetivo de problematizar o modo como os sabe-
res podem ser transmitidos pela oralidade, pelo corpo
e pela experiéncia, dentro e fora dos espacos rituais,
este artigo parte do caso de uma médium de umbanda
do interior de S3o Paulo. Com 53 anos, ela atua como
vendedora autdnoma em espacos como os de uma Uni-
versidade publica, sendo conhecida como “Cigana”.
Depois do transito por alguns terreiros em busca de
conhecimentos sobre suas experiéncias espirituais
desde a adolescéncia, passa a se desenvolver mediu-
nicamente no terreiro em que este caso foi observado.
Neste espaco vivencia através do corpo diversas orien-
tacdes, ocupando inicialmente a posicdo de cambona
(ajudante) e dialogando com os saberes transmitidos
pela comunidade, sobretudo pelo pai de santo. A par-
tir dos enderecamentos do caso, discute-se, analoga-
mente, de que modo a transmissao de conhecimentos
orais e de profunda sustentacdo no e pelo corpo sao
eminentemente apartadas da formacao oferecida na
Universidade.

ABSTRACT

In order to problematize how knowledge can be trans-
mitted through orality, body and experience, inside and
outside ritual spaces, this article starts with the case
of a medium from Umbanda in the state of Sdo Paulo
(Brazil). At 53 years old, she works as an independent
salesperson in spaces like those of a public university,
and is known as “the Gypsy”. After passing through
some terreiros in search of knowledge about her spi-
ritual experiences since adolescence, she started to
develop mediumship in the terreiro where this case
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was observed. In this space, she experiences various orientations through
her body, initially occupying the position of cambona (caregiver) and dia-
loguing with the knowledge transmitted by the community, especially
by the pai-de-santo. From the addresses of the case, it is discussed, ana-
logously, how the transmission of oral knowledge and deep support in
and through the body are eminently separated from the training offered
at the University.

Nos dias de hoje é bom que se proteja.

(A cartomante, Ivan Lins)

No ano de 2012 comecei a frequentar um terreiro localizado em uma
regido periférica da cidade de Ribeirdo Preto, interior do Estado de S&o
Paulo, para conhecer mais sobre a umbanda e me iniciar em um novo
campo de pesquisa. O terreiro em questdo era reconhecido por receber
com certa regularidade pesquisadores interessados na umbanda, sobre-
tudo psicélogos ligados a Universidade de S3o Paulo. A época eu estava
finalizando o meu doutorado na area de Psicologia com um estudo sobre
as repercussoes da conjugalidade dos pais nos relacionamentos amorosos
dos filhos. Com a conclusdo do doutorado, sentia-me cada vez mais atraido
pela pesquisa de religides de matriz africana, sobretudo a umbanda, dire-
tamente influenciado pelos estudos do Laboratdrio de Etnopsicologia da
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Ribeirdo Preto da Universidade
de S&o Paulo, coordenado, desde a sua criagéo, pelo Prof. Dr. José Francisco
Miguel Henriques Bairrao. Estudar o campo religioso passava a ser nao
uma ruptura em minha formac&o, mas uma continuidade ou até mesmo
um resgate de expressoes, influéncias e ancestralidades que haviam sido
esmaecidas por uma pretensa necessidade de ser neutro e de se manter
afastado do que se pesquisa e de quem se pesquisa. A compreensao dos
processos de satude e de doenga possui uma importante interface com as
religiosidades/espiritualidades/ancestralidades (Koenig 2012; Laplantine
2010), vértices que compdem atualmente a minha linha de pesquisa.

Com o doutorado senti-me convidado a explorar novos modos de ser pes-
quisador e também a conhecer outros contextos de pesquisa e seus méto-
dos. Resgatar o meu interesse pelo universo religioso foi uma forma de
também me conectar com um ser pesquisador que, até entdo, possuia
pouca ou nenhuma intimidade com o trabalho de campo e com o fazer
nesse novo cenario permeado por rituais, consultas e todo um universo
de promoc&o de sauide em comunidade. Abrir-me a possibilidade de afe-
tacdo em campo (Favret-Saada 2005) passava a ser essencial na minha
construcdo como pesquisador e psicoterapeuta. Parte dessa trajetdria e
seus atravessamentos foi discutida em detalhes na minha Tese de Livre
Docéncia (Scorsolini-Comin 2020).



Com o objetivo de problematizar o modo como os saberes podem ser trans-
mitidos pela oralidade, pelo corpo e pela experiéncia, dentro e fora dos
espacos rituais, este estudo parte do caso de uma médium de umbanda
entrevistada durante o inicio do meu trabalho de campo nesta comu-
nidade. Em termos metodoldgicos, neste estudo farei uso de trés fontes
de dados: uma entrevista em profundidade realizada com a médium,
chamada ficticiamente de Soraya, em agosto de 2012, audiogravada e
transcrita na integra, que compde um banco de dados sobre um estudo
realizado sobre a mediunidade em comunidades espiritas kardecistas, da
umbanda e do candomblé’; informacdes contidas em um diario de campo
construido por ocasifio da pesquisa, contendo memdrias néo apenas do
contato com essa médium, mas com toda a comunidade e com o campo
em tela, bem como as ressonancias desse fazer em minha experiéncia
como pesquisador; observacoes realizadas durante o trabalho de campo
que envolvem a presenca do pesquisador nos rituais religiosos e também
nos espacos de socializacdo do terreiro fora dos dias dedicados ao aten-
dimento ao publico, oportunidades nas quais era possivel ndo apenas
observar o cotidiano na institui¢do, mas também diversos personagens
que faziam parte daquele contexto mas que ndo necessariamente estavam
presentes nos espacos rituais.

Todas as observagdes e registros aqui contidos foram orientados tedrica e
metodologicamente pela etnopsicologia brasileira (Bairrdo e Godoy 2018;
Macedo 2015; Scorsolini-Comin 2015; Scorsolini-Comin, Bairrdo e Santos
2017). No entanto, pelo fato de a etnopsicologia ser uma etnoteoria que
permite diferentes leituras e aproximacdes, é importante considerar que
essa experiéncia em campo n&o tem como objetivo balizar qualquer itine-
rario possivel a novos pesquisadores, mas sim problematizar as posicGes
de sujeitos e campos.

0 meu compromisso de escrita, narrado em primeira pessoa, visa a per-
mitir a fruicdo do pesquisador em campo e discutir a ressonancia desse
campo na formacao do pesquisador. E nesse sentido que recupero a nogo
de etnobiografia. Segundo Gongalves (2013), nas ciéncias sociais tem sido
dado pouco espaco para a abordagem do biografico como producéio de
conhecimento. Ainda segundo o autor, a etnobiografia possibilita a com-
preensdo das experiéncias individuais ao mesmo tempo que estas reve-
lam aspectos para além do universo pessoal, ou seja, podendo desnudar
realidades culturais que também interessam ao trabalho no campo das
ciéncias sociais. Quando trabalhamos com a etnobiografia ndo devemos

1. Projeto de Pesquisa intitulado “Trajetérias de vida, desenvolvimento e processos de
saude e doenca em médiuns: uma investigacio etnopsicolégica a partir da mediunidade”,
aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa da Escola de Enfermagem de Ribeirdo Preto
da Universidade de Sdo Paulo (CAAE 88314618.9.0000.5393) a partir da Resolugdo n° 510, de
17/04/2016, do Conselho Nacional de Sadde, que trata das especificidades das pesquisas nas
areas de ciéncias humanas e sociais.



nos ater a justificativa da relevancia que uma histéria de vida pode ter,
mas de pressupor, a priori, que toda histéria de vida possui relevancia
e significado a partir de marcadores individuais e culturais. Aqui neste
estudo essa etnobiografia é escrita a partir de uma escuta polifénica
que permite apreender ndo necessariamente o que se esconde, em uma
perspectiva que questiona o etnobiografado ou o seu narrador, mas de
producio conjunta, compartilhada, com implica¢des mutuas.

Inspirado em Gongalves (2013), interessa-me, sobretudo, o poder do encon-
tro entre o antropdlogo e o nativo ou, neste caso em tela, do pesquisador e
da cigana. Nesse sentido, destaco que a experiéncia individual da cigana
encontra, neste relato, a experiéncia de quem narra, construindo uma
inteligibilidade que permita, de fato, a histéria de vida. Esta histéria de
vida ndo deve ser um retrato ou mostrar-se fixa, mas justamente em
movimento, o que nos leva a pensar a performance. A etnobiografia é,
em suma, o produto de um encontro, de um dialogo, de um continuum
entre dentro-e-fora. Feitos esses esclarecimentos iniciais, passo, a seguir,
a narrar a minha experiéncia de e em campo.

APRENDENDO A PISAR DEVAGAR: O TEMPO DO CAMPO

Um dos pontos cantados na umbanda € o que diz: “pisa na umbanda, pisa
devagar”. Para além dos ensinamentos a quem quer conhecer a umbanda,
reconheco neste e em outros pontos algumas diretrizes também ao pes-
quisador que deseja se aproximar desse contexto e conhecé-lo em profun-
didade: é preciso ir devagar para conhecer. Isso significa, entre outros,
que os tempos da pesquisa, do pesquisador e do campo sdo distintos, de
modo que, em campo, deve-se escuta-lo e pautar-se no tempo que ele
nos apresenta. E por essa razio que, desde o inicio do meu contato com
a umbanda na condicao de pesquisador, passei a tentar me orientar ndo
pelos meus prazos e pelos meus cronogramas que respondiam a ldgicas
proprias e da Universidade, mas sim ao tempo narrado pelos personagens
daquele meu campo e pelo campo em si. Por isso, ouvir a sabedoria dos
pontos ndo teria que ser apenas algo cosmético e que muitos pesquisado-
res empregam para a ilustracio de seus estudos. Esses preceitos tinham
que, na verdade, ser corporificados pelo pesquisador. Assim, a experiéncia
aqui narrada revela essa tentativa, assim como descrito por Silva (2015)
em seu trabalho como antropdlogo.

Em janeiro de 2012 cheguei ao popularmente conhecido Terreiro do Pai
Toninho, na cidade de Ribeirao Preto. Tratava-se de um terreiro bastante
conhecido na cidade, fundado ha mais de 20 anos. Com pouca escolari-
zacdo e aposentado de suas fung¢des como torneiro mecanico, Toninho é
um pai de santo branco, viivo, com cerca de 70 anos de idade. Com aten-
dimentos abertos aos publicos as segundas e sextas-feiras, havia cerca



de 30 médiuns neste terreiro em 2012, quando este estudo comecou a ser
realizado (Macedo 2015; Scorsolini-Comin 2020).

Desde o inicio fui bem recebido na comunidade. Mas eu ndo cheguei a esse
espaco sozinho: fui acompanhado pela hoje Profa. Dra. Alice Costa Macedo,
docente da Universidade Federal do Recdncavo da Bahia. A época Alice
realizava a coleta de dados de seu doutorado neste terreiro e frequentava
todas as giras (cerimonias) semanalmente para a realizaco do seu campo.
0 terreiro de Pai Toninho era bastante conhecido pelos pesquisadores da
umbanda no municipio de Ribeirdo Preto, haja vista que ja tinha sido
visitado e pesquisado por diferentes interlocutores, sobretudo os ligados
ao Laboratdrio de Etnopsicologia, como era o caso de Alice. Fui aceito por
Pai Toninho como pesquisador desde o primeiro momento, sendo que ja
na segunda visita fui convidado a ser cambono como uma forma de poder
entender a umbanda a partir de uma outra posicdo: de dentro. Até entdo
essa posicdo, como pesquisador, era algo inédito na minha experiéncia.

Os cambonos sdo ajudantes dos médiuns durante as cerimoénias publicas.
Eles possuem muitas func¢des, como zelar para que nao falte nada ao
médium durante os trabalhos (fumo, agua, vinho, café, bebida e velas, a
depender dos atendimentos e dos guias incorporados na cerimonia), bem
como participar ativamente das consultas meditnicas, auxiliando os
consulentes na compreensao do que as entidades dizem e recomendam,
bem como tomando nota das receitas e dos procedimentos ditados pelas
entidades a cada pessoa em busca de auxilio (Macedo 2015).

Na comunidade em tela, a maioria dos cambonos estdo em processo de
desenvolvimento meditnico. Na hierarquia deste terreiro a primeira forma
de se “iniciar™ é atuando como cambono. Assim que o fiel é aceito na
comunidade, passa a ser o cambono de um médium especifico ou passa
a ajudar todos aqueles que precisam durante as cerimonias e incorpora-
¢Oes. Esse mesmo itinerario era recomendado ao pesquisador pelo pai de
santo, como discutiremos a seguir.

APRENDENDO A SER MEDIUM, APRENDENDO A SER
PERSQUISADOR

2. Emprego aqui o termo inicia¢do que, no entanto, ndo deve ser confundido com a iniciacao
que ocorre no Candomblé, conhecida como a feitura de santo (Camargo, Scorsolini-Comin
e Santos 2018; Scorsolini-Comin, Godoy e Gaia 2020). A inicia¢do na umbanda pode ocorrer
de diferentes modos, a depender do modo como cada Casa se estrutura e suas referéncias.
No terreiro em que este estudo de campo foi realizado, a iniciagdo correspondia ao processo
de tornar-se um médium e poder atender aos consulentes nas cerimoénias publicas. Para
tanto, a pessoa deveria passar por um itinerario que envolvia a atuagdo como cambono e
a participacdo nas giras de desenvolvimento. Assim que estivesse pronto para atuar como
médium, o que era orientado pelas entidades, também com a mediacdo do pai de santo,
a pessoa passava por uma cerimonia de “coroagio”, a qual representava, a todo o grupo, o
inicio da sua atuagdo como médium naquele espaco e a “autorizagio” para que atendesse
na comunidade.



0 ingresso como cambono geralmente ocorre por uma demanda relacio-
nada & mediunidade: ao passar por uma consulta, reconhece-se no sujeito
a sua mediunidade e a necessidade de desenvolvé-la, passando por um
processo de aprendizado dentro da comunidade. Isso pode ocorrer quando
se identifica a chamada “mediunidade aflorada” ou mesmo quando essa
mediunidade se mostra “descontrolada”, gerando mal-estar no consulente
e trazendo prejuizos em sua vida em diversas dimensdes. Nesse percurso,
no terreiro em tela, o sujeito passa a ocupar a posi¢do de cambono - caso
deseje se desenvolver, considerada uma funcao de aprendizado.

Sempre as sextas-feiras esses cambonos podem passar pelo processo de
desenvolvimento meditinico, ou seja, é dada abertura para que os cambo-
nos possam incorporar as suas entidades. Nesse processo eles sdo assis-
tidos pelos médiuns que ja atuam no terreiro, ou seja, ha uma inverséo
de papeis: se nas giras de atendimento ao publico os cambonos auxiliam
os médiuns durante os trabalhos, no momento de desenvolvimento sdo
os médiuns que ajudam esses cambonos, orientando as entidades e ofe-
recendo o suporte necessario, como cuidar para que o cambono néo se
desequilibre durante a incorporacéo ou até mesmo fornecendo bebida,
fumo e vela aos cambonos que ja estdo em processo mais avancado de
desenvolvimento e que recebem espiritos que solicitam essa materialidade
no processo de incorporagdo. Essa gira de desenvolvimento ocorre com a
participacdo de todos os médiuns e cambonos atuantes na comunidade,
havendo cambonos em diferentes estagios de desenvolvimento meditnico.

No meu caso e no de Alice, atudvamos como cambonos, mas nio estava-
mos em processo de desenvolvimento meditinico. Assim, o convite para
sermos cambonos fazia parte de uma gramatica préopria de Toninho: para
aprender sobre a umbanda era necessario observar, ficar perto, ajudar.
Segundo ele, o aprendizado devia ocorrer na pratica e ndo a partir apenas
do que ele poderia nos dizer ou a partir do que pudéssemos ler em livros.
A experiéncia de conhecer a umbanda deveria se dar no campo, sendo o
pesquisador também aquele que se mostra disposto a atuar como cambono.
Esse convite n&o foi feito a todos os pesquisadores que 14 visitaram, mas
essa possibilidade sempre existia. Ser cambono, portanto, mostrava-se um
estagio de aprendizado necessario tanto a médiuns como a pesquisadores.

Com o passar do tempo passei a convidar médiuns e cambonos para par-
ticipar da minha pesquisa, que consistia em ouvir suas histdrias de vida
e de como a mediunidade era um elemento capaz de também narrar suas
vidas e suas experiéncias. Foi em uma dessas oportunidades que conversei
com uma médium que estava no inicio das suas atividades no terreiro.
Embora, a época, ela fosse identificada como cambona pela comunidade
por ocupar essa funcdo no ritual, refiro-me a ela como médium pelo fato
de que suas experiéncias nesse campo se remetem ao periodo de transic&o



da infancia para a adolescéncia. Para retratar essa personagem usarei
um nome ficticio: Soraya.

A sua histdria de vida sera narrada a partir deste ponto com atenc&o as
continuidades em seu desenvolvimento e em sua narrativa, sobretudo
a partir do seu corpo. Como destaca Rabelo (2014), mesmo as rupturas
observadas nas narrativas de adeptos do candomblé podem ser vistas
como continuidade de uma mesma experiéncia religiosa. Inspirado nesta
autora, a sua histdria de vida - ou a sua etnobiografia — serd compreen-
dida como uma trajetéria, como um drama total, “ele mesmo animado
e animando o drama de uma vida” (Rabelo 2014, p. 65).

ONDE A CIGANA HABITA?

A primeira vez que vi Soraya no terreiro foi em janeiro de 2012, assim que
comecei a visitar a comunidade. Mas eu ndo a conhecera nesse espago.
Eu a conhecera na Universidade. Desde o inicio da minha graduacio em
Psicologia, em 2002, Soraya era uma personagem frequente naquele espaco:
sempre carregando pesadas sacolas, era a vendedora que perambulava
por corredores dos departamentos, pelo centro de convivéncia, restau-
rante e espacos de descanso dos funcionarios. Soraya era uma pessoa
de pele parda, com longos cabelos pretos encaracolados, com corpo bas-
tante destacado em suas curvas e sempre usando roupas coloridas, com
decotes, blusas curtas, saias rodadas ou entdo calcas bastante justas. Era
uma figura frequente na Universidade e bastante reconhecida por toda
a comunidade. Parecia sempre andar pelos corredores, em um comeércio
informal que costurava laboratdrios, salas de aulas, estudantes, professo-
res e demais funcionarios. Mas seus clientes eram, inequivocamente, as
funcionarias. Soraya vendia toda sorte de produtos como roupas, cremes,
cosmeéticos, perfumes e lingeries. Quem a levava até a Universidade e a
acompanhava de longe era o seu esposo, com quem estd unida ha mais
de 30 anos.

Quando a vi no terreiro logo me lembrei da imagem daquela mulher na
Universidade: as vezes um pouco “deslocada” pelo modo como se vestia e
atravessava aquele espaco, sendo claramente reconhecida como alguém
“de fora” daquele contexto; mas, em contrapartida, era alguém que estava
tdo bem integrada aquele cenario que conseguia se “deslocar” com grande
tranquilidade, sendo aceita, reconhecida, bem quista e também, de certo
modo, ocultada, quando as suas atividades tornavam-se perceptiveis
demais por entre aqueles espacos dedicados ao ensino e a pesquisa. O
que quero salientar é que o seu comércio era mantido também pelas
aliancas realizadas naquele contexto e pelas pessoas que eram frequente-
mente suas clientes e amigas. A sua rede de apoio tornava a sua atividade



laboral® - lida como “informal” ou ndo esperada dentro daquele espago
- plenamente integrada as da Universidade. Nessa acepcio, ela poderia
ser compreendida, também, como uma figura “de dentro”.

Soraya também se lembrava de mim, disse que tinha me visto muitas
vezes pela Universidade. E completava: “1a todos me conhecem, eu sou a
cigana da USP”:

Fabio: E. Eu lembro muito de vocé, durante a faculdade, as-
sim, eu via vocé ld na USP, né? Entdo, a primeira vez, quando,
quando eu te vi aqui, eu jd, eu jd te conhecia.

L3

Soraya: Sim. Se vocé perguntar ld: “Cigana”. Eu comecei em
1983, quando eu casei, em 1983, e comecei a vender ld. Eu car-
regava sacolas pesadissimas nas costas, durante anos. Isso,
sem domingo, sem sabado, eram raras as vezes que eu des-
cansava.

Ela trabalhava como vendedora ha muitos anos, inclusive dentro do proprio
terreiro, vendendo perfumes e também roupas brancas para os rituais
(calcas e saias), sobretudo as pessoas que comecavam a frequentar a
comunidade. Por diversas vezes pude observar a sua chegada a comuni-
dade - era sempre uma das primeiras, carregando pesadas sacolas com
produtos que ofertava a médiuns e cambonos. Ela aceitava encomendas e
via naquele espaco também uma possibilidade de vender os seus produtos.
Essa profissdo teve uma influéncia direto dos seus pais:

Minha mde fazia vendas e meu pai era viajante. Mas, as-
sim, eu fui criada vendo minha mde trabalhar com produtos
também, que minha mde sempre gostou muito. Eu acho que
eu acabei me identificando bem com esse tipo de, de, de pro-
fissdo. E, cheguei a trabalhar em algumas lojas, mas nada
melhor do que vocé trabalhar e ter seu hordrio, né?

No terreiro as posi¢des pareciam importantes de serem narradas. Na
Universidade ela parecia ser um elemento “de fora”, embora estivesse
integrada no cotidiano daquele espaco. No terreiro, o elemento externo
era eu, por vezes deslocado e buscando compreender e vivenciar, de fato,
aquele campo. Se na Universidade eu era um aluno e podia me enveredar
por aqueles espacos sem me identificar e sem precisar de redes de apoio
para realizar as minhas funcdes, no terreiro, o tempo todo, eu perguntava
0 que os elementos significavam, o que eu poderia fazer, o que eu deveria
fazer, se e como, sobretudo em meu inicio no campo. Buscava sempre me
certificar de ndo estar fazendo nada errado ou descumprindo qualquer

3. E importante referir que essa atividade de comércio dentro da Universidade tem sido
cada vez mais rara. Assim, esses vendedores ndo transitam mais neste espago, embora
possam conservar seus clientes advindos da Universidade por meio de outras vias de con-
tato. As memoarias que eu tenho de Soraya na Universidade sdo do periodo compreendido
entre 2002 e 2006.



regra ou protocolo. Assim, a metafora que costura este estudo é a da
aprendizagem, da transmissao de saberes, e de como ambos os contextos
- terreiro e Universidade — funcionam como espacos promotores desses
processos. Do mesmo modo, tencionam-se as posi¢des ocupadas por Soraya
e por mim - o papel do pesquisador e o papel da médium no terreiro, o
papel do estudante e da vendedora na Universidade, em busca de uma
complementaridade, como anunciado na etnobiografia (Gongalves 2013).

Conhecer previamente Soraya foi fundamental em nosso processo de
aproximacao dentro do terreiro. Eu reconhecia nela uma pessoa mais
préoxima de mim do que os demais médiuns, pois ja nos conheciamos.
Embora todos soubessem que eu era pesquisador, talvez fosse Soraya
que soubesse melhor o que era ser um pesquisador, haja vista que ela
estava quase todos os dias na Universidade. Ainda que o seu modo de ler
e interpretar aquele espaco e o fazer do pesquisador pudesse ser diferente
do modo como eu via a sua interpretacao, tratava-se de considerar que
Soraya n&o se apresentava como uma pessoa externa a Universidade,
pelo contrario. Pela sua frequéncia diaria, mostrava-se quase uma fun-
cionaria registrada - para encontra-la era facil, bastava ir a Universidade.
Ela também se apresentava, como dito anteriormente, como alguém de
dentro da Universidade, a Cigana da USP.

Soraya era uma pessoa muito querida na Universidade e reconhecida
por todos, tanto alunos como funcionarios e professores. As suas vendas
ocorriam em um cendario quase doméstico, sobretudo nos horarios de
descanso das funcionarias, nos quais podia expor seus produtos com
maior tranquilidade. As suas clientes tornavam-se fiéis consumidoras
n&o apenas pelos produtos que oferecia, mas também por criar condi¢Ges
especiais de pagamento e também se aproximar como uma amiga, estrei-
tando as suas vinculagdes naquele lugar. Nesse espago de informalidade
e quase domiciliar, Soraya era uma figura que também conhecia a Uni-
versidade como poucas pessoas, tanto em termos do espaco fisico como
das sociabilidades e dos costumes. Uma personagem, pois, de dentro. A
Universidade era também o seu campo.

CIGANO E O SANGUE QUE CORRE

Retomando a sua trajetdria religiosa, Soraya contou-me sobre a sua infan-
cia e as primeiras experiéncias em relacdo a mediunidade quando estava
na adolescéncia, as primeiras visdes e premonicoes. Essas premonicoes
sempre foram vistas como naturais pela sua familia de origem, sendo,
inclusive, uma marca da sua ancestralidade cigana:

(-..) mas somos racgas de ciganos, espanhol, minhas avés
eram ciganas, né? (...) A minha mde, ela sempre falava as-
sim pra mim: “hija, até que enfim uma saiu igual a mim,
nessa familia”, né? Porque todas as minhas irm4s, elas néo
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tém esse mesmo dom que eu tenho, assim, eu tive muitas
premonic0es, eu tenho, assim, vidéncias, eu sonho, as ve-
zes, mulitas vezes, as coisas acontecem. Entdo, minha mie
tinha muito esse lado mistico, sabe? Minhas avos eram as-
sim, minhas tias. Todas tinham esse lado, assim, de vidén-
cia. Porque a raca de cigano, tanto raca de indio, eles tém
esse dom, né, da vidéncia, é um lado muito mistico, né? Sdo
povos, assim, que mexe muito com o lado misticismo, né?
Entdo, a gente, desde pequenininho, sempre escutava muito
caso, que minha méae contava, assim, de acertar as coisas,
da vidéncia que elas tinham, né? E eu assustei, quando eu
era pequenininha, com meus 14 anos, eu fui deitar, assim,
na cama, minha irmi gémea estava do lado, eu encostei
a cabeca assim no travesseiro e foi, assim, uma coisa tdo
estranha, porque eu nunca visto aquilo assim, né? A minha
mae ndo tinha contado, assim, por detalhes, eu deitei a ca-
beca no travesseiro e, de repente, me veio varias cenas, em
fracdo de segundo, parecia uma maquina fotografica, sabe,
varios flashes, assim, sabe, tudo seguido um do outro, rapi-
do. E eu vi varias cenas. E eu assustei, comecei a chorar. A
minha mae correu no quarto: “que que foi?” “Ndo sei, mae”
Ela deitou, minha mae comentando, né, e, ai, eu comecei a
explicar: “mae, me veio um monte de coisa na minha cabe-
ca. Que que € isso? Nio to6 entendendo”. Af ela me acalmou,
falou: “ndo, filha, isso ai tudo tuas tias tinham, tuas vos
tinham isso dai, eu também, chama-se premonicio”. E é
uma coisa muito assustadora. Porque, assim, pra primeira
vez, quando eu senti, eu tive muito medo, achei que eu cair.

Nesse primeiro episddio relacionado a mediunidade, a visdo que Soraya
teve ao se deitar foi interpretada como uma primeira manifestacdo de
vidéncia, de uma premonicdo. A mie acalma a filha ndo apenas por
possuir uma interpretacdo para o evento, mas pelo fato de que o mesmo
guardava uma intima relacdo com a histéria da familia: a transmissao
da vidéncia, do dom da premonic&o. Assim, Soraya € interpretada como
uma pessoa legitimamente pertencente a familia por ter o mesmo dom
das tias, da mé&e e das avds. Esse episddio e os demais que se seguiram e
que foram narrados na entrevista reassegurariam a Soraya o seu lugar
como cigana, como herdeira da sabedoria cigana ligada a vidéncia e ao
contato com o mundo sobrenatural.

No terreiro em que a entrevista foi realizada ndo ha o culto aos ciganos ou
a linha do Oriente. Embora sejam entidades reconhecidas na umbanda e
que ocupam um lugar de intersticio entre a chamada direita (composta por
entidades como caboclos, baianos e pretos-velhos, por exemplo) e esquerda
(composta por exus e pombagiras), ainda sdo pouco investigadas dentro
desse pantedo (Brumana e Martinez 1991; Macedo 2014). A figura femi-
nina da cigana também aparece representada em algumas pombagiras,
como destacado por Bairrdo (2019). Ainda para este autor, o povo cigano
é representado na umbanda em paralelo com outras etnias tidas como
ancestrais na formacao do povo brasileiro, sendo importante destacar que
os ciganos ndo possuem essa origem. De toda a sorte, a representacdo do
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povo cigano é sempre associada a significantes como a liberdade, o amor
a natureza, o sortilégio, encontrando-se também a margem da sociedade
e sendo sacralizado no universo umbandista, a exemplo de outras pop-
ulacGes. A representacdo cigana também possui grande popularidade,
sobretudo pelos sortilégios, pela faculdade da vidéncia:

Que nem, por exemplo, por eu ser filha de, de ciganos, antes
de eu frequentar aqui, eu sempre tive intuicoes fortes, eu sei
que uma pessoa conversa comigo, eu tenho uma cigana que
ela conversa comigo, eu sempre, desde pequenininha, todos
o0s Centros que eu vou, eles falam: “vocé tem uma india e uma
cigana do teu lado”. Todos que eu vou, eles enxergam. E eu
sinto muita, assim, a presenca das duas. E eu sinto elas con-
versando comigo. Eu jd sei que tem muita coisa na minha
vida, eu jd previ muitas coisas que, realmente, aconteceram.
Tem muita gente, tanto na USP, como no Jardim Paulista
[bairro em que se localizava o primeiro terreiro que frequen-
tou], que jd presenciou tudo as coisas que eu falava e dava,
dava certo e dd certo. Por que? Eu falo: “gente, ndo sou eu, eu
tenho essas intuigdes fortes, porque eu tenho as entidades do
meu lado, eu pressinto mesmo”, vocé entendeu? E vem uma
coisa assim tdo natural, como se eu tivesse sentindo um, um
exemplo, um café sendo feito ali, vocé entendeu? E muito na-
tural.

Esse processo de comunicar as demais pessoas as suas visdes acaba promo-
vendo um reconhecimento publico tanto da sua mediunidade como da sua heranga
cigana. A mediunidade, em seu caso, ¢ interpretada como uma caracteristica natural,
de modo que ela passa a conviver com esse elemento, ndo se apartando do mesmo, ou
seja, ndo recusando o sentido de heranga dessa condigdo. Ao permitir-se uma expe-
riéncia natural em relagdo as suas visdes, Soraya posiciona-se de modo integrado ao
que lhe fora transmitido em familia e em sua socializagdo, reconhecendo a aceitando

a sua condigao cigana.

Na Universidade a sua vidéncia é uma das formas pelas quais ela vai sen-
do incluida nessa comunidade, para além da sua atividade laboral. E nesse espago
que ela passa a ser, de certo modo, uma conselheira para as suas clientes, também
explicando a sua atuagdo mediunica e comunicando os seus conhecimentos sobre a
umbanda e o espiritismo, conhecimentos esses adquiridos tanto em fun¢@o das suas
experiéncias religiosas como a partir das diversas leituras que foi realizando ao longo
do tempo. Assim, Soraya nao apenas ocupava um lugar de vendedora, mas também
de uma pessoa que era reconhecida por fazer previsdes e por realizar determinadas
orientagdes de cunho espiritual.

Retomando a sua trajetoria, na transicdo para a adolescéncia, ao reconhecer
a manifestagdo mediunica de Soraya como algo proximo de suas inteligibilidades e
ancestralidades, a mae intervém para que a filha ndo ficasse com medo e impressio-
nada com as primeiras visdes. Tratava-se de permitir que a tradi¢do cigana aflorasse

e ela pudesse, ao longo do tempo, lidar com esse fendmeno de modo mais tranquilo
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e controlado. Assim como discutido por Rabelo (2014) ao analisar as trajetorias de
adeptos do candomblé, “a descoberta ¢ a consolidagdo de lagos com as entidades
sagradas muitas vezes antecederam o estabelecimento de vinculo formal com algum
terreiro, ocorrendo no contexto de empreendimentos religiosos domésticos ou quase
domésticos e mesmo no espaco da familia” (p. 64). Esse processo também se da na
trajetoria de Soraya, sendo esse universo doméstico e familiar anterior ao seu engaja-

mento em terreiros e centros espiritas.

Nesse universo doméstico e familiar de contato com a religiosidade/espi-
ritualidade, sua mae a adverte que essas experiéncias meditinicas e de contato com
as entidades ocorreria outras vezes. E por essa razdo que, quase a mesma época, So-
raya busca ajuda em um terreiro de umbanda de outro bairro periférico da cidade de
Ribeirdo Preto, descrito por ela como “Centro”. L4 ela experienciou suas primeiras
incorporagdes, mas, segundo seu relato, ndo recebia quaisquer orientacgdes, fato que
contrasta com os ensinamentos que vinha recebendo no terreiro em que a entrevista
ocorrera:

Mas, assim, ndo tinha o acompanhamento que aqui tem,
aqui é um lugar, assim, que vocé chega, vocé é como se vocé
tivesse aprendendo a ler e escrever, desde os primeiros pas-
sos, vocé vai aprendendo tudo. Vocé tem um acompanha-
mento. L4, ndo. N&o tinha o que tem aqui. Todo um acom-
panhamento que eles tém, &, é, assim, como se vocé tivesse
aprendendo o primeiro ano, vamos por assim. E 13, onde
eu estava, eu ndo tinha no¢do nenhuma de como agir, eu
ndo sabia quem era meus guias de cabeca. Entdo, era, era

uma coisa assim totalmente diferente. Entdo, eu nunca me
acertava.

Assim, um dos primeiros sentidos sobre o terreiro de umbanda que emer-
gem na entrevista com Soraya é de como esses espacos podem ser acolhe-
dores, promovendo compreensao e tranquilidade, mas, ao mesmo tempo,
também confusdo e sofrimento. Essas possiveis rupturas ou descontinui-
dades, no entanto, fazem parte de uma mesma experiéncia religiosa, essa
sim continua e total, como destaca Rabelo (2014). No terreiro em que passou
a frequentar na adolescéncia ainda ndo possuia informacGes que, segundo
ela, eram muito importantes para desenvolver a sua mediunidade. Ela
exemplifica isso com o conhecimento que teve sobre os seus “guias de
cabeca” apenas quando passou a frequentar o terreiro atual. Esses guias
de cabeca podem ser compreendidos como os seus orixas protetores, 0s
orixas que cuidam da sua cabeca, promovendo bem-estar, orientacéo e
também tranquilidade para que ela possa se desenvolver mediunicamente.

Esse reconhecimento dos orixas e guias é um dos primeiros processos que
ocorrem no terreiro em tela. Para ter acesso aos mesmos é necessario que
o consulente entre em contato com algum dos guias recebidos pelo pai de
santo, geralmente o caboclo Ogum da Mata ou, com mais frequéncia, o
preto velho Pai Benedito do Cruzeiro das Almas. Quando o consulente esta
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diante desses guias ha um processo de identificacdo dos orixas protetores
a partir de um “protocolo” descrito em outros estudos (Macedo 2015; Scor-
solini-Comin 2020) e aqui rememorado: o guia pede ao cambono que o esta
assessorando que copie o nome completo do consulente em uma linha e,
abaixo, a sua data de nascimento. Depois disso, solicita que o cambono
conte quantas letras existem no nome todo. Apés esse processo, o guia
passa a chama de uma vela por baixo do papel. A chama vai produzindo
no papel alguns esbocos e manchas. Ao olhar as manchas sobre a luz,
0 guia revela quem sdo os orixds que protegem o consulente. No caso de
Soraya, seus orixas eram Oxaguid, Ogum e Oya (Iansa):

Eu tenho trés guias de cabeca, que dizem que sdo muito for-
tes mesmo, que sdo, € o Oxald Guid [Oxaguid], que € menino,
e Ogum e Iansd, a Oya, que € a Iansd, né? Sdo trés guias de
cabeca. Tem pessoas que tém dois. (...) E dizem que sdo muito
fortes, muito briguentos, muito firmes, né? Porque Ogum ¢
guerreiro, né? E, Sdo Jorge, né, na linha de Sdo Jorge. Entio,
é, € uma coisa, assim, muito forte e muito bonita. Meu pai-
zinho [pai de santo Toninho] falou uma coisa muito interes-
sante, € que nem voltar naquele assunto que eu te falei: cada
pessoa tem uma afinidade com as entidades. Se vocé tem tal
atitudes, tal personalidade, vem aquela que se adapta ao teu
estilo. Entdo, somos, se for ver, pela natureza, nés somos
guerreiros mesmo (...) firmes no que a gente quer. Nos somos
batalhadores mesmo, né?

A explicacdo oferecida pelo pai de santo ndo ocorre apenas no sentido de
que Soraya, a partir dessa socializacdo, passa a reconhecer quem sao seus
“guias de cabeca”. Conhecer seus guias de cabeca pode significar o acesso
a uma interpretagdo bastante especifica, inclusive atribuindo sentido a
outras inteligibilidades, por exemplo, que narram sobre a natureza dos
seus guias: guerreiros e combativos, justificando o fato de eles “virem”
(serem incorporados) com bastante forca, até mesmo com certa violéncia,
como discutiremos mais a seguir. Assim, esses guias revelam a Soraya - e
também a comunidade - um pouco de como ela é, um pouco de quem ela
é, 0 que se crava em sua etnobiografia. Aqui percebemos que a identifi-
cacdo de quem é a médium e de quem s&o as suas entidades néo ocorre
de modo dissociado, mas intimamente integrados, tal como um duplo,
como sugerido por Augras (1983), tal como metades de um mesmo eu, como
salientado por Godoy e Bairrdo (2014), em uma trajetoria de continuidade
da experiéncia religiosa (Rabelo 2014).

Essa inteligibilidade possibilita a Soraya um lugar de conforto, de per-
tencimento e de integracdo da sua mediunidade a sua experiéncia de
vida. A mediunidade deixa de ser uma caracteristica descrita como algo
incomodo, que deve ser controlado, para ser uma dimenséao que diz sobre
0 sujeito, sobre o seu carater, sobre a possibilidade de ser alguém digno de
confianca, podendo desenvolver-se e trabalhar futuramente no terreiro.
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Em seu processo de desenvolvimento medilinico no terreiro, Soraya estava
se desenvolvendo para Ogum como orixa de frente, considerado o principal
em sua “coroa”. Esse mesmo itinerario fora percorrido pelo pai de santo
em seu processo de iniciacdo (feitura) no candomblé* - embora fosse filho
de Oxaguid, Toninho havia se iniciado primeiramente para Ogum por
uma escolha de seu babalorixa, a época. Em uma “segunda feitura” foi
desenvolvido para Oxaguii, ja com outro babalorixa. No entanto, muitas
das entidades incorporadas por Toninho sdo da linha de Ogum, como o
espirito do caboclo Ogum da Mata, que geralmente preside os trabalhos
de desenvolvimento mediunico as sextas-feiras no terreiro (Macedo 2015).

Desenvolver-se para um determinado orixa, na umbanda, era reconhe-
cer que o0 mesmo a protegia e cuidava da sua cabeca. Por essa razao, nos
rituais de desenvolvimento neste terreiro, ocorridos sempre as sextas-
-feiras, antes dos atendimentos ao publico, os cambonos eram chamados
para incorporarem seguindo uma hierarquia de orixas. Quando o pai de
santo convocava os “filhos de Ogum”, todos os cambonos que se desen-
volviam para esse orixa se aproximavam para iniciar a incorporacao.
Este momento das giras de desenvolvimento era muito aguardado por
todos os cambonos ndo apenas por poderem protagonizar o ritual, mas
também por terem um espaco para receberem a energia das entidades,
receberem orientacdes e aprenderem sobre a sua propria mediunidade.

No terreiro do pai Toninho havia uma série de processos pelos quais os
cambonos deveriam passar para a sua iniciacdo como médiuns. Essa
aprendizagem é bastante valorizada neste espaco, sendo um caminho
necessario tanto para a evolucdo dentro da comunidade como também
para o controle das suas faculdades espirituais — Soraya tinha vivenciado
0 que poderia ocorrer em seu COrpo sem esses ensinamentos, sem esse
importante processo de conhecimento. Além de atuar como cambonos
nas cerimonias publicas, como ja relatado, essas passavam regularmente
por alguns processos como o amaci, um banho de ervas direcionado a
cabeca do médium em desenvolvimento, responsavel pela abertura de
caminhos e pela preparacdo da cabeca no médium para a manifestacéo
das entidades, favorecendo o processo de incorporacao.

Também neste terreiro, ao final dos atendimentos ao ptiblico, era comum
que os cambonos também se tornassem consulentes e fossem atendi-
dos pelos médiuns que haviam acompanhado até entdo. O cambono,

4. Embora seja pai de santo da umbanda, Toninho foi “iniciado” no candomblé. O seu pro-
cesso de iniciagdo, no entanto, ndo ocorreu exatamente como o de uma feitura de santo
tradicional, com todo o recolhimento e os procedimentos recomendados. Mas, neste texto,
ndo faremos tal distingdo, sobretudo pelo fato de que Toninho destaca, em entrevistas, ter
sido “feito” no candomblé. Na perspectiva etnopsicolégica, a escuta dessa histdria narrada
por ele nos é mais representativa do que, de fato, a distin¢&o ou explicitacdo das aproxi-
macdes e distanciamentos entre os processos de iniciacdo e de feitura ou dos paralelos
entre candomblé e umbanda.
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gue passara a maior parte da cerimonia assessorando as consultas ao
publico, ocupava, entdo, essa mesma posi¢io, consultando-se sobre diver-
sos aspectos de suas vidas. Nessas ocasides também era comum que 0s
cambonos perguntassem sobre a sua mediunidade, o seu desenvolvimento
meditinico e o seu caminho dentro do terreiro. Assim, esse espaco no qual
o cambono se tornava consulente também era interpretado como um
processo relacionado a mediunidade - inclusive sendo valorizado como
um momento importante para a orienta¢do do futuro médium e também
de interacdo, a fim de que o cambono ocupasse a posicdo de consulente
e também de aprendente.

Enderecamentos sobre o processo de aprendizagem e de transmissao de
saberes nos terreiros de umbanda sdo explorados, por exemplo, nos estudos
de Katrib e Santos (2020) e Macedo, Maia e Santos (2019). O terreiro em tela
esta sempre aberto e é frequentado por cambonos em dias diferentes das
giras, ou mesmo nos dias de atendimento em periodo anterior & prepara-
¢do dos trabalhos ou posterior aos atendimentos. Nesses momentos sao
frequentes as trocas de informagdes e conhecimentos entre os cambonos e
médiuns. Os médiuns tendem a explicar alguns procedimentos e mesmo
dirimir dividas, sobretudo as de cambonos, que possuem menos expe-
riéncia em relacdo 4 umbanda, ao funcionamento do terreiro e mesmo
em relacdo a mediunidade.

Nesse processo de transmissdo dos mais experientes para os cambonos
importantes figuras da comunidade sobressaem-se, como os médiuns
mais velhos, os que ja se tornaram pais pequenos do terreiro e por um
interlocutor que cuida da entrada de pessoas no terreiro — apesar de ndo
ser um médium, esse personagem também atua como cambono em alguns
momentos, mas é o responsavel pela organizacio de todos os processos
burocraticos da instituicdo, desde o pagamento das contas ao processo de
orientacdo de pessoas para rituais especificos que deviam ocorrer fora do
terreiro ou mesmo de rituais considerados mais fortes, como o da queima
da pdlvora, realizado quando a pessoa era interpretada pelo médium como
tendo recebido uma “demanda” de outra entidade.

Essa transmissao de conhecimentos ocorre de forma bastante mediada
pelo pai de santo. Ele ocupa uma func&o central nesse processo, pois é a
todo momento solicitado - tanto por médiuns como por cambonos. A fala
do pai de santo ocupa um papel de destaque na comunidade pelo préprio
cargo que exerce, mas também pelo modo como ele costuma se aproximar
das pessoas, sempre conversando, explicando e mostrando-se aberto a
trazer explicacdes e orientac¢des. Assim, trata-se de um pai de santo que
se mostra aberto e interessado na transmissao de conhecimentos sobre a
umbanda. E por meio dessas conversas e da transmissdo oral que muitos
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desses conhecimentos sdo compartilhados e chegam, por exemplo, até os
cambonos. Um desses ensinamentos foi mencionado por Soraya:

Ai, eu ndo sei te explicar direito, €, como dizem, né, o Paizinho
[pai de santo Toninho] fala que a gente tem muita afinidade,
tanto os guias com os meédiuns, a gente € como, € um encaixe.
Eu acho, assim, todo lugar que vocé vai, independente de, de
religido, vocé tem que se sentir bem. E igual vocé usar um
tipo de sapato que vocé se adapta bem, tudo. E tipo, é uma
afinidade, vamos por assim.

0 “encaixe” a que o pai de santo se refere pode ser compreendido de manei-
ras distintas. Uma delas é a partir da no¢&o de corporeidade desenvolvida
por Csordas (2008), que nos permite considerar que o corpo do médium
ndo funciona como um receptaculo para o corpo do sagrado, representado
pela entidade, mas envolve uma integracao, de modo que esse corpo que
podemos observar no transe de possess&do ou na incorporacao, este tltimo
termo mais presente na umbanda, trata-se de uma tinica dimens&o com-
pleta e que pode ser lida a partir da experiéncia que retine a percepcao e
também a pratica. Assim, o sujeito é, a0 mesmo tempo, o corpo que percebe
(no caso, a manifestacdo da entidade) e o corpo que age/atua (em seu papel
como médium, como mediador da relacdo entre entidade e consulente),
ndo sendo possivel fragmentar essa experiéncia.

Esse “encaixe” mencionado pelo pai de santo refere-se também ao modo
como cada cambono e cada médium vai se aproximando da comunidade
e se sentindo pertencente a mesma. O transito entre terreiros e centros
espiritas mostra-se comum entre os adeptos de religides de matriz afri-
cana (Rabelo, 2014), o que pode ser observado na propria histéria de Soraya:

Entdo, era, era uma coisa assim totalmente diferente. En-
tdo, eu nunca me acertava. E, muitas vezes, eu sentia mal,
por qué? A minha entidade que eu recebia da india, ela sem-
pre foi uma, assim, entidade muito bonita e forte, como to-
das sdo, légico. Mas ela me machucava com tamanha forga,
que ela vinha e batia, sabe, varias vezes no meu ombro, me
machucava e pulava alto assim. Entdo, aquilo ia me des-
gastando. E eu, na época, vendia roupa, andava com sacolas
pesada. Entdo, pra mim, aquilo era uma tortura. Toda vez
que eu ia no Centro, pra tentar me melhorar, pra poder fa-
zer a caridade, eu voltava detonada, porque no dia seguinte
eu tinha que carregar peso.

Neste ponto do relato, Soraya destaca uma espécie de “disciplinarizacdo”
da diade formada pela médium e pela entidade por ela incorporada. N&o
se trata de uma tentativa de “disciplinar” a entidade, como se ela preci-
sasse ser “domada”, mas de reconhecer as caracteristicas dessa entidade
no processo de incorporacdo e também as caracteristicas da médium,
promovendo uma sintese de duas biografias que, no momento da con-
sulta, integravam-se. Um exemplo disso é que neste terreiro, quando ha
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a distribuicdo de fichas para os atendimentos, antes do inicio das giras,
as pessoas da comunidade podem escolher com quais médiuns podem
se consultar®. A escolha ndo se da pela entidade, necessariamente, mas
pelo médium, motivo pelo qual as fichas possuem como identificac&o os
nomes dos médiuns.

No caso de Soraya, ela relata bastante sofrimento em relagdo ao seu pro-
cesso de incorporacéo pelas ressonancias corporeas apos a finalizagdo do
transe de possessao. As dores musculares decorrentes da incorporacao sao
interpretadas por Soraya como uma resposta a auséncia de ensinamentos
e de um processo de desenvolvimento conduzido de modo adequado pelo
primeiro terreiro. Sem esse desenvolvimento, o processo de “encaixe”
ficava comprometido e, quase sempre, as repercussdes negativas eram
sentidas pelo médium, que buscava compreender esse processo.

Essa interpretacdo também era compartilhada oralmente pelas pessoas
do terreiro de pai Toninho — nesses momentos Toninho reafirmava a
importancia de um desenvolvimento adequado da mediunidade, com
orientacdo de pessoas sérias e comprometidas com a umbanda e com a
caridade. Com a auséncia de respostas para esse sofrimento, a interrup-
¢do da atividade meditnica e o transito por outros terreiros funcionou
como uma estratégia ao longo do tempo, até sentir-se pertencente a atual
comunidade.

Em sua histdria, a experiéncia negativa no primeiro terreiro promoveu
ndo apenas o transito para outras instituicdes, mas também a sua inter-
miténcia em relagdo ao desenvolvimento da sua mediunidade, gerando
hiatos importantes, tanto que as suas primeiras experiéncias se iniciaram
na adolescéncia e tiveram um lugar de acolhimento em sua vida adulta,
com 53 anos de idade, quando passou a frequentar o terreiro em tela.
Nesse periodo, embora fosse uma médium, ndo podia desenvolver-se pela
auséncia de um espaco no qual fosse compreendida, orientada e também
acolhida em suas duvidas e em seu sofrimento decorrente do fato de ndo
conseguir controlar a sua expressdo da mediunidade.

A cigana, em sua mistica de errancia, buscava orientacdo. Mas toda essa
sua trajetdria era a sua experiéncia religiosa, era o seu drama total, como
destaca Rabelo (2014). Esse transito é discutido pela autora com adeptos do
candomblé, evocando a necessidade de que n&o interpretemos as rupturas

5. Por exemplo, a cada gira sdo distribuidas de cinco a oito fichas para cada médium aten-
der. Alguns médiuns sdo considerados mais “concorridos”, de modo que as suas fichas se
esgotam rapidamente. Quando se trata de uma primeira consulta, normalmente o consu-
lente que ndo conhece a comunidade pede sugestdes a quem distribui as fichas de médiuns
com os quais possa se consultar. Embora as pessoas que ha frequentam a comunidade
possam fazer essa escolha a partir de determinadas entidades, isso ndo ocorre de modo
dissociado da figura do médium, motivo pelo qual consideramos o entroncamento dessas
duas biografias no momento da consulta.
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como descontinuidades da experiéncia religiosa - a experiéncia seria
justamente a continuidade que ocorre nesse transito e que nio se deve
exclusivamente ao sujeito, mas a uma série de aliancas, de trocas, de
disputas que envolvem “seus familiares e vizinhos e liderancas religio-
sas, mas também as proprias entidades; nfo sé a casa e o terreiro, mas
o0 bairro e a rua” (p. 65).

Neste atual espago, os ensinamentos e 0 acompanhamento promovidos
pelos demais médiuns e, sobretudo, pelo pai de santo, tém contribuido
para que haja um processo maior de compreensao sobre o transe, sobre as
entidades e sobre esse processo de “encaixe” que deve ocorrer entre entidade
e médium. Essa aprendizagem, na pratica, passa inequivocamente pelo
corpo e por essa expressio. E o corpo que expressa o mal-estar pelo fato de
médium e entidade no estarem alinhados ou conectados. E o corpo que
expressa a completa harmonia entre entidade e médium, sentida apds o
processo de desenvolvimento meditinico. Aprender pelo corpo permite a
Soraya orientar-se novamente, ancorando-se neste terreiro.

Isso ndo significa, em absoluto, que as repercussoes consideradas negativas
ou dolorosas, no nivel corporal, ndo possam ocorrer. Durante observagdes
que realizei durante o processo de meditnico de Soraya pude visualizar
o modo como as entidades por ela incorporadas, por vezes, apresenta-
vam-se de modo intenso, promovendo saltos, grandes solavancos e até
mesmo expondo a entdo cambona a possiveis quedas. Os ensinamentos
transmitidos pelo terreiro, no entanto, atestam que esse processo tem que
melhorar com o tempo, ou seja, que esse “encaixe” deve ser alcancado
se houver um correto desenvolvimento da diade médium e entidade.
Recuperando Csordas (2008), esse “encaixe” sd seria possivel quando a
experiéncia estivesse totalmente integrada no que se compreende como
corporeidade, ndo fragmentando aquilo que é da ordem do corpo fisico,
do corpo do médium ou do corpo da entidade, mas uma experiéncia cor-
pérea total, complexa.

Ao observar Soraya tempos depois, quando ja estava atuando como
médium e atendendo consulentes no terreiro apds a sua coroacio, notei
manifestacdes corporeas menos intensas e menor exposicdo da médium
a possiveis quedas ou machucados decorrentes do processo de incorpo-
racdo. Assim, pode-se compreender que o processo de desenvolvimento
mediunico envolve uma aprendizagem que ndo se da apenas pela fala e
pela escuta - por meio dos ensinamentos que se ouve — mas, sobretudo,
pelo corpo. E como se esses ensinamentos, as orientacdes e 0o acompanha-
mento proximo — uma vez que o pai de santo estd sempre presente nas
giras de desenvolvimento dos cambonos — devessem ser compreendidos e
internalizados pelo corpo do médium, em uma experiéncia de corporeidade
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préxima ao que é proposto por Csordas (2008). Essa aprendizagem podia
ser vista em seu corpo.

0 “encaixe”, nesse sentido, é um processo que deve ocorrer entre uma
entidade que deseja se manifestar e um corpo que precisa estar apto a
receber essa energia produzida pela incorporac&o. Esse “encaixe”, também
lido como integrac&o pela corporeidade, é fruto de um complexo processo
que envolve, entre outros, a emergéncia de uma aprendizagem nesse e a
partir do corpo. Para realizar esse processo, portanto, a figura do terreiro
é fundamental. O modo como a aprendizagem é vivenciada nesse espaco
também é essencial nesse percurso - quem ensina, quem pode ensinar,
como se ensina, como se acompanha quem aprende, quem pode aprender,
guem pode acompanhar. Nesse sentido, também a errancia socialmente
associada ao povo cigano néo é reforcada por um sentido de desorientac&o,
mas justamente de integracdo entre emocao e percep¢ao, como pontuado
por Bairrdo (2019), ou seja, de “encaixe”.

Ainda seguindo a metafora do “encaixe”, na Universidade esse processo
também ocorrera com Soraya, uma vez que ela foi passando, ao longo do
tempo, a ser uma personagem cada vez mais frequente naquele espaco,
cada vez mais “de dentro”. Isso néo esta relacionado apenas a uma espécie
de “costume” devido a frequéncia dela na Universidade, mas fruto de uma
performance capaz de reconhecer a cigana como uma figura da Univer-
sidade. O seu transito e a sua perambulacdo também eram observados
no modo como se relacionava com a Universidade, no seu ir-e-vir com
sacolas, com encomendas, com novidades, com a entrega de produtos,
com os processos de cobranca. Ela ndo precisava ser outra pessoa para ser
lida como uma personagem da Universidade: 14 ela podia ser a cigana,
era acolhida, respeitada e valorizada em sua ancestralidade, em sua
corporeidade, marcada pelas cores, pelas formas, pelo som de suas pul-
seiras batendo umas nas outras, na sua fluéncia. A Universidade era um
lugar em que a cigana podia manifestar sua vidéncia, exercer o seu oficio
como vendedora, circular - ir-e-vir e nunca, de fato, ficar. Um espaco de
transito e de experiéncia fiel a sua ancestralidade, a sua etnobiografia.

O TERREIRO E A UNIVERSIDADE: PERAMBULACﬁES POR ENTRE
MUNDOS E MUROS

0 processo de aprendizagem descrito neste estudo guarda ressonancias
importantes quando o aproximamos do universo académico, em um
paralelo interpretativo mobilizado pelo caso de Soraya. De alguma forma,
no terreiro, todo o processo de se pensar os atendimentos ao publico, o
que se chama de caridade, de promoc&o de satide e mesmo de desenvol-
vimento meditinico com foco no bem-estar da pessoa que manifesta essa
faculdade envolve um intenso processo de ensinar e de aprender. Neste
terreiro em que este caso foi observado, por diversas vezes uma cultura
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mais letrada foi apresentada como possibilidade de conhecer mais sobre
a umbanda (Scorsolini-Comin e Macedo 2021).

Diversos sdo os exemplos nesse sentido. Quando conversei com alguns dos
meédiuns, muitos me ofereceram livros que tinham lido sobre a umbanda,
alguns deles até enviados por e-mail a todos os colaboradores pelo res-
ponsavel pela entrada na comunidade. Alguns desses livros também
circulavam em meio fisico - em certa ocasido, Soraya me emprestou um
livro espirita que falava sobre a incorporacéo, trazendo, segundo ela,
uma visdo considerada cientifica. Soraya sempre destacava o seu inte-
resse pela leitura, sobretudo de uma literatura identificada por ela como
sendo “espirita”, envolvendo também os chamados romances espiritas
psicografados por médiuns. Era uma avida leitora. Mesmo a presenca
de pesquisadores naquele espaco era compreendida, por muitos, como
uma tentativa de cientificizar os fendmenos ali vivenciados; submetendo
aquelas experiéncias a balizas externas e que muitos nem conheciam.

0 entusiasmo do pai de santo com essas pesquisas por vezes guardava
um pouco desse sentido. Recordo-me, no inicio do trabalho de campo, que
Toninho comentava sobre pesquisas da area de neurociéncias que compro-
vavam, segundo ele, os fendmenos que eles podiam experienciar, como a
incorporacao. Ele referia-se a esses estudos como aqueles que colocavam
“aparelhinhos” (eletrodos) nas cabecas dos médiuns. Como pesquisador,
embora acolhesse essas manifestacdes por parte de toda a comunidade,
também me esforcava para dizer que meu interesse ndo passava por
esses métodos ou pela necessidade de “comprovar” - sem julgamentos
morais e de realidade, conforme nos ensina a etnopsicologia. Cabia ao
pesquisador, em campo, ouvir e sentir esse local, essas personagens, suas
histdrias e seus percursos.

Em um dado momento da pesquisa pude observar que parte da comuni-
dade comecava a se articular para montar um grupo de estudos para que
todos pudessem se aprofundar na umbanda. A época, entre 2012 e 2017,
tempo em que estive mais intensamente em campo nesta comunidade,
recordo-me que as poucas reunides que foram agendadas tiveram um
grande impasse: de um lado os médiuns que queriam ler, ter acesso a
um conhecimento mais letrado e, de outro, a figura do pai de santo, que
queria ensinar pela sua experiéncia, compartilhando o que sabia e o que
foi aprendendo em mais de 40 anos na umbanda.

Esses momentos se tornaram emblematicos de como a aprendizagem
acabava dividindo a comunidade. Embora a experiéncia de Toninho fosse
considerada importante, esses momentos também mostravam o desejo
de acessar outras fontes e de, eventualmente, contesta-lo. Em uma cul-
tura construida sobretudo pela transmissdo oral, a audiéncia do pai de
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santo era um momento muito importante para aprendizagens que nem
sempre estariam escritas em livros, mas inscritas em seu corpo, em sua
memoria e, principalmente, em sua biografia. Muitos médiuns, nesse
sentido, foram compreendendo que se tratavam de processos distintos e,
ainda que lessem esses livros sobre a umbanda, conservavam a capaci-
dade de valorizar a fala de Toninho como poténcia para o aprendizado. De
modo semelhante ao que Gongalves (2013) destaca em relagdo a reduzida
importancia que a biografia tem ocupado nas ciéncias sociais, também
na transmissao desses ensinamentos, na comunidade em tela, a biogra-
fia de Toninho nem sempre é valorizada como um conhecimento, como
uma possibilidade de acessar toda uma cultura em relacdo a umbanda.

Embora as mencdes & Universidade na entrevista com Soraya fossem,
aparentemente, um modo de aproximar nossas biografias, construindo
uma relacdo que se dava pelos lugares em comum que ocupavamos, com-
preendo que esse elemento - a Universidade - constitui uma metafora
potente para a etnobiografia que costura este estudo. Interpretada como
um campo em que o que é cientifico e académico majoritariamente se
sobrepOe ao que pode ser traduzido como o conhecimento de vida, mui-
tas vezes transmitido oralmente e pelas experiéncias, pelo corpo, pela
biografia, opera-se um apagamento dessa corporeidade e de todo um
conhecimento que habita esse corpo. Na tentativa de reconhecer e vislum-
brar uma determinada inteligibilidade (leia-se “cientifica”), acaba-se por
esvanecer outras descricdes de mundo e, nesse sentido, outros mundos
habitados por outros que sdo excluidos, marginalizados e tecidos de modo
a circundar um conhecimento tido como melhor, mais adequado, mais
valorizado. Esse apagamento também se da em relacdo a importancia
da biografia de Soraya.

Aos poucos a frequéncia de Soraya a Universidade foi diminuindo pelos
diversos movimentos que coibiram esse comércio informal. Mas a sua
presenca e a sua trajetéria sempre tiveram um lugar na Universidade. O
desafio, neste estudo, é justamente evidenciar a biografia de Soraya para
que ndo possamos problematizar apenas processos sociais, mas também
os elementos individuais de sua historia de vida. Conhecer e, sobretudo,
reconhecer a Cigana da USP é poder também contar um pouco a histéria
desse campus e, especificamente, da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e
Letras, onde esses tantos transitos puderam ser observados pelo pesqui-
sador. Aqui opera-se uma inversdo, como proposto por Gongalves (2013):
é a biografia que nos conta sobre algo maior que o sujeito.

Mas o que a Universidade havia trazido para a trajetéria de Soraya? Qual
o lugar da Universidade na etnobiografia de Soraya? Soraya se mostrava
muito a vontade na Universidade, como um campo seu, pisado devagar
no inicio, mas sobre o qual também narrou - e narra — a sua biografia.
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Embora a entrevista com ela estivesse inicialmente concentrada nos
espacos considerados religiosos — entre eles o seu universo doméstico
e os terreiros - a Universidade também ocupa este espaco. Este espaco
possivelmente semelhante ao que Rabelo (2014) apresenta como sendo o
da rua, o da circulacio, o das narrativas cruzadas, onde se entroncam
as experiéncias.

Na Universidade Soraya também pode demonstrar o seu saber a partir da
sua experiéncia e da sua biografia. Traz a Universidade os produtos que
considera novos, representados pelas tendéncias da moda com que se veste e
veste suas clientes, ocupa a posicéo de conselheira, de médium que trabalha
em terreiro e que pode explicar sobre a religiosidade/espiritualidade, que
pode fazer previsdes, que pode ensinar com o que narra pelo seu corpo que
é expressdo de sua histdria - visivel e invisivel, escrita, falada ou sentida.

A cigana, ao adentrar na Universidade para trabalhar na venda de seus
produtos deveria se camuflar por entre outros personagens, passando ora
desapercebida, ora sabida - e aceita - por todos. A cigana parece ser de um
outro universo, mas nio é. Pertence aquele espaco, trabalha, produz, con-
vive, se socializa, vivencia, “é” junto de seus clientes, junto de académicos.
Inclusive ela se apresenta com a alcunha que leva o nome da Universidade:
a cigana da USP. De igual monta, ainda que os conhecimentos letrados
e muitas vezes produzidos de maneira externa & umbanda possam ser
recebidos como aprendizagens importantes por seus adeptos, a experiéncia
de ser médium, de pisar no terreiro, de conhecer pela observacio, pela
experiéncia e pela corporeidade ocupam um papel inquestionavel na
composicao da umbanda.

Assim, um dos enderecamentos possiveis deste estudo refere-se a uma
maior valorizacdo dessa aprendizagem pelo corpo, pela experiéncia,
aspecto este ensinado pela umbanda e pela tradicdo oral, no exemplo
discutido a partir do caso de Soraya, que deve encontrar uma maior anco-
ragem na Universidade. Trata-se de uma recomendacdo que também se
ampara em outros estudos, como os de Boaventura de Sousa Santos (2010),
de Costa e Pereira (2016) e de Bairrdo (2019), que compreendem a corpo
pds-colonial como um lugar da experiéncia e, consequentemente, de apren-
dizado. Esses saberes podem e devem ser evocados, sendo valorizados nas
narrativas de estudantes, de professores, de pacientes/clientes/usuarios
atendidos em acdes de extensdo universitaria, por exemplo, habitando a
formacao de profissionais mais porosos ao que, de fato, paradoxalmente,
a Universidade ndo pode ensinar.

CONSIDERACOES FINAIS
Ao final deste percurso, concluo que a aprendizagem pelo corpo e
pela experiéncia continuam ocupando um espaco de destaque na umbanda
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e em sua transmissdo dentro e fora dos terreiros. De igual monta, a Uni-
versidade pode e deve ser mais porosa a esses conhecimentos, ndo apenas
para promover a assimilagdo dessas religiosidades/espiritualidades/ances-
tralidades no espaco académico ou mesmo pela recuperacédo dessas dimen-
sGes no cuidado em sadde, mas como uma metafora para uma formacéao
mais humanizada, mais aberta aos conhecimentos orais, ancestrais e
gue sdo transmitidos para além dos livros, seja por seus personagens, por
suas histdrias, pelos enredos que continuam compondo a Universidade.

Assim como afirmado por Gongalves (2013), é importante ultrapassar a
visdo de que o individuo seria apenas uma expressdo de uma representa-
¢do coletiva, abrindo espaco para discussao de processos individuais que
podem se manifestar, por exemplo, por meio de narrativas que nio sao
neutras, mas que podem agregar novos significados ao mesmo tempo que
transformam a narrativa etnobiografica. A narracio deve ser tomada para
além de uma funcio representativa. A etnobiografia compreende a inte-
gralidade da experiéncia que se revela ndo apenas na histdria do sujeito,
mas também sua linguagem, em seus gestos e em seu corpo. Interessa,
nesse processo, 0 modo como o individuo experiencia o mundo, o que se
d4, fenomenologicamente, a partir e por meio do seu corpo (Csordas, 2008).

A nocdo de Universidade que emerge a partir desse didlogo deve estar com-
prometida com esses personagens que, classicamente, sempre estiveram
excluidos desse espaco, o que vem ganhando corpo, mais recentemente,
pelas politicas de acdo afirmativa para o ingresso no ensino superior,
por exemplo. Por fim, resgato uma imagem que me toma ao final desta
escrita: certa vez, durante uma consulta em um terreiro, uma pombagira
me disse que para eu me acalmar durante uma apresentacao que faria
dias depois na Universidade em que lecionava, eu deveria “chamar” a
“cigana do mar”. Passados quase dez anos dessa experiéncia, talvez essa
recomendacdo ainda permaneca atual e ndo devidamente corporificada,
0 que me obriga, aqui, a revisita-la.

Concluo que a metafora da cigana, ciente dos desafios advindos das vulne-
rabilidades que experiencia em seu cotidiano, pode e deve ocupar outros
espacos nessa Universidade que pretendemos construir. Deve poder com-
partilhar suas experiéncias, sua biografia, reconhecer suas ancestrali-
dades e se colocar a servigo da formacao de estudantes, profissionais e
cidadaos capazes ndo apenas de olharem para frente como quem busca
a inovacéo (e, nessa metafora, também o sortilégio, o vir-a-ser e o além
dos muros), mas ora para tras (nossas ancestralidades, nossa historia)
e, fundamentalmente, para dentro.
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