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RESUMO

MAIA, Cleiton Machado. POSSO LER A SUA MAO? UMA ANALISE DA TENDA
CIGANA ESPIRITUALISTA TZARA RAMIREZ. 2014. 113 p. Dissertacdo (Mestrado
em Ciencias Sociais). Instituto de Ciéncias Humanas e  Sociais/Instituto
Multidisciplinar/Istituto de Trés Rios, Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro,
Seropédica, RJ. 2014.

O objeto desse trabalho é a Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez em Nova lguacu, Rio
de Janeiro, onde um grupo de médiuns realiza trabalhos quinzenalmente, com o propdsito de
ajudar pacientes vindos a regido com diferentes problemas e necessidades. Desde sua
fundacdo, os médiuns dessa tenda, apesar de pertencimento duplo em diversos segmentos
religiosos, s6 incorporam nesse local entidades/espiritos de ciganos para desenvolver seus
rituais e performances. Problematizando como género e sexualidade sdo determinantes na
incorporacdo e performance em momentos ritualisticos, configurando-se como marcadores de
poder e identidade, destacar uma analise da performance feita por esses médiuns na
Salamandra, local e ritual onde essa se dd& com mais forca — me levando a debater a
representacdo desses sujeitos e seus observadores e pacientes. Representacdes e performances
gue alimentam e fortificam o imaginario que os ciganos historicamente representam. Minha
observacdo também foca os rituais e simbolos, notando dentro do espaco ritualistico como
marcadores sociais e subjetividades perpassam e influenciam o grupo religioso observado,
assim como sua convivéncia e ritualidades. No entanto, alguns momentos se tornaram de
grande importancia para repensar e questionar meu foco de observacao.

Palavras-chave: Cigano; Baixada Fluminense; Religido;



ABSTRACT

MAIA, Cleiton Machado. POSSO LER A SUA MAO? UMA ANALISE DA TENDA
CIGANA ESPIRITUALISTA TZARA RAMIREZ. 2014. 113 p. Dissertation (Master in
Social Science). Instituto de Ciéncias Humanas e Sociais/Instituto Multidisciplinar/Istituto de
Trés Rios, Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, RJ. 2014.

The object of this discourse is the Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez in Nova Iguagu,
Rio de Janeiro, where a group of mediuns works biweekly with the intention of help patients
that come to the region with different kinds of problens or necessity. Sice its foundation, the
mediuns of this stall, besides the fact of being part of more than one religious segment, they
only embody in this place entities and gypsy spirits to develop their rituals and performances.
Focusing on how gender and sexuality are determinant when embody and to perform their
ritualistic moments, establishing theirselves as markes of power and identity, highlight an
analysis of performance made by these mediuns in Salamandra, local and ritual where it
happens more powerfully — Making me debate about the representation of these subjects and
theirs observers and patients. Representations and performances that feet and make stronger
the imaginary of what a gypsy historically represents. My observation also focus on rituals
and symbols, observing inside the ritualistic space in how social markers and objectivities
pass by and make influence in the religious group observed, as the companionship and
ritualities. Besides that, some moments were pretty important to rethink and question my
observation focus.

Key-words: Gypsy; Baixada Fluminense; Religion;
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INTRODUCAO

A dissertacdo tem como foco a Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez localizada
na Baixada Fluminense no Rio de Janeiro. Pretende-se contextualizar como esse grupo
religioso ali formado utiliza determinados simbolos ritualisticos e simbolos da cultura cigana
para formular uma identidade que se legitima em momentos diferentes, reivindicando
autoridade religiosa ou cultural para melhor se relacionar em seu espago privado e publico. E
como essa identidade é marcada de maneira muito forte também pelos fatores género e
sexualidade que proporcionam uma organiza¢ao de modelos no processo de formulacdo das
performances e incorporacdes acontecidas na Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez.

1 www.tzararamirez.com.br @
PROXIMA TENDA:
TZARA RAMIREZ
> Trav. Minas Gerais nf. 14 - Santa Eugénia - Nova Iguagu -R.J.- mbr m - 21-2767-3463 lIl
Programagio Tenda 2013 - 15:00 hs E
Mar¢o Abril Maio Junho Julho || Agosto [Setembro) Outubro Novembro Dezembro
10/03 07/04 05/08 09/06 07107 04/08 01/09 ||12/10 - Festa de N.S.Aparecida 1011 08/12
24/03 21/04 19/05 23/06 21107 18/08 15/09 27/10 24/11 15/12 -Confraternizaciao
25/05 - Festa de Santa Sara 29/09

Programagdo - Sempre nas semanas de Tenda

Atendimentos - Somente com hora marcada

HSébadn Domingo HSegunrla Terca ‘Quarta HQui.nta Sexta
[Energizacio e Limpeza  [Tenda - 15:00 hs [Tratamento de Cura [[Cigana Carmencita|[Triagem Cirurgia Espiritual |[Energizacio e Limpeza [Obra Social U
[Reike |Aula de Espanhol Gratuita |[Bar6 Juan Ramirez |Aula de Anatomia HLeitura do Evangelho Costura

lAula de Danca Cigana Curso de Cristais Cigana Dolores [Estudo do Evangelho |Artesanato

|Aula de Danca do Ventre [Energizacio e Limpeza [Psicologia Pintura

Curso de Riinas - 19:30 H Croché

I
Todes os dinitos Ressrvados, 820012011
flcll € W Lt |
2 | P L = -

A proposta é observar como os simbolos religiosos e culturais estdo presentes no
grupo, de que pontos eles partem para se unir dentro da Tzara Ramirez, bem como a
necessidade de se reinventar e agregar novos elementos para manter a préatica religiosa forte e
com vitalidade, procurando questionar como acontece nesse contexto a influéncia que os
médiuns® e pacientes® da tenda exercem sobre esses eventos ritualisticos e elementos diversos
que os circundam.

A analise do pertencimento desses médiuns em outros grupos religiosos, seja como
adeptos, pacientes ou liderangas, possibilita a discusséo da existéncia de diferentes simbolos e
identidades nesse grupo religioso da Baixada Fluminense (em Nova Iguagu). A resposta dos
adeptos a essa incorporacdo de novos simbolos e as praticas misturadas com seus “outros
lados*”, ¢ vista em alguns momentos como positiva e, em outros momentos, como negativa
para o grupo.

! Foto “Pagina da Tzara Ramirez na internet 2013” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal

2 Como sio chamados os adeptos da Tenda Espiritualista Tzara Ramirez e incorporam os espiritos ciganos.

* Como séo chamados todos os freqiientadores da Tenda Espiritualista Tzara Ramirez e fazem alguma forma de
consulta, trabalhos e tratamentos.

*Expresséo usada na tenda, quando se faz referéncia a outra religiosidade de um dos adeptos.
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A relacdo com os pacientes da casa acabou agregando outros elementos importantes
para construgdo da identidade da Tzara Ramirez, e entre esses elementos género e sexualidade
se tornaram importantes para a compreensdo desse grupo religioso, bem como outros
movimentos de caracteristica de Nova Era que adicionam varios elementos de diferentes
contextos/origens na formulacgéo de suas praticas (AMARAL, 2000).

Em 2009, cursando minha pds-graduacdo, uma namorada me surpreendeu com um
convite de batismo que, segundo ela, seria bom para meus estudos sobre religido. Em meio a
pesquisa sobre a personagem Tia Neiva no Vale do Amanhecer demonstrei encantamento e
respeito ao falar de minha pesquisada, o0 que proporcionou convites e entradas em diferentes
religiGes.

Esse era mais um convite inesperado que prometia ser, no minimo, inovador. Um
batizado cigano de uma jovem, amiga dela, que eu ja tinha visto em algumas festividades
sociais. No primeiro momento deixei minha imaginacéo e felicidade tomarem conta de mim e
me lembrei de vérias presengas ciganas marcantes na minha infancia e adolescéncia. Recordei
os relatos encantados de minha avé que, quando crianca, convivendo com ciganos de sangue®
no interior do Rio de Janeiro, carregados de varias historias e lendas sobre suas vidas, o que
faziam, e até 0 perigo que esse grupo representava para a os arraiais da vila de Trés Irmaos®
onde eles acampavam. Por varias vezes ela narrou o medo de ser raptada, mas a0 mesmo
tempo o0 encantamento e desejo de ser raptada por esse grupo que carregava ouro nos dentes —
compreensivel, ja que minha avé era filha de dentista e para seu contexto familiar ouro nos
dentes era sinal de riqueza. A atracdo que 0 ouro no pescoc¢o e principalmente as pulseiras e
anéis das mulheres, a liberdade e desprendimento que esse grupo demonstrava por estar
sempre viajando, e 0 encantamento que as mulheres exerciam por sempre estarem
magicamente vestidas com suas saias coloridas e “lendo as maos” nas ruas, mexiam com seu
imaginario.

Esses relatos de minha avé acompanharam meu imaginério durante a vida e foram
ainda mais alimentados por dois momentos — um na puberdade e outro na adolescéncia — que
se tornaram marcantes para construir essa vontade de entender o que é o cigano. Lembro de
que por volta de meus 12 anos, minhas primas dos EUA chegaram ao Brasil para mais uma de
suas visitas rotineiras de verdo. Como sempre 0 cinema era um passeio normal. Levados por
uma tia em comum e seu namorado fomos ver o recém-lancado filme da Disney “O corcunda
de Notre Dame’”. Em meio a vérias brincadeiras envolvendo o personagem principal do
filme, eu ndo conseguia esquecer a personagem “Esmeralda”, que era a personagem principal
do filme. Tratava-se de uma cigana de sangue, de cabelos negros, olhos verdes, roupas e
principalmente saias sempre coloridas, que dangava e cantava lindamente, usando um
pandeiro e sempre ornamentada com seus badulagues e joias de ouro. Posso dizer sem medo
que entendo o pobre corcunda e seu encantamento, e que “Esmeralda” — sua danca e saia
rondaram constantemente meus 12 anos.

Até que essa mesma saia e danca voltaram a meu imaginario masculino por volta de
meus 15 anos, quando no terceiro ano do segundo grau, em um “Show de talentos” de meu
colégio, duas irmas gémeas que ja estudavam comigo desde o meu ensino fundamental — e
sempre passaram despercebidas a meus olhos — resolveram mostrar sua origem cigana e se
apresentar com uma participacdo de “danga cigana”. As irmds gémeas chegaram para a
apresentagdo vestidas como ciganas. Usavam maquiagem, jéias, cabelos longos e arrumados,
perfume, ornamentos de pés e maos e, e claro, a saia. Quando a danca, a0 som de musica de
origem hispanica comegou, as duas iniciaram um bailado em que gestos de méos e pernas se

® Ciganos de sangue sdo conhecidos como 0s ciganos que vem de etnia cigana, os tradicionais clas de familias
ciganas que estdo em constante caminhada no mundo de forma némade.

® Cidade ao interior norte do Rio de Janeiro, divisa com o estado de Minas Gerais.

" Filme da Disney inspirado no classico com mesmo nome de Victor Hugo.
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misturavam num jogar das saias e cabelos, que brincavam de cobrir e descobrir, causando nos
espectadores o siléncio mais lindo que o “Show de talento” poderia provocar e elas foram
premiadas em primeiro lugar. Mas quero destacar as bocas abertas e olhos arregalados dos
meus amigos de turma — esses mesmos amigos que se encantaram ficaram o final do ano
comentando a danca e a nascente paixao.

Todos esses contatos com ciganos de minha infancia e adolescéncia foram reacendidos
com um simples convite de um batismo cigano que, é claro, atenciosamente e muito solicito
compareci. Mas assim que paramos em frente ao local que a tal cerimbnia aconteceria tive
uma surpresa que abriria minha visdo de “cultura cigana” e “ciganos de sangue”, que se
transformaria em uma importante problematica para estudos, leitura e observacéo para minha
dissertacdo e que debaterei posteriormente.

Assim que cheguei a Tenda, nossa amiga veio nos receber feliz e sorridente. Eramos
0s Unicos convidados a comparecer. Entdo, ela nos levou até a parte mais central do ambiente
e comegou a explicar a historia da Tzara Ramirez, como funcionava e o que veriamos naquele
dia. Essa entrada despretensiosa, a recep¢do calorosa e o local em que fomos colocados
proporcionaram uma observacdo e um contato com os adeptos que seriam essenciais para
fazer com que as primeiras perguntas e interesse por esse local surgissem e me fizessem
retornar a Tenda apds quase trés anos. Ja que desde o primeiro dia o pesquisador foi colocado
para observar todo o ritual na posicdo mais central, e com liberdade de andar por onde queria
que a felicidade dessa menina fez também a felicidade dos adeptos que sabiam da recusa de
sua familia em aceitar suas escolhas, a possibilidade de conversar com a grande maioria dos
meédiuns desse dia. Esse tipo de abertura hilariamente me faz lembrar das despretensdes de
entrada no campo citadas por Geertz em Interpretacdo das culturas (GEERTZ, 1997, p. 186).
Contudo, ndo precisei correr para ser aceito, bastou chegar. A Unica dificuldade ocorreu com
o responsavel principal o cigano Bard Juan, cujo menino® é Marcelo. Descreverei
posteriormente como ocorreu minha gradativa aproximacao e aquisi¢éo de confianca.

Apresentado dessa maneira o local e como surgiu a Tenda Espiritualista Tzara
Ramirez esclareco que esse trabalho tem como campo somente este lugar. Sendo assim, esta
tenda e os espiritos que incorporam nos mediuns deste local s&o o centro de minhas atencdes e
observacdes etnogréaficas. Também sobre eles direcionei minhas analises metodolégicas. E
sobre esses médiuns que se chamam de “ciganos de coracdo™ e “ciganos de espirito™ e sobre
0 que neste grupo religioso diz ser tradicdo/cultura, identidade e género/sexualidade que
focarei meu trabalho. Desta forma, esclareco que todos os ciganos de etnia™® est&o fora desta
andlise.

O duplo pertencimento religioso (ROLIM, 1994) é comum na Tenda Tzara Ramirez.
Todos os adeptos com 0s quais conversei tém uma segunda religido ou o “outro lado” — como
eles mesmos nomeiam — que na maioria dos casos sdo a umbanda e o candomblé. O
diferencial da Tenda é que apds a separacdo do espaco fisico da umbanda, na Tenda Tzara
Ramirez sO existe incorporacdo de espiritos ciganos. S&80 esses médiuns/espiritos que eu
chamo de ciganos e sdo foco nesse trabalho. Este fato complica minha analise desse grupo,
pois tenho que observa-los ndo s6 em seu espaco ritualistico onde incorporam, mas também
como 0s adeptos se relacionam com seus outros grupos religiosos e entender 0os meios que
usam para construir o que os adeptos chamam de “identidade cigana”.

A partir de tal cenario, pretendo analisar como se da essa relacdo dos médiuns com a
comunidade local, pacientes e com os adeptos da Tenda, relacdo esta marcada por um
mercado de emogdes e sentimentos que sdo importantes nos rituais e performances das

8 Como é chamado o médium pela entidade que esta incorporado, “menino” ou “menina”.

® Essas duas nomenclaturas sdo comumente usadas entre os adeptos para explicar e diferenciar dos ciganos de
“sangue” — etnia cigana — e é comum ver essa expressao até tatuada em alguns médiuns.

19 Na Tenda Tzara Ramirez os ciganos e familias ciganas de sangue sdo chamados como “Ciganos de etnia”
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entidades incorporadas (TURNER, 2005). E importante entender como os médiuns lidam com
suas performances construindo um imaginario mégico e complexo de magia envolvendo
género/sexualidade/mercado nos rituais, assim pensando a Tenda nas suas relacGes para
dentro e fora do espago sagrado.

Em um encontro saindo da tenda para entrar em sua casa, Marcelo me contou como
teria comecado a historia da Tenda Tzara Ramirez, que torna muito complicada a analise do
inicio da Tenda Espiritualista Tzara Ramirez, ja que existem varias imprecisdes sobre a sua
origem. Muitas vezes esse surgimento como ocorreu uma informacao tabu, sendo Marcelo o
detentor de uma histéria construida como oficial e reproduzida pelos médiuns da casa. Ate os
médiuns de maior preeminéncia e importancia hoje em dia, ndo estavam na fundacdo desse
espaco chamado Tzara Ramirez, como percebi ao comparar uma fotografia feita por mim em
uma cerimoénia com todos os médiuns atuais, com outra que me foi entregue por Marcelo para
restaurar, e que era do primeiro grupo de médiuns da Tzara.

1 Foto “Foto do primeiro grupo de médiuns da Tzara Ramirez” — Foto da Tenda Espiritualista Tzara Ramirez —
acervo pessoal.
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Marcelo é pai de santo em um terreiro de candomblé em uma regido chamada
“Chacrinha”, em Nova lguagu, h4 mais de vinte anos. La durante festividades aconteciam
rituais somente em um barracdo de candomblé angola. Mas alguns dos adeptos, inclusive ele,
teriam comecado a sentir a presenca de espiritos ciganos no ambiente — segundo ele, alguns
dos adeptos frequentavam umbanda também — o que estava causando essa energia diferente
no ambiente, até que um dia Marcelo incorporou o cigano Juan Ramirez.

12 Foto “Foto do grupo de médiuns atual (2012 — 2013) da Tzara Ramirez” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Assim que incorporou esse cigano foi dada a Juan a responsabilidade de arrumar um
lugar em que os espiritos ciganos, de pessoas de terreiros de umbanda e de candomblé
diferentes, pudessem cuidar™ de seus ciganos, ja que uma caracteristica da Tenda é o duplo
pertencimento dos adeptos em umbanda e candomblé, que os mesmos chamam de “outro
lado”. Juan comecgou a reservar, N0 mesmo espaco, alguns dias s6 para trabalhos com espiritos
ciganos e em outros apenas para rituais de candomblé. Mas o espaco de ciganos comecou a se
tornar conhecido pela propaganda dos proprios adeptos e pessoas da comunidade. Trés anos
depois Juan, foi orientado a procurar outro lugar, que tivesse um espaco maior para as
atividades ritualisticas e principalmente houvesse a separacdo da Tenda Tzara Ramirez do
barracdo de candomblé — pedido feito ao Cigano Juan Ramirez.

Esse pedido teria sido feito pelo cigano, pois 0s espiritos ciganos queriam um espacgo
sO para eles, ja que ndo se sentiam a vontade em dividir um espago onde acontece sacrificio
de animal, uma vez que essa pratica ndo existe na tradicdo cigana. Entre os trabalhos, feiticos
e magias dos espiritos ciganos ndo existe o pedido de sangue vermelho®®, somente de sangue
verde'’. Esse pedido fez com que a regido da “Chacrinha” fosse trocada para uma regido mais
ampla e que as especialidades fossem separadas, a op¢éo foi o bairro de Santa Eugenia que é
mais distante do centro de Nova Iguacu, onde hoje em dia se localiza a tenda — nessa regido

3 Foto “Z&” do médiun Marcelo dangando — Festa de Exu em candomblé angola 2013— Foto do Médiun —
acervo pessoal.

¥ Foto “Juan Ramirez em passe” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal

15 Expresséo que é usada quando 0 médium adepto da casa usa para explicar que na Tenda direciona sua atengio
espiritual para trabalhar com seu espirito cigano, ja que no candomblé e na umbanda eles podem dar uma
atengdo melhor aos outros espiritos.

16 Referencia que os espiritos ciganos fazem ao sacrificio de animal.

Y"Quando é feito um trabalho com ervas, flores e elementos da natureza os espiritos fazem uma associagio com
sacrificio de sangue verde.
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foram comprados dois terrenos, um para a Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez*® e
outro para o Barracdo de Candomblé.

O espaco que chamo de Tenda esta em um terreno de 700 m2 onde se encontram a
tenda propriamente dita. Trata-se de um barracdo ocupando que ocupa a metade do terreno,
pintado com desenhos de ciganos e de forma bem colorida, um tablado de madeira central,
telhado simples e que usa como divisorias um conjunto de biombos moveis, que so
colocadas e tiradas com facilidade — dependendo das cerimonias. Na regido de tras da tenda
temos algumas salas que sdo usadas para trabalhos espirituais como banhos, cirurgias
espirituais, sala dos potes e vestiarios. No espaco a frente da Tenda encontramos o patio
central, onde a Salamandra®® esté localizada ao centro, e a regi&o de espera dos pacientes, com
0 numero de sete bancos onde mais de setenta pacientes se revezam quinzenalmente sentados
ou em filas enormes em pé para algum dos trabalhos que s&o ali oferecidos.

A Baixada Fluminense até esse momento nunca havia atraido minha atencdo como
campo de pesquisa. Passei assim a observéd-la pelo viés de sua pluralidade religiosa,
identificando inclusive mais de um templo do proprio Vale do Amanhecer e outras
religiosidades como a Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez. Diferentes trabalhos
discutem novos movimentos religiosos no Brasil e sincretismo religioso nesses meios. Posso
destacar, dentre varios estudos, os trabalhos da antropdloga Leila Amaral (2003; 2000) sobre
Nova Era e na area de sincretismo como Sanchis (1994) e com elementos cristaos catolicos o
da sociodloga Silvia Fernandes (2006).

O interesse por simbolos religiosos e sincretismo, ja bastante explorado (SANCHIS,
1994), (CARNEIRO, 2011) e (NOVAES, 1994) e a adequagdo que vem ocorrendo nos
ultimos anos desses elementos religiosos ditos de origens diferentes nas “religiosidades”
surgidas na Baixada passaram a ser o foco mais amplo de minha pesquisa, seja nas novas
tendas ciganas®, templos de Vale do Amanhecer e outros mais que vinham surgindo.

Inicialmente projetava observar o sincretismo e simbolos religiosos no Vale do
Amanhecer e em outros templos religiosos que visitei, pois percebi essa presenca forte de
“reutilizacao” de conceitos e doutrinas religiosas nessas novas religiées por motivos e intuitos
diversos, conscientes ou ndo, com o intuito de se justificar perante a sociedade e se legitimar
ou se impor, formulando suas identidades e influenciando a organizacdo de rituais. Mas no
primeiro semestre de meu mestrado, ap6s as primeiras orientagdes e visitas, observei a
dificuldade de manutencdo da lideranca que resultava diretamente na regularidade dos cultos
e rituais. Desde 2009, quando visitei e fiz campo na comunidade observei que essas
divergéncias de lideranga e sucessdo acabaram fechando o templo do Vale do Amanhecer no
Rio de Janeiro e a possibilidade de campo dessa religido no Rio de Janeiro me fazendo assim
tornar exclusiva a Tenda Espiritualista Tzara Ramirez enquanto meu objeto de analise.

Tenho observado ainda alguns casos interessantes desse caminho de formacdo da
Tenda Espiritualista Tzara Ramirez, como 0S grupos se relacionam, sejam outros grupos
religiosos ou grupos sociais, com a Tenda. Para entendendo as relagdes dos grupos sociais
com a Tenda e as relagGes da Tenda com os grupos sociais. Pretendo analisar como essas
“porosidades” (GUIMARAES, 1996, p. 129; SANCHIS, 1997, p. 123) que s&o um marcador
dado das religiosidades contemporaneas, acontecem nesse grupo, que especificamente tem
entre seus adeptos um duplo pertencimento comum e marcante (AMARAL, 2000) que acaba
por influenciar nas préticas rituais, atendimentos e vida religiosa.

'8 Comecou a usar esse nome a partir desse momento, onde 0s espagos espirituais estavam separados.

9 A salamandra é nome dado a fogueira que sempre é montada na regido central do patio externo e tem uma
funcdo primordial e de indiscutivel importancia no ritual de domingo da Tzara Ramirez. E na salamandra que
todas as velas de trabalhos e pedidos sdo entregues, que 0s incensos sdo acesos e 0s médiuns incorporam de
forma coletiva — sempre ao cair da noite, apos 18 horas.

2 pesquisadas pelo grupo GEDIR, que fiz parte, sobre orientacdo de Emerson Senna - UFJF.

17



Dentro do modelo ja estabelecido como sincretismo (SANCHIS, 1997) e transito de
elementos religiosos (ROLIM, 1994) pelos classicos da antropologia e sociologia, esse
trabalho pretende analisar o potencial e os limites desses simbolos religiosos e culturais que
transitam e sdo reinterpretados nesse grupo religioso da Baixada Fluminense. Observando o
rico caso dessa complexa formacéo religiosa da Baixada, sua diversidade de membros e
propostas desde sua formacdo onde formulam e reformulam suas préticas e rituais com
riqueza e frequéncia, decidi analisar a formacdo e estrutura de tal grupo.

Analisar e mapear os elementos religiosos e da cultura cigana que permeiam a
formacéo do grupo religioso cigano da Baixada como mausicas, dancas, imagens, historias,
simbolos, rituais, incorporacdo e performance presentes nesse espago, legitimam ou
reinventam todo um imaginario religioso novo, formando uma identidade singular, sdo o
objetivo desse trabalho. Proposta que foi somada a novos elementos de analise, que no
decorrer do campo, se tornaram inevitaveis de serem trabalhados e inseridos como objeto de
estudo. As tematicas género, sexualidade, identidade, ritual e performance atravessaram
minhas observacfes constantemente e por isso foram inseridas.

Uma metodologia para a Tzara Ramirez

Refletindo sobre autores classicos e contemporaneos da antropologia, procuro
entender seus metodos e ver como encaixar tantas obras e formas de fazer minha anélise do
material fotogréfico, que foi minha maior entrada no campo e ponte para as primeiras
observacBes sobre problemas que desenharam desde a minha primeira visita uma analise
metodoldgica que usasse antropologia visual e observagdo participante.

Em meio as minhas leituras deparei-me com o debate acerca da antropologia visual
que considero indispensavel na area da antropologia e que é muito utilizada em meu campo.
Por nunca ter refletido sobre uma necessidade de descrever minha metodologia, aprofundei
minha leitura sobre tal metodologia destacando a fotografia como meu interesse principal.
Proponho aqui um breve debate sobre a histéria da antropologia visual e a utilizacdo da
fotografia como ferramenta, ou processo metodoldgico, no trabalho de campo e etnografia de
um antropologo, demonstrando assim como venho usando e utilizarei a fotografia em minha
dissertacdo. Pretendo utilizar autores como Malinowski e Margareth Mead e alguns autores
mais contemporaneos como Etienne Samain (2013) que debateram e utilizaram essa
ferramenta/processo metodoldgico com propostas diferentes, resultando em trabalhos que nos
fazem repensar a etnografia e determinadas caracteristicas especificas do trabalho de campo.

Seria ingenuidade propor a antropologia visual ou o uso da fotografia como
inovadores para a antropologia, ou para as ciéncias sociais. Mas 0 que me proponho €
repensar a utilizacdo da antropologia visual e a fotografia no campo da antropologia. Inicio
essa proposta pensando alguns pontos da historia desse dilema que é a fotografia para o
trabalho de campo e os problemas da metodologia da antropologia visual descritos por David
Macdougall em “A antropologia visual” (1997).

A fotografia e a antropologia nascem na mesma época, meados do século XIX, e desde
entdo comecam um dialogo que para os primeiros antropologos seria muito promissor e Util,
de acordo com as suas necessidades. Cito aqui um desses primeiros antropélogos de que
utilizou das primeiras fotografias para seus trabalhos e as cole¢cdes como forma de trabalho.
Franz Boas ajuda a formar o acervo, inclusive fotogréafico, do Saldo de Antropologia
Universal do Museu de Chicago na mesma época em que Varios outros foram formados com o
mesmo propdsito: Museu de Antropologia da Universidade da California, Exposicdo de
Etnografia do Trafico Ocidental em Paris, Museu de Historia Natural dos Estados Unidos da
América e Museu de Oxford Londres, que tinham como objetivo “colecionar e fotografar o
mundo inteiro”.
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Esses acervos eram formados com artefatos mais variados possiveis (objetos de caca,
vestimentas, objetos religiosos, objetos sonoros, pinturas e etc.) onde as fotografias eram
utilizadas no primeiro momento como um complemento, substituindo aqueles objetos que ndo
poderiam estar ali e eram de importancia para compreender aquela realidade social especifica
(MACDOUGALL, 1997, p. 276). Para esses acervos a fotografia servia, segundo o autor,
como uma “metafora visual” para aqueles que ndo poderiam ir a0 campo ou para 0s objetos
que ndo poderiam estar ali. Um segundo momento da fotografia para a antropologia vem logo
em seguida, onde os trabalhos antropoldgicos entraram no propdsito neocolonial de alguns
estados, encorajando alguns antropologos a uma catalogacdo fotografica de etnias como
mostra a obra de Helmut Paulus Kleinsorgen “Etnografias de si: a emergéncia dos filmes
pessoais” (2006, p. 7), junto a trabalhos de campo que ajudariam no propaosito colonizador.

Apesar de trabalhos pioneiros com a fotografia, podemos concordar com a afirmagéo
de David Macdougall que “a maioria dos primeiros antropologos ndo soube bem o que ver
com a antropologia visual” (1997, p. 280 — grifo meu), e diria eu a comunicacdo visual
também. N&o desqualifico esses primeiros trabalhos, mas acabaram assim reduzindo a
fotografia a um “objeto de memoria”, sendo assim objetos de uma “historia memoria” onde
ressalta a manifestacio da memoria coletiva, guardando do tempo e das alteracbes
cronoldgicas (LEGOOF, 2003, p. 460) ou como uma “memoria social” onde se transmitem e
recordam acontecimentos de determinado grupo como elemento de unificacdo, quase uma
forca “ritual” (BOURDIEU, 2009, p. 53 e 54). Mesmo n&o tendo sido pensado assim pelos
primeiros antropologos, as fotografias seriam como um “simbolo” que nos remete a memarias
(individual e coletiva) e assim retrata e nos faz reviver e poder pensar 0 campo, inserindo
assim estratégias diferentes de repensar determinados acontecimentos.

Pensando uma nova visao de campo e como pensar a fotografia no campo, reverencio
dois trabalhos pioneiros que ajudaram a analisar e ver como conciliar fotografia e
antropologia. Tenho como marco histérico da antropologia visual o “Balineses Characters”
de Margareth Mead, e como marco metodolégico na utilizacdo de fotografia no trabalho
antropoldgico o “Argonautas do Pacifico Ocidental” de Malinowski. Mas para analisar essas
obras, tenho de destacar como a fotografia se tornou importante em minha vida e um ponto de
reflexdo na minha vida académica e campo.

Desde minha infancia a fotografia foi algo que me despertou certa admiracao e quase
fascinacdo, proporcionando durante a adolescéncia e inicio de juventude uma dedicagédo
financeira como compra de maquinas caseiras, depois profissionais e objetos de apoio a
fotografia, como lentes. Desde o inicio do surgimento das primeiras maquinas profissionais
digitais acompanhei essa tecnologia e me dediquei a leituras e aperfeicoamentos com grupo
de amigos que compartilhavam do mesmo hobby. Com o aperfeicoamento, comecei a ser
convidado por amigos para fotografar eventos em ocasides mais variadas possiveis € no
desenvolvimento de meus primeiros campos na pos-graduacdo comecei a me utilizar desse
hobby quase que involuntariamente. Minhas primeiras fotografias de campo foram feitas com
0 proposito de “memoria pessoal” e depois se tornaram ferramentas de grande utilidade para
uma anélise etnogréafica®. Ao tornar a fotografia uma questdo a se pensar anos depois,
confesso ter me identificado muito ao ler confissdes de Malinowski e muitas vezes me ver em
seus relatos como o que cito abaixo:

Porém, da primeira cerimbnia nos jardins somente uma vez fui testemunha
e, por acaso, o tempo estava ruim e a luz deficiente também... Além disto,
ndo tinha a maquina comigo! Consequentemente, ao invés de estabelecer

2! Considerando a importancia que elas ganharam em meu primeiro campo — Vale do Amanhecer em Brasilia —
local que tive oportunidade de conhecer e ficar alguns periodos, mas ndo pude voltar todas as vezes que
necessitei pensar sobre alguma duvida, onde as fotografias ganharam grande importancia mitoldgica.
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uma listagem de cerimdnias que tinha a todo custo que ser documentada
através de fotografias, coloquei a fotografia no mesmo nivel que uma
colecdo de bugigangas como se fosse uma diversao acessoria ao trabalho de
campo. Sendo dado que a fotografia ndo era para mim uma diversao, visto
gue ndo tinha aptiddes naturais nem me sentia atraido por esse tipo de
coisas, acontece que, frequentemente, deixei escapar boas oportunidades.
(MALINOWSKI, 1976, p. 461-462).

Por muitas vezes senti a mesma melancolia de n&o ter percebido a importancia de tal
ferramenta para minha pesquisa posteriormente, o que me levou a direcionar um tempo e
reflexdo a metodologia da antropologia visual e a fotografia no campo — ja que era um
trabalno que eu ja& vinha desenvolvendo e sO se tornaria mais uma ferramenta
metodologicamente embasada e forte em minha pesquisa®.

Desde o inicio do mestrado tenho utilizado a fotografia em meu trabalho de campo e
com a leitura direcionada pela “antropologia visual” e “fotografia na antropologia” tenho
percebido a sua eficacia e diversidade de incursdes metodoldgicas que descreverei aqui como
didlogos possiveis entre a antropologia e fotografia.

No texto “Consideragdes sobre a constitui¢do e utilizacdo de um corpus fotografico na
pesquisa antropolodgica”, Milton Guran (2011, p.82) relata a sua experiéncia na utilizacdo da
fotografia como ferramenta na pesquisa antropoldgica, destacando seus beneficios e
ressaltando o cuidado com suas armadilhas mitoldgicas e erros comumente ocorridos nesse
tipo de trabalho.

A fotografia, antes de tudo, deve ser colocada no seu lugar correto, como um ponto de
reflexdo e ndo a reflexdo completa, j& que é “produto de uma série de escolhas, a fotografia é
um ato cultural que reflete a maneira de seu autor pensar e ver 0 mundo” (NOVAES, 1994,
p.117) ndo podendo assim ser uma reflexdo completa, mas parte dela. Destaco aqui a
fotografia como reflexdo inicial ou uma proposta de partida de uma anélise antropoldgica, ou
guando produzida como funcéo especifica de atestar conclusédo. Feita assim pelo autor ao final
de uma pesquisa, como em Malinowski, que veremos com calma mais a frente, produz uma
integracdo singular de reflexdo com o texto.

A construcdo de um corpus fotografico é indispensavel para o inicio de um trabalho
que vise usar a antropologia visual, nosso caso a fotografia, como ferramenta de campo, onde
0 pesquisador deve fotografar com qualidade a maior quantidade dentro de uma diversidade
de objetos, ocasides, locais e personagens para formar assim um acervo util e qualitativo para
consultas durante a pesquisa. A fotografia € uma excelente ferramenta para fazer um recorte,
uma vez que se apresenta com uma capacidade sem igual para se congelar, imortalizar e
refletir sobre determinado momento que pode ter passado despercebido, ajudando a
problematizar determinados acontecimentos e ocasides.

[lustro essa reflexdo sobre o que Guran (2011, p. 83) chama de “fotografia para
pensar” com um relato de um trabalho de campo realizado durante o mestrado®, onde a
elaboracdo do corpus fotografico das primeiras visitas foi indispensavel para a formulacéo de
uma problematica e elaboracdo de um corte na pesquisa. Durante as fotografias fui autorizado
a tirar fotos em uma regido privilegiada do templo — o que me proporcionou fotografar o ritual
principal de cima — 0 que em uma andlise posterior proporcionou observagdes sobre cores
relacionadas a sexualidade que dificilmente teriam sido percebidas de outros pontos de
observagdo, o que me levou ao questionamento que procuro responder com esse artigo. A
observacao das fotografias possibilitaram o surgimento de uma questdo onde “as fotografias,

?Minha pesquisa no Vale do Amanhecer contou com um acervo de mais de 6.000 fotos, divididas e ordenadas
em datas, horarios (manhd, tarde e noite) e rituais.
#Teoria Contemporanea |11 - marcadores sociais, onde escrevi sobre feminilidade na Tenda Tzara Ramirez.
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portanto, podem funcionar como instrumentos de investigacdo ou se constituirem no proprio
objeto da pesquisa” (GURAN, 2011, p. 87).

Deve-se considerar na formacdo do corpus fotografico as fotos tiradas pelos adeptos
antes da entrada no campo, deve-se buscar como eles se entendem, se véem e se apresentam.
Fotografias tiradas pelos adeptos sdo simbolos de identidade (BOURDIEU, 2003, p. 86), mas
mesmo sendo um simbolo de um objeto — momento, pessoa, ritual — ndo ddo essa impressdo
para o observador. O fotografo Weston (1966, p.154) explica que:

O poder da fotografia reside na sua capacidade de recriar 0 seu objeto nos
termos da realidade basica dela e de apresentar esta recriacéo de tal forma
que o espectador sinta que estd diante ndo apenas do simbolo daquele
objeto, mas da prdpria esséncia dele revelada pela primeira vez.
(WESTON, 1966, p.154)

A dificuldade que pode ser causada por uma terceira pessoa fotografando o campo nédo
pode ser deixada de lado. Para que esse trabalho alcance eficidcia como anélise etnografica é
de grande importancia que o antropdélogo tenha conhecimento das técnicas de fotografia
(GURAN, 2011, p.100). E s6 observarmos o relato de Malinowski e suas dificuldades
fotograficas em seu diario (SAMAIN, 1995, p. 30 - 31) sendo necessario que o pesquisador
seja conhecedor da antropologia e, se possivel, também do problema a ser abordado na coleta
fotografica.

A fotografia tem ainda duas grandes aberturas na pesquisa de campo. Antes de
qualquer coisa, a possibilidade de perceber coisas simultdneas que poderiam passar
despercebidas pelo antropdlogo, além de facilitar os registros de nuan¢as que poderiam nao
aparecer em alguns registros (MARESCA, 1996, p.113) como “as trocas que passam pelo
siléncio, pelos olhares, expressdes faciais, mimicas, gestos, distancia etc” ou “no estudo das
relacGes sociais a partir da postura corporal e da linguagem gestual”, a exemplo da obra
seminal de Bateson e Mead (1942), mas com muito cuidado para ndo tomar o Unico pelo todo,
a regularidade e observacdo do antropdélogo séo essenciais para ndo se cometer esse erro.

E nesse momento que o pesquisador negocia, de fato, a aceitacio da sua presenca no
grupo, o que vai viabilizar, na préatica, a prépria pesquisa. Em muitas situacdes a fotografia,
embora possa parecer a principio um fator complicador, acaba por estabelecer um elo entre
pesquisador e 0 grupo e pode até se constituir em moeda de troca simbdlica, que contribui
para viabilizar a pesquisa (TRAVASSOS, 1996). A fotografia me possibilitou muito contato
com adeptos no campo, na Tenda Tzara Ramirez a minha cdmera se tornou objeto de
conversa e “passaporte” para cerimonias e eventos como “o pesquisador que pode nos
fotografar”.

E em uGltimo ponto, destaco o que Guran (2011, p. 95) chama de “fotografia para
contar”, mas para essa descri¢cdo da fotografia relacionada com o texto, em um processo de
reflexdo intercalada “no curso da pesquisa” entre ideias tedricas e imagens, vou usar como
modelo metodoldgico de abordagem “Argonautas do Pacifico Ocidental” de Malinowski.

Poderia examinar varias obras de autores consagrados que usaram a fotografia durante
0 seu trabalho ou destacaram a eficacia da fotografia de uma maneira importante para o
trabalho de campo como o exemplo de Claude Lévi-Strauss encenar o papel de fotdgrafo.
Para ele, a fotografia ndo € mais do que uma simples coleta de documentos:

Eu vivia nas minhas expedi¢Ges uma experiéncia totalmente nova. Era um
tema que me encantava, sobre o qual era preciso guardar os vestigios. A
foto entdo se impds como uma evidéncia. De maneira geral, no plano
etnografico, a fotografia constitui uma reserva de documentos, permite
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conservar coisas que ndo se podera mais rever. (LEVI-STRAUSS, 1970,
p.110).

Mas a escolha de Malinowski ocorreu apos analise de como desenvolveu a relacao das
fotografias e texto nos seus trabalhos “Argonautas do Pacifico Ocidental”, “Vida sexual dos
selvagens” e “Jardins de Coral”, onde escolho para demonstracdo “Argonautas do Pacifico
Ocidental”, ja que seu modelo se repete nas demais obras.

Um destaque que temos de dar ao uso de fotografias proposto por Malinowski é a ndo
equiparacdo das fotografias a uma simples ilustragdo no meio do texto ou um anexo no final
de sua obra. Durante todo o seu texto, ele trabalha de forma simbiotica (texto e imagem) sem
nunca priorizar uma ou outra (SAMAIN, 1995, p.95). Malinowski vai e vem entre fotografias,
legendas e o seu proprio texto, fazendo as descri¢cbes (texto e legendas) e imagens téo
interligadas que seria impossivel a compreensdo de um sem o outro.

Essa simetria se torna compreensivel e altamente destacada na descri¢do, entre outras,
do “kula®*” e, a0 mesmo tempo, uma “abertura” dada ao observador dessas fotografias,
referentes ao quadro de conjunto tipico da “Kula”, onde se pratica a troca desses artigos.
Malinowski passa, dessa maneira, uma mensagem visual, sustentada por um denso
comentario das respectivas fotografias e, infalivelmente, pela mencéo final de péaginas ou
capitulos de seu texto, aos quais tanto a fotografia como a legenda remetem.

Margaret Mead (1942) pressentia e intuia na época que se aproximava 0 momento
onde ndo bastaria “falar e discursar” em torno do homem, apenas “descrevendo-o”. Seria
necessario “mostra-lo”, “expd-lo”, “torna-lo visivel” para melhor conhecé-lo, sendo a
objetividade de tal empreendimento ndo mais ameacada pelo “visor” da camera do que pelo
“caderno de campo” do antropologo.

Segundo Kassab (2004), em Bali, Mead tinha a hipdtese de trabalho e estava
recolhendo elementos que iam favorecer a “revelagdo” de tais intuitos. Assim demonstraria
como a crianca nascida em Bali incorporaria condutas e comportamentos estereotipados da
cultura, onde por meio de um longo e descritivo discurso introduzia o leitor no assunto
enfocado e depois usando texto e imagem detalhava o fendmeno pesquisado.

A utilizacdo da fotografia na antropologia visual hoje em dia ganha muita forca e
félego gracas ao novo advento metodoldgico que facilita o uso dessas ferramentas com maior
frequéncia em trabalhos. As novas tecnologias permitem ao antropo6logo/fotografo
desenvolver suas fotografias com maior perfeicdo e sem muitos sacrificios financeiros e
fisicos, basta apenas querer se dedicar a principios basicos de fotografia digital. O medo de a
fotografia cometer os mesmos erros, mas a possibilidade e esperanca na fotografia como
solugéo para problemas de objetividade; ou 0 mau entendimento de sua colocagao no trabalho
académico cometido pelos primeiros antropologos ndo podem ser elementos limitadores para
0 uso dessa ferramenta tdo util no auxilio da etnografia e do trabalho de campo.

Assim minha proposta metodologica de pesquisa corresponde ao trabalho de campo
participante, conversa que resultaram desse campo participativo e fotografias como forma
observar e fazer pensar (ETIENE, 2013, p. 152) durante um ano e meio 0 grupo religioso
estudado. O trabalho de campo acompanhou dois ciclos completos dos seus rituais e
festividades da Tenda Tzara Ramirez e me permitiu vivenciar a comunidade e sua relacéo
com seus pacientes e 0s que cercam sua localidade durante o ano de 2012 até o ano de 2013.
Presando por um rigor analitico sobre os dados coletados no campo durante esse periodo
sistematizei visitas durante todos os rituais quinzenais, além das atividades para as quais fui

%« kula é, uma instituicio enorme e extraordinariamente complexa, ndo s6 em extensio geografica mas
também na multiplicidade de seus objetivos. Ele vincula um grande nimero de tribos e abarca em enorme
conjunto de atividades inter-relacionadas ¢ interdependentes de modo a formar um todo orgénico”
(MALINOWSKI, 1978, p. 71-72).
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convidado a participar fora da Tenda e no Barracdo do lider Marcelo. Essas atividades me
proporcionaram maior tempo com o grupo e pude fotografar e estabelecer didlogos de
maneira aberta, sem entrevistas fechadas. Isso gerou maior aceitacdo por parte dos mediuns,
durante o campo com 12 médiuns que frequentam a Tzara Ramirez. Estes médiuns tém
destagque na organizacdo dos rituais e lideranca entre o grupo.

A organizagdo desses dados fotogréaficos, conversas e cadernos de campo me fizeram
optar por dividir minhas analises em eixos tematicos a serem tratados nesse trabalho permite
distinguir quatro grupos de objetivos de analise mais detalhada, conforme divididos e
exemplificados na tabela abaixo. Mas faco questdo de destacar que esta apresentacdo visa
melhor organizar minhas analises. O texto mostrara que essas tematicas se entrecruzam e
perpassam constantemente o campo.

e Cultura Cigana e Cosmologia da e Género dos e Representacdes de
e Ciganos de sangue Tenda médiuns identidade nas
e Ciganos de Espiritualista e Género dos incorporagoes
Espiritualidade Tzara Ramirez atendidos e Representagdes de
e Ciganos na e Simbolos e Sexualidade simbolos religiosos e
Umbanda religiosos da dos médiuns culturais na
e Ciganos no cultura cigana e Sexualidade incorporagéo
Candomblé e Simbolos dos atendidos | ® Representagdes de
religiosos de género e sexualidade
outras religides nas incorporacdes

Com base na divisdo do quadro acima, tomarei a mao as obras de Geertz (1989) e
Sahlins (1994) norteando minha perspectiva de pesquisa de campo, 0s quais se tornam
grandes colaboradores para a coleta de fontes e observacdo. Busco entender o que Geertz
discutiu detalhadamente em sua obra “O saber local e as influéncias” (GEERTZ, 1997) que
corroboraram para as mudangas acontecidas naquele local no decorrer do tempo. A mistura de
géneros e simbolos que revelaram um sincretismo Unico onde cada simbolo sera interpretado
e carregado de valores e peso de acordo com suas necessidades para aquele ambiente,
denominado pelo autor como “a mistura de géneros”.

Além de observacdo usando modelos de autores classicos na area de performance
como Turner (2005) e Schechner (LIGIERO, 2012). Procurarei entender e decifrar os rituais,
sentimentos e emocdes envolvidos nos rituais e incorporagdes comuns NoO Meu campo e
trabalhados em autores contemporaneos como Patricia Birman (1995). Assim como autores
mais contemporaneos da antropologia das emog¢des como Claudia Rezende e Maria Claudia
Coelho (2010), Josefina Pimenta Lobato (2012) e David Le Breton (2009) que tém muito a
colaborar na andlise e influéncias exercidas pelas relacdes de emocdes que se estabelecem no
grupo religioso estudado.

Para ajudar na analise desse modelo de religibes com influéncia de “nova era”
utilizarei as obras de Magnani (1995, 2005 e 2010) e sobre transito de elementos e simbolos
religiosos no contexto religioso do Brasil disponho da ajuda encontrada na literatura de Leila
Amaral (2000), Peter Berger (2004), Silvia Fernandes (2006) e Thomas Luckmann (2004).
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Pretendo usar para compreender e trabalhar com classicos do sincretismo, Sanchis (1994) e
Machado (1994), e nos seus desdobramentos com a concepcao de transito religioso em Rolim
(1994). Utilizarei a bibliografia de Barth (2000) e Hall (2011) para analisar a importancia
dessa lideranca sobre a identidade/género e caracteristicas do grupo Tzara Ramirez em suas
relacBes de identidade.
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CAPITULO | - OPTCHA! CIGANOS, BEIJA FLOR, GLOBO E
NILOPOLIS - DEBATE SOBRE CONSTRUCAO DE IDENTIDADE,
ETNIA, CULTURA E RELIGIAO NA TENDA CIGANA
ESPIRITUALISTA TZARA RAMIREZ

1.1 Um convite no lanchinho

Na noite do dia 18/10/2012 estava preparando um lanche quando o meu telefone
celular tocou e fui surpreendido por uma voz corrida e com informagdes confusas, mas que
extremante feliz me fez um convite. Era Arimar®, uma das principais informantes na pesquisa
desenvolvida na Tenda Espiritualista Tzara Ramirez, que se lembrara de mim nos ultimos
momentos em que redigia a lista de um énibus que sairia da Tenda para escola de samba Beija
Flor naquela noite, por convite de um dos sambistas da escola. No primeiro momento néo
consegui entender muito bem o que estava acontecendo, como estava acontecendo ou porque
estava acontecendo, mas tomado pela felicidade de minha informante em estar indo para tal
evento, com todos 0s membros da Tzara ainda por ser o Unico ndo médium convidado me fez,
aceitei sem pestanejar, inclusive sem pensar sobre a Unica exigéncia feita pela minha
informante e uma das lideres do grupo: “Tem que ir vestido de cigano”™.

Assim que desliguei o celular tentei me concentrar, comer meu lanche, e pensar no que
tinha acontecido, estava acontecendo e iria acontecer. Menos de uma semana antes tinha
participado de uma atividade na Tenda, em que durante dois dias ajudei a organizar, arrumar e
comemorar com eles a sua principal festividade do ano comemorando no dia 12 de outubro, a
festa de Nossa Senhora e Santa Sara de Kali, e até entdo nada tinha sido falado de Beija Flor,
convite da Beija Flor ou carnaval. Imediatamente comecei a ligar para meus contatos na
Tenda, buscando entender o que tinha acontecido e do que se tratava de uma maneira geral.
Apbs alguns telefonemas descobri o que em meio a euforia e felicidade minha informante ndo
conseguiu dizer. Durante a semana que antecedera esse evento, algumas das médiuns da
Tenda que trabalham com danca cigana em estidios de Nova Iguacu, tinham sido procuradas
por membros da G.R.E.S. Beija Flor de Nilépolis?®® para comparecer na noite da final da
escolha do samba e participar dancando, como ciganas, samba deles. Ambas as professoras
apresentaram a Tzara Ramirez e disseram que conseguiriam formar uma grande ala de
ciganos, mas dependeria do apoio que a escola ofereceria e a aceitacdo de Juan, lideranca da
Tzara, e sua espiritualidade?’.

Logo que Juan Ramirez e Arimar foram apresentados aos representantes da Beija Flor,
pelas professoras e mediuns da Tzara, explicaram quem eram e suas condigdes para participar.
Durante a primeira conversa logo encontraram conhecidos em comum: a Tzara Ramirez é
bem conhecida na Baixada Fluminense (Nova Iguagu e Nilopolis, Mesquita e municipios
vizinhos), ligados &rea de politica, artes, cultura, danga e religiGes afro-mediunicas, mas esse
“conhecimento” explicarei mais adiante. O primeiro convite era somente para a noite de
escolha do samba enredo, conforme fosse essa noite seriam apresentados as liderangas de
coreografias, alas e o carnavalesco da escola: Layla.

% Todos 0s nomes usados nesse trabalho sdo os nomes ciganos de batismo recebidos pelos médiuns ap6s
efetivagdo de sua relagcdo com a Tenda, optei por ndo usar seus nome civis, ja que com essa opgao os resguardo,
sendo seus nomes ciganos usados somente la dentro ou entre os médiuns em ocasifes especiais como no caso da
Beija Flor.

%G.R.E.S Beija Flor de Nilépolis - http://www.beija-flor.com.br

%" Desde o primeiro momento os adeptos da Tzara Ramirez apresentaram seu envolvimento com o mundo
cigano.
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Apbs entender o que verdadeiramente estava acontecendo, e que convite tinha
aceitado, liguei com certo desespero e desconforto para Arimar; ja que o fato de ter de me
vestir de cigano ndo sai da minha cabeca, e de certa maneira ecoava e martelava em minha
lembranca a fala da Cigana Arimar ao telefone “tem que ir vestido de cigano”; pedindo
maiores explicaces e entender e saber como me posicionar com essa novidade. A Cigana
Arimar me explicou que se lembrou de mim por ter trabalhado muito na festa de Santa Sara
de Kali com eles, ter ficado o ano todo nos rituais e “principalmente” por minhas fotografias,
e fez questdo de falar: “quanto a roupa, ndo se preocupa nado, agente ja separou uma blusa,
um lengo e cinto para vocé — s vai de cal¢a jeans e ténis, ndo se esqueca da camera. Te
espero la as 22h30min horas, me liga e te encontro em frente ao portédo principal”. N&ao sei se
ela desligou rapido ou meu raciocinio congelou quando disseram que ja tinham minha roupa
separada, mas o importante é que ela desligou sem que eu pudesse responder.

Ja eram quase 21 horas e eu tinha de decidir se iria ou ndo, calculando o deslocamento,
e ndo posso negar que durante banho, escolha de roupa e garagem mudei de ideia varias vezes
e tive de ligar para alguns amigos antropdlogos, familiares antropdlogos e professores para
me encorajar. A maioria se divertia antes de me aconselhar, mas posteriormente destacavam a
importancia do evento e sua singularidade, e destacar a importancia de ir ao evento.

Cheguei uns 20 minutos antes do previsto e comecei a procurar lugar para estacionar,
apesar de ser uma moto, tal tarefa parecia impossivel, e s consegui encontrar vaga cerca de
trés quarteires acima da quadra da escola e por isso comecei a me preocupar com a
seguranga da moto e a minha seguranca quando voltasse para ir embora. Mas logo fui
abordado por um guardador que, depois de indagado sobre seguranga, sorriu e me afirmou
algumas certezas e algumas perguntas, as certezas: “Tu nunca foi na noite de escolha de
samba enredo!” e “Cé& nunca veio a beija flor!” e as perguntas foram: “Vai ficar até o final?”
e “ndo conhece as relacdes?”. Ele acertou tudo.

Gragas ao telefonema de Arimar, avisando do atraso que ocorreria, remarcando para
23 no nosso ponto de encontro, e abertura oferecida pelo guardador comecei a entender a

Fotografia - Grupo de médiuns da Tenda na Beija Flor na Ala de Ciganos - Acervo pessoal: fotografia Cleiton
M. Maia.
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“mistura” que se concretizaria ao entrar na quadra da escola de samba. Desenvolvendo a
conversa com o guardador pude entender as suas perguntas e afirmacdes, a noite de escolha
de samba enredo € um marco que se fecha “um ciclo” e se abre “outro ciclo”. Esta se
fechando a escolha do samba enredo que a escola ira defender/cantar no préximo carnaval, e
essa escolha é um processo/concurso longo, demorado e sério, lembrou ele de historias
contadas por familiares mais velhos, de tempos que era uma bagunca e os “bicheiros®”,
segundo ele, acabavam com 0s concursos, mudavam o samba e ‘“coisas desse tipo”,
contrastando com hoje em dia que segundo ele é sério: “a Globo até filma*”. E o novo ciclo
que se abre é o de ensaios técnicos que comegam na semana seguinte a escolha do samba
enredo e termina com os dois ensaios marcados na avenida ou “ensaio geral”, e quando
perguntei do “carnaval” em si, achei que seria 0 encerramento do segundo ciclo, ele sorriu e
respondeu: “o carnaval é a prova de fogo®! ”.

Quando perguntei novamente se ali era seguro e porque era seguro, ele explicou as
afirmac0es e perguntas feitas acima. Aqueles quarteirdes, segundo ele, seriam 0 “lugar mais
seguro de Nilopolis aquela noite, ninguém quer estragar a festa, € bom pra todo mundo”.
Apos essa declaragdo e no desenrolar da conversa e posteriormente andando para meu ponto
de encontro entendi as relacdes estabelecidas ali e devidamente detalhadas por aquele humilde
guardador de carro, “nascido e sempre morador de Nilépolis”, como ele mesmo se
identificava.

Durante as noites de eventos relacionados ao carnaval da Beija-Flor, periodo de
Novembro a Fevereiro de cada ano, o policiamento acontece em toda a regido da quadra (um
raio de cinco quarteirdes), mas de maneira mais intensa nos trés primeiros quarteirdes onde
ficam as barracas de comidas e que vendem blusas e coisas mais e por isso acontece maior
intensidade de concentracdo de pessoas e policia. A prépria comunidade estd extremante
envolvida com os eventos, sejam como vendedores, guardadores de carros, integrantes da
escola e outras func¢bes mais, explicando a colaboracao desses para a manutencdo da ordem e
seguranca. Além das aliancas paralelas entre Beija—Flor, politicos locais, moradores e policia,
que impossibilita pequenos furtos, bagunca, reboque de carros estacionados de forma proibida
e o fechamento de trés quarteirbes mais proximos a quadra para o transito.

1.2 Putz! Virei cigano?

Conforme o combinado a escola de samba mandou um &nibus para buscar 0s membros
da Tzara Ramirez, eu fiquei esperando no local combinado e no horario combinado, como um
turista de blusa branca, calga jeans e maquina fotografica a tira colo, ap6s alguns minutos
percebi um grande furor das pessoas em minha volta direcionando olhares e comentarios para
a subida da ladeira que levava a quadra da escola, logo conclui que meu grupo chegara. Nao
deu outra, eram eles subindo a rua todos caracterizados, e em uma felicidade que dava gosto.
Assim que me avistaram, Arimar e Dolores logo vieram em minha dire¢do me cumprimentar
e entregar o bracelete de entrada, quase que imediatamente chamaram Aldebaram, que trazia
minha blusa, lenco e cinto dizendo: “coloca, coloca, coloca logo pra gente entrar! Aldebaram
vai te ajudar” e de maneira muito agradavel pedi para trocar dentro da quadra, por me sentir
mais confortavel e eles prontamente entenderam, mas assim que entrei 0 mesmo pedido foi
feito “coloca, coloca, coloca logo pra gente entrar! Aldebaram vai te ajudar”, sendo que
dessa vez era para entrar no espaco separado para, agora, nosso grupo e ndo tive como
escapar. Assim que comecei a abrir a blusa percebi que todos os olhares voltaram para mim,

2% Como ficaram conhecidos os contraventores ligados ao Jogo do bicho.

%0 Conferindo ao ato de filmar e a presenca da Rede Globo de televisio a legitimagao da seriedade do concurso e
seu desenvolvimento, quase em um padrdo “Globo de qualidade”.

3! embrando que essas observagdes ndo resumem o trabalho desenvolvido durante todo o ano nas escolas de
samba, que comecga muito antes disso e ndo pode ser descartado.
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quase como em abrir de roda, e as maquinas todas comecaram a se ligar; percebi a mudanca
imediata de pesquisador (observador) para pesquisado (observado), onde me tornei um
observado. Segundo os médiuns desde a festa de Santa Sara de Kali os médiuns sentiam
vontade de me ver “vestido de cigano”, por ter ajudado e estar com eles presencialmente
desde o inicio do ano. Com a enorme ajuda de Aldebaram consegui entender os tantos
corddes e detalhes ao vestir minha blusa amarela ouro bordada com fios de ouro e meu lengo
e cinto verde com bordado de fios de ouro também; assim que terminei de me arrumar, as
fotos e sorrisos ndo pararam, muitos pediram para tirar minha foto, cumprimentos e
brincadeiras com o “ciganinho” se tornaram constantes, muitos diziam que estavam doidos
para ver, outros que ja sabiam que existia um cigano dentro de mim e por ai vai, brincava que
a Unica vantagem é que: “ja tinha o brinco original de fabrica”.

Percebendo que minha estratégia de ndo colocar a roupa tinha se desmantelado e o0s
médiuns da Tzara conseguiram me vestir como queriam, logo me posicionei como fotdgrafo
do grupo para poder observar sua interacdo e 0 que acontecia no ambiente. Tinhamos recebido
um camarim s6 para a Tenda, com vérias cadeiras e uma visao privilegiada do lado direito até
0 centro do palco, o ultimo camarote antes da area nobre/VIP onde em um grande saldo com
ar-condicionado ficam os diretores da Beija Flor e politicos influentes de Nilopolis, com
baldes de cerveja e agua e alguns brindes como: bandeiras com o nimero do samba enredo
que defenderiam, blusas e chapéus de caubdi. O tema “Amigo fiel: do cavalo do amanhecer
ao manga-larga marchador”. O enredo conta a historia da relagdo entre o cavalo e a historia
do homem “Sou Mangalarga Marchador! Um vencedor, meu limite é o céu! Eu vim brilhar
com a Beija-Flor... Valente guerreiro, amigo fiel! ...”, onde em um determinando momento
do samba conta a importancia da relacdo do cavalo com o “povo cigano” nas caravanas,
batalhas e uma busca de purificagdo do sangue desses animais “...Cigano... Buscando a
purificacdo! Mostrando elegancia e bravura, A minha aventura se torna can¢do!”, 0 que
justificava o convite dos ciganos da Tzara Ramirez ali. No primeiro momento ndo entendi o
porqué dessa estrofe no meio do samba enredo e a relagcdo que justificasse um convite com

%2Fotografia - Pesquisador vestido de cigano “Ciganinho” - Acervo pessoal: fotografia Cleiton M. Maia. A foto
foi tirada em minha camera por alguns dos médiuns da Tzara Ramirez.

% Foto “Fotografia de pesquisador vestido de cigano — G.R.E Beija Flor 2012 — Cleiton M. Maia — acervo
pessoal
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tanta forca, somente depois de um estudo e conversas pude compreender, mas tratarei disso
mais a frente.

Assim que me coloquei um pouco mais na lateral do grupo de deixei de ser o centro
das fotos comecei a observar a interagdo do grupo com aqueles que estavam a margem do
espaco para eles separado. Muitas pessoas encostavam, quase entrando, pedindo para tirar
fotos com “os ciganos” e eles de maneira solicita atendiam, posando e performatizando
olhares obscuros e dancas, o que chamava cada vez mais atencdo e de maneira direta
aumentava o pedido de fotografias a serem tiradas. Por estar a margem entre eles e 0s seus
admiradores era constantemente questionado com a pergunta: sdo ciganos? E s6 balancava
com a cabeca de maneira positiva, sem questionar ou problematizar. Até que um dos grupos
de admiradores me surpreendeu conversando com trés ciganos, um homem e duas mulheres,
com o pedido para tirar uma foto. Muitas vezes ouvi isso na Tenda e me retirava ou até
oferecia para bater a foto da pessoa com ele, mas dessa vez a pergunta era para mim, quer
dizer nos quatro, e apesar de tentar disfarcar, sair ou tirar a foto ndo consegui e fui fotografado
como cigano algumas vezes. Ainda antes de sair essa jovem, apds observar minha dificuldade
com a situacdo, fez a seguinte pergunta: “Vocé ndo é cigano?”, sei que ela esperava uma
resposta, mas ndo eu e sim 0s ciganos que me acompanhavam imediatamente responderam
positivamente para acabar com a situacdo, e eu em siléncio ndo consegui responder, s
conseguia questionava interiormente: Posso virar cigano? Existe essa possibilidade? Hoje sou
cigano por uma noite? A identidade do grupo se tornou um problema a ser pensado como
pesquisador e “a identidade somente se torna uma questdo quando esta em crise, quando
algo que se supde como fixo, coerente e estavel é deslocado pela experiéncia da davida e da
incerteza” (HALL, 2011, p. 9).

%Fotografia — Cleiton Maia, Cigano Juan e Cigana Dolores na Beija Flor Foto - Acervo pessoal: fotografia
Cleiton M. Maia.
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Minha primeira fotografia da beira do camarote se tornou um objeto de observacédo
etnografica pela observacéo que fiz de imediato em meus pensamentos: “quanta mistura>>,
lembrando de um texto que ja foi muito debatido entre grupo de amigos do programa de
PPGCS e me dava a mesma impressdao ao observar a foto, unindo com os relatos do guardador
de carro e minhas indagac@es quando recebi 0 convite para assim como 0 meu grupo estar ali.
BalGes, bandeiras, faixas e simbolos mais variados e diferentes se congelaram no viso da
camera, assim como pessoas e personagens mais variados que eram simbolos importantes a
serem analisados também. Ali Globo, Beija Flor, Ciganos e Nil6polis se misturavam e
representavam interesses diferentes, mas € a Tenda Tzara e seus ciganos que se sdo o foco de
minhas observacdes e minhas analise nesse trabalho. Como os ciganos foram parar ali, 0 que
representam ali e como interagem com os demais grupos ali representados?

A Rede Globo estava ali como principal patrocinadora da Beija Flor naquele ano, por
causa da relacdo do enredo com a novela “Salve Jorge®®” da Globo, que mostra a regido de
origem do povo cigano e os cavalos mais importantes e valiosos e a relagdo estabelecida no
inicio da historia cigana com esse animal. E os politicos de Nil6polis mantém uma longa e
estreita relacdo com a presidéncia da Beija Flor desde sua fundacéo, o que explica a for¢a da
escola de samba na comunidade e relacdo com os moradores e comunidade e muitas vezes se
misturando com esfera publica. Mas como “os ciganos da Tenda” chegaram até ali?

Alguns minutos antes da execu¢do do sambar enredo de nimero 70, um homem
chamado “Jorginho da Beija Flor” foi correndo chamar os ciganos da Tzara; era ele um dos
compositores e responsavel pelo convite que resultou naquela noite; e pediu que eles se
posicionassem na frente do palco, entre a bateria e a platéia, de frente para Layla,
carnavalesco da Beija Flor. Logo pedi a Arimar que explicasse que iria fotografar®’ e ele de
imediato me mostrou onde ficar e tirar minhas fotos no palco e no chao, disse que falaria com
0s segurancas para liberar meu transito, e assim fez. Todos desceram e se posicionaram onde
foi pedido e assim que o samba enredo comecou 0s ciganos da Tenda comegaram a dancar,
rodando e balancando saias e chapéus, em coreografia de danga cigana, as vezes um ou outro
dava uma “sambadinha” balancando a saia ou chapeéu, rindo e brincando de misturar danca
cigana com samba. Sempre sorrindo e se apresentando para a bateria, publico e Layla, tirando
gritos, aplauso e comentarios de admiracdo de ambos os trés, ao final os membros da bateria e
publico demoraram o retorno para o camarote por causa da grande quantidade de fotografias
tiradas com a surpresa da noite. Apesar de naquela noite o samba enredo que a Tenda
defendia ndo ter ganhado, a Tenda saiu como vitoriosa, pois conseguiu encantar todos 0s
presentes, reproduzir o “ethos cigano” (GEERTZ, 1989, p.104) e o convite do préprio Layla
de participar de uma “Ala de Ciganos”, e uma reunido para resolver isso durante semana.

No domingo seguinte fui ansioso ao atendimento da Tenda esperando noticias da
conversa que ocorreria durante a semana e até entdo néo tinha noticias, assim que cheguei fui
direto a sala de Arimar, e pedi que me contasse sobre sua reunido com Layla. Ela me contou
que foram recebidos por ela durante a semana, assim como outros representantes da Beija
Flor, e que participariam mesmo do carnaval em uma ala de ciganos. Disse que os trés (Juan,
Arimar e Morgana — uma das professoras de danca que € médium na Tenda) falaram com ele
e esclareceram e acertaram algumas coisas sobre participagdo, roupa e coreografia. Apos
deixa-la falar por quase uma hora ela comentou:

“Ai 0 Layla perguntou se agente era cigano mesmo, eu disse que sim, de
coragdo, de espirito! Ele perguntou se tinha algum cigano de sangue,

% “f muita mistura™ religido, musica, politica, dengue, beleza e saude no Complexo do Alemio — Carly
Barboza Machado PPGCS — UFRRJ, Trabalho apresentado 28° Reunido ABA —2012.
%http://tvg.globo.com/novelas/salve-jorge/index.html

%7 Também tinha medo que quisesse que sambasse ou dangasse igual cigano, e nio sei fazer nenhum dos dois.
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familia. Eu disse que sim, mas se fosse para a Tenda ir teriamos de ir todos,
todos somos ciganos, ou estariamos fora!”.

O “ser cigano” para o grupo da Tenda parece ser um sO, onde real (sangue) e
imaginado (espiritualidade), que eles entendem ser e existir assim, na avenida — assim como
em qualquer momento que estdo como Tenda Tzara Ramirez, ritualistico ou ndo — é um so
(GEERTZ, 1989, p.129) os critérios de pertencimentos sdo do grupo e independentes do olhar
de fora, seja pesquisador ou ndo (BARTH, 2000, p. 25-67).

Essa relagdo da Tenda com outros “grupos” ja tinha chamado minha atencdo em
momentos diferentes, como eles mesmos fazem questdo de ressaltar: “somos ciganos de
coracao, espirito”, porém essa relagdo € muito mais complexa do que me pareceu nos
primeiros momentos. Pude presenciar casos em que essa identidade foi acionada e legitimada
por fatores e forcas diferentes, onde ora sdo ciganos, ora grupo religioso, ora ciganos da
Tzara, as vezes oriundos de umbanda e candomblé, ou totalmente diferentes de umbanda e
candomblé. Dependendo do grupo ou relagdo com o grupo envolvido, essa diferenciacao entre
ciganos de “sangue” e “espirito” muitas vezes se torna conflitiva entre os prdprios adeptos
dentro do grupo e também em referéncia a outros grupos, no caso dos “ciganos de sangue”,
como os adeptos chamam a etnia cigana e conflitivo também, em alguns momentos, com
outros grupos religiosos como umbanda e candomblé. O que Stuart Hall (2011, p.11) chama
de “Sujeito pds-moderno” ndo possui uma identidade fixa, permanente e essencial. Trata-se
de uma identidade movel, definida historica e ndo biologicamente, ndo é unificada como no
Iluminismo, tdo pouco coerente. Nesse entendimento, um individuo pode possuir diversas
identidades em si, utilizando-as de acordo com os sistemas culturais que o rodeia (HALL,
2011. p. 11)

Uma das primeiras situacGes importantes para entender um desses conflitos foi em
maio, quando fui chamado para assistir a uma mesa que o ISER promoveria um dia ap6s o
“Dia Nacional do Cigano” com o titulo “Ciganos: Desafios para entendimento”, e se

%Fotografia: Tatuagem “espirito cigano” - Acervo pessoal: fotografia Cleiton M. Maia.
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propunha a trabalhar a presenca dos ciganos em varios paises do mundo, principalmente o
Brasil, e suas caracteristicas culturais e situagdo social no mundo hoje em dia. Estavam
compondo a mesa Hélio R. S. Silva (Presidente do ISER e mediador da mesa), Marco
Antbnio da Silva Mello (Doutor, Professor da UFF e UFRJ, Coordenador do LeMetro e
especialista em Historia e Cultura Cigana), Felipe Berocan Veiga (Doutro, Professor da UFF e
membro do LeMetro e especialista em Cultura Cigana), Greta Persico (Doutorando da
Universitadi Milano-Bicocca, pesquisadora de Ciganos e sua relacdo com a educacao/escola)
e Mio Vacite (Presidente da Uni&o Cigana do Brasil).

[ www.iser.org.br/site/imprensa/cigano

[ 25 de maio, sexta-feira, 17h

Em celebracao ao Dia Nacional do Cigano, 24 de maio,
| olser e o LeMetro/IFCS-UFR]J convidam para a

mesa-redonda “Ciganos: d para o ent

Os ciganos, o debate sobre sua presenca em muitos

paises, suas caracteristicas culturais e sua situacao

social' no mundo de hoje. Novas questoes sobre um dos
|| povos mais fasci e menos didos da his-
= toria da Humanidade.

EXPOSITORES:

| S Marco Antonio da Silva Mello (UFR], UFF,

| 4 Coordenador do LeMetro) ;=
Felipe Berocan Veiga (UFF, LeMetro)

I Greta Persico (Universita di Milano-Bicocca)

Mio Vacite (Presidente da Unido Cigana do Brasil) =
MODERADOR:
Hélio R. S. Silva (Presidente do ISER)

* Foto: criancas calon em Trindade/GO - Felipe Berocan Veiga

= o W 1540

A mesa aconteceu no dia 25 de maio e os pesquisadores Marco, Felipe e Greta
apresentaram seus papers destacando a presenca cigana pelo mundo e Brasil, e como sua
cultura se relaciona e diverge em muitos momentos dos paises que estdo. ApOs as
apresentacdes Mio Vacite foi convidado a dar uma palavra como representante dos Ciganos
no Brasil e encerrar a mesa, que posteriormente seria aberta para perguntas. Em sua fala ou
critica demonstrou um discurso fervoroso e defensor radical de uma “Cultura Cigana”
extremamente ligada a etnicidade, e que segundo ele, “estaria sendo corrompida e misturada
no Brasil” gerando perigo a sua identidade (DOUGLAS, 2012, p. 118), inclusive pela propria
data que estavamos ali reunidos de certa maneira para comemorar, como uma vitoria da etnia
cigana. Além do “Dia Nacional do Cigano”, também fez severas criticas a ado¢do de Santa
Sara de Kali como padroeira dos Ciganos no Brasil, a “Cartilha de direitos da etnia Cigana”
e principalmente aos cultos “afro-medidnicos”, sendo foco desse trabalho, que reivindicam
valores e identidades da cultura ciganas. A fala de Mio Vacite e a repercussao que causou no
decorrer da mesa me fez comecgar a pensar nessa “identidade cigana”, 0 que me levou a
buscar entender essa relacdo de ciganos na religido/religiosidade, que é exatamente onde a
Tenda estaria nesse primeiro momento de analise. A identidade étnica que Mio “defendia” ali
é definida como “Sujeito do Zluminismo” por Stuart Hall (2011, p. 20) sendo uma concepgéo
de sujeito humano centrado, racional, unificado, consciente. A identidade nesse sujeito
aparece no seu nascimento — bioldgica e sanguinea - e desenvolve-se ao longo da vida em um
processo continuo/culturais (2011, p. 20). O que seria comum a um grupo étnico, mas
sinceramente me confundiu, ja que em 2008 na ALERJ durante a comemoracao do centenario

% Foto “Banner de mesa no ISER no dia nacional do cigano 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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da umbanda Mio e sua companhia apresentaram um musical o que parecia revelar forte
interacdo étnico-racial (PEREIRA, 2009, p. 152).

A segunda vez que pude observar esse conflito foi na “V Caminhada em Defesa da
Liberdade Religiosa do Rio de Janeiro”, ocorrida em 16 de setembro de 2012 na Praia de
Copacabana reunindo 210 mil pessoas®’, segundo a impressa. Fui com o intuito de fotografar
e observar ndo so o religioso que estudo e que ndo esteve presente, ou ndo 0s encontrei, mas
também recolher dados que fossem relevantes a minha analise. Quase desistindo da
caminhada tive meu olhar direcionado por minha companhia a uma senhora vestida, muito
bem vestida, de cigana se direcionando para o0 que seria o final da caminhada, onde
apressando 0 passo observei que se direcionava para um grupo de em média uns 25 ciganos,
incluindo homens e mulheres de todas as faixas etarias, vestidos de ciganos. Bastante
preocupado com “que ciganos eram esses”, sabendo do conflito e certo receio com a recepgao
caso errasse, resolvi observar de perto e esperar ouvir algo que me possibilitasse a entrada,
mas nem foi necessario, logo identifiquei Mio Vacite bem ao centro, o que logo os identificou
como ciganos de etnia, mas colocou uma davida ainda maior em minha cabeca: O que
estavam fazendo ali, principalmente depois da mesa do ISER?

5 GAMINHADA EM DEFESA
DALIBERDADE RELIGIOSA

0 A GENTE SE ENTENDE.
EUTENHO FE.

16 de setembro de 2012
Na Orla de Copacabana, as 11 horas.

| PETROBRAS

Depois de alguns minutos reunidos conversando sobre coisas variadas resolvi pedir
para ser fotografado com alguns dos membros do grupo e assim fazer elogios as belissimas
roupas e acessoOrios e conversar com aqueles que dessem abertura. Logo fui muito bem
recepcionado para as fotografias, onde a camera profissional mais uma vez me abriu campo.
Muitas vezes acham que sou fotografo profissional ou repérter, o que abre conversao dialogo
e esclarecimentos sobre minha pesquisa*®e conversas. Todos explicaram sua origem cigana
dizendo a que familia e subgrupo faziam parte de sua ligacdo com “Uni&o Cigana do Brasil”,
quase todos eram familiares de Mio, sendo assim Calon, e participavam do seu grupo musical
de danca e msica cigana®*, muitos me entregaram cartdes com contatos para aulas de msica,

“http://g1.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/2012/09/caminhada-em-defesa-da-liberdade-religiosa-leva-milhares-
copacabana.html(acesso 18-01-2013).

* Foto “Banner da V Caminhada em Defesa da Liberdade Religiosa 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
*Fotografia - Mio Vacine e ciganos da UCB - Acervo pessoal: fotografia Cleiton M. Maia.

*3 E ap6s o esclarecimento, por mais que ndo seja 0 que esperavam, em sua maioria das vezes, gera interesse.
Mas de qualquer forma ja é uma abertura para contatos.

* Mio tem um grupo de danca e musica cigana que toca profissionalmente em eventos diversos no Brasil
chamado “Encanto Cigano”.
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e algumas mulheres de quiromancia. Assim que a caminhada comegou o grupo abriu uma
faixa com o nome da “Unido Cigana do Brasil” em cima e embaixo uma Unica frase: “Em
defesa da liberdade cultural e liberdade religiosa”, e quando perguntado do porque de sua
presenca ali sempre respondiam “apoiamos a liberdade religiosa, todos tem direito de
manifestar sua opcao religiosa — nos ciganos ndo temos uma religido cigana, adotamos a
religido do pafs onde estamos e somos livres para escolher””, o que me fez pensar no caso
do Brasil e a variedade de opc¢des que teriam, inclusive religiGes afro-mediunicas e que traria
a discusséo para o caso da Tzara Ramirez. Contudo, achei melhor ndo questionar isso na
caminhada e deixar para analise que farei mais adiante, nesse capitulo, e que trariam essas
trajetorias da religides mediunicas e a inser¢do da figura dos ciganos.

Seria possivel ideia de mudanca constante de Stuar Hall na “cultura cigana”, rapida e
permanente? E é este carater de mudanca permanente que as distingue das sociedades
tradicionais em que 0s ciganos se inserem? O autor chama atencdo para 0 processo de
descontinuidades, que libertou os individuos das amarras da tradigdo, promovendo uma
ruptura com o passado, sendo possivel dentro da “liberdade de escolha religiosa” dos ciganos
de sangue, um deles incorporar um “espirito cigano”, caso venha a optar por religides
mediunicas (2011, p. 49), ideia que se confronta com o discurso de Mio. No entanto, iria de
encontro com Wlavira Turczyneck®, que me disse “tem cigano judeu, protestante, catélico e
por ai vai...”.

Antes de me despedir do grupo e acompanha-lo do lado de fora da caminhada, me
chamou atencdo a quantidade de pessoas, principalmente mulheres e algumas vestidas de
ciganas que me pediam para fotografar com os membros do grupo, comecei a direcionar
minha atencdo e abordagens a esses, dos quais consegui fotografar alguns e conversar com
duas. A primeira jovem vestida de cigana disse que era da umbanda e tinha uma cigana
também, o que explicava a vestimenta, incorporava a algum tempo e estava ali com um grupo
de umbanda, viu os ciganos e quis tirar fotos com eles. A segunda jovem sentiu um certo
desconforto com a minha pergunta, “porque quis fotografar com eles™”, falou que por causa
da beleza e fazia dan¢a, mas depois de um tempo disse que “tinha uma cigana” que sé tinha
decido uma vez e estava trabalhando para isso acontecer mais. Os ‘“ciganos de
espirito/coragdo” que me eram comuns na tenda agora voltavam e se apresentavam como
linha*® na umbanda e em varios outros momentos pude observar outras pessoas com roupas de
ciganos ou que lembravam ciganos andando na caminhada.

*® Frase dita por um cigano do grupo que fotografei e anotei frases em meu caderno, mas ndo escrevi seu nome.
Mas esté identificado como “O Cigano da saia” — pela capa de toureiro que usava e posava com ela como uma
saia para as fotografias. Esse cigano sera citado no decorrer do trabalho em outras analises.

*®Cigana de sangue de familia importante em Cascadura — RJ, professora e Dona de um estidio de danca.

*" Que foi a mesma a todos 0s que isso faziam.

*8 Referencia dada a grupo em que entidade que se manifestou esta dentro da cosmologia da umbanda, mais
referencia ver Ortiz, 2011.
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Terceiro momento importante foi a festa de Nossa Senhora Aparecida, onde uma
grande festividade de dois dias envolveu ndo s6 os médiuns da tenda, mas também os
moradores da comunidade em que a tenda esta localizada e alguns politicos da regido que
cederam material de grande importancia para o acontecimento do evento em 12 de outubro de
2012. Acompanhei os procedimentos para a festa durante o dia de seu acontecimento e o dia
anterior com seus preparativos, onde pude acompanhar os médiuns durante um dia inteiro fora
do ritual e precedendo o principal ritual anual deles, o que me possibilitou observar e
presenciar fatos e conversas essenciais para entender algumas das observacdes aqui feitas.

Ao chegar & Tenda no dia de arrumacgdo que precedia a festa percebi que o evento
acontecia na rua que ja estava sendo fechada, o que proporcionaria um espaco quase de um
guarteirdo, ja que a rua de tras da Tenda é sem saida. Logo que estacionei indaguei sobre o
fechamento e recebi algumas respostas como “a festa é grande e precisa de espaco grande”,
e quando indagado sobre a comunidade e pessoas das ruas “todos gostam e participam, é um
grande evento”, mas mesmo assim continuei preocupado até que Arrimar chegou me
cumprimentou e quando indagada pelo mesmo motivo me respondeu:

“temos autorizacdo da Prefeitura (nesse caso Nova Iguacu), temos amigos
la, sempre que precisamos eles ap6iam e colaboram, como hoje na
autorizacdo para fechar a rua, autorizacdo para o som, — que foram eles
que deram o carro de som, e autorizacdo para fazer um procissdo mais
tarde dando a volta em alguns quarteires da vizinhan¢a”

Surpreso com essa declaracdo resolvi aprofundar sobre esses “amigos l1a” que Arimar
destacou com orgulho. A Tenda Tzara Ramirez tem um certo reconhecimento na cidade de
Nova Iguacu e em alguns bairros da Baixada Fluminense por sua relacdo com a danca, arte e

*Fotografia - Ciganos na VV Caminhada com ciganos da UCB - Acervo pessoal: fotografia Cleiton M. Maia.
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cultura cigana®. Desde seu surgimento tem se empenhado em promover a cultura cigana com
aulas de aulas de danga e musica, é forte a tradicdo de professoras profissionais de danca na
casa, como citado anteriormente, o que faz com que exista uma divulgacdo muito grande da
Tenda em eventos de prefeituras relacionado & “cultura cigana” e a “espiritualidade cigana”,
essa divulgacdo faz com que a Tenda seja chamada para festas em outros grupos religiosos
como umbanda e candomblé com muita frequéncia.

Essa relacdo com a danca se deve muito ao médium Juan, que € lider da Tenda e tem
uma relacdo muito grande com a danca e espetaculos. Juan é um excelente dancarino — o
melhor da Tenda seja entre homens e mulheres e essa opinido € partilhada por mediuns,
adeptos e 0 pesquisador que escreve, e ultimamente tenho percebido que na Beija Flor
também, o que lhe faz ser constantemente o destaque quando danca. Essa colaboragcdo com a
cultura fez com que Juan recebesse um premio pela colaboragédo com a divulgagéo da cultura
cigana no ano de 2008 concedido pela Prefeitura de Nova Iguacu, e organizado pela secretaria
de cultura de Nova Iguacu no SESC da cidade, onde apds uma noite inteira de homenagens,
danca e canto, Juan recebeu um diploma das méaos do proprio prefeito e secretario de cultura
da cidade. Segundo as prdprias palavras de Juan “foi uma noite e tanto, ja viu as fotos? O
SESC lotado de ciganos, o pessoal da umbanda, 1a do barracé&o... Muito lindo”.

Destaco aqui na fala de Juan “la do barracdo” para aprofundar uma questdo ja
mencionada acima e que darei um destaque maior em minha abordagem: o fato de Juan ser
pai de santo num terreiro de candomblé onde é conhecido com “M. de Onira Babalorixa®* ",

Acompanhei Juan algumas vezes nesse terreiro em festas, obrigagdes, saidas de santo e outras

%00 que explica o convite feito pela Beija Flor, principalmente depois de entrar em contato coma Lideranca da
Tenda.

SlFotografia - Juan recebendo premio da Secretaria de Cultura de Nova Iguagu - Acervo pessoal: fotografia
Cleiton M. Maia.

52 N&o usarei 0 nome civil de Juan, por motivos anteriormente citados.
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mais, acompanhando sua relacdo com o candomblé e destaco que Ia a musica e danca sao
destaques principais do terreiro, proporcionando convites diversos para acompanhar outros
grupos e festas, assim como na Tenda, e com a secretaria de cultura de Nova Iguacu também,
agora na propagacao e eventos da cultura afro. Um evento de destaque esse ano contado a
mim pelo proprio Juan durante o acontecido, foi um convite em que ele foi a Salvador — BA
para lecionar um culto de danca afro, bancado pelo governo da Bahia e mediado por “gente de
la” da Prefeitura de Nova Iguacu.

Esse terreiro fica na rua de trds da Tenda, menos de 150 metros, se der a volta no
quarteirdo andando, 0 que proporciona uma grande forca desses grupos no local e junto a
comunidade, onde suas festas, frequéncia de atendimento, forca perante a prefeitura
proporciona um certo destaque. Aos bares e barraquinhas de cachorro quente da regido se
localizam mais proximos dos templos em dias de atividades, assim como nos dias de Tenda,
quando o proprio dono me falou que aumenta o numero de frangos para botar para assar na
padaria, por saber que “eles ndo comem carne vermelha em dia de trabalho, o que ajuda a ele
vender mais”, demonstrando a relagdo que a comunidade tem com a Tenda e o barracdo de
Juan. Essa relacdo foi comprovada na Festa de Nossa Senhora Aparecida, onde a procisséo
demonstrou essa interacdo devido a grande quantidade de pessoas que estavam presentes, as
pessoas que saiam no portdo para observar e o respeito sempre zelado. Mostrando como a
Tenda desenvolve 0s “jogo das identidades” e como as identidades tornaram-se
“politizadas”, na medida em que mudam de acordo como sdo interpelados pela sociedade
(grupos), sendo assim, a identidade do grupo nao é automatica (HALL, 2011, p. 78). Segundo
Stuart Hall, com o surgimento de poderes, contestou a divisdo publico/privado, também a
politica da identidade, cada movimento social vai reivindicar uma identidade prépria (2011,
p. 78), e assim a tenda faz.

1.3 Os ciganos de sangue da Tenda

A etnia cigana e os debates sobre suas formacao e legitimagdo ndo sdo um processo
singular da realidade brasileira, a construcdo da etnia cigana e busca de direitos desse grupo
tem produzido um acervo publico e cientifico consideravel nas ultimas décadas pelo mundo.
Embora ndo tenha uma patria, a “etnicidade cigana” é confirmada pela “Unido Romani
Internacional” e reconhecida pela ONU em 28 de fevereiro de 1979 (PEREIRA, 2009, p.12).
No Brasil, em 24 de maio de 2007, foi comemorado com decreto o dia Nacional do cigano,
onde a “Cartilha de direitos da etnia cigana” foi lancada pelo proprio governo federal no
mesmo dia e decreto. Além da existéncia da Associagdo de Preservacdo da Cultura Cigana
(APRECI) e Unido Cigana do Brasil (UCB).
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Brasil. Presidéncia da RepUblica. Secretaria Especial de Direitos Humanos Subsecretaria de Promocdo e Defesa dos Direitos Humanos. Povo Cigano: o direito
em suas maos. Brasilia: SEDH, 2007. 44 p. (Cartilha)

RESUMO: Cartilha que destaca a historia, os costumes e 0s habitos do povo tigano, detalha a trajetoria dos ciganos no Brasil. Os objetivos dessa cartilha s&o
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Decreto de 25 de Maio de 2006

Institui o Dia Nacional do Cigano.
© PRESIDENTE DA REPUBLICA, no uso da atribuigo que Ihe confere o art. 84, indiso II, da Constituicdo,

DECRETA:
Art. 19 Fica instituido o Dia Macional do Cigano, 3 ser comemorado no dia 24 de maio de cada ano.

Art. 20 As Secretarias Especiais de Politicas de Promoc3o da Igualdade Racial e dos Direitos Humanos da Presidéncdia da Repuiblica apoiardo as
medidas a serem adotadas para comemoracie do Dia Nacional do Cigano.

Art. 30 Este Decreto entra em vigor na data de sua publicacdo. B
Brasilia, 25 de maio de 2006; 185° da Independéncia e 1189 da Republica.
LUIZ INACIO LULA DA SILVA
Dilma Rousseff

Este texto ndo substitui o original publicado no Diario Oficial da Unido - Secdo 1 de 26/05/2006

Publicacio:
+ Didrio Oficial da Unido - Secdo 1 - 26/5/2006, Pagina 4 (Publicacio Original)

16:02
18/01/2013

Gm@l\“"’_mn N I B R T

A defesa da etnia cigana tem como base principal na construcdo de sua “cultura” e
elementos tidos como da “cultura cigana” 0 dialeto romani — que tem como estrutura central
para variagdes (romand, cald, sintd) (HILKNER, 2008, p.40), sendo a transmissdo da lingua
elemento fundante e essencial para se manter a cultura e praticas do povo, ja que é por meio
dela que a “tradigdo” cigana é mantida e passada, e 0 romani ndo tém escrita e por isso €
somente oral (PEREIRA, 2009, p.23). A origem da lingua, assim como a da etnia, é de
comprovagao extremante questionavel — contendo varios mitos fundantes — e até antdo pouco
comprovavel, sendo mais aceito a origem Indiana (pré-castas) como demonstram estudos
linguisticos do Centro Cigano de Paris, aproximagdo semantica com as linguas
védicas/sanscritas (PEREIRA, 2009, p.23), o que exclui outras origens como Egito, Israel,
Mesopotamia e outros muitos (PEREIRA, 2009, p.22).

%3 Foto “Cartilha do povo cigano — site de documentagdo virtual do governo federal” — Cleiton M. Maia — acervo
pessoal

> Foto “Decreto do dia nacional do cigano - site de documentagdo virtual do governo federal” — Cleiton M. Maia
— acervo pessoal

38



Apesar da dificuldade de se marcar uma origem cigana, sua presenca é registrada em
fontes historicas desde o século XII, com registro em toda a Europa, Asia, Oriente, Africa e
Ameérica, apesar do sedentarismo marcante de sua cultura até século XVIII quando surgem os
primeiros grupos sedentarios (HILKNER, 2008, p.74), caracterizados como “povos de cultura
esponjosa”, “vivéncias culturais diversas” e “malditos”. Essas caracteristicas foram
atribuidas por terem uma singularidade no modo de se vestir, lingua propria, hébitos
culinarios artisticos e cerimoniais religiosos singulares, que em alguns momentos foram
positivos e negativos na sua historia. Essa afei¢do pela danga, musica e artes abriram portas na
Europa - sendo os ciganos muitas vezes contratados da alta aristocracia como artistas dos
palacios e suas festas — durante os seculos XV — XVII, porem suas préaticas singulares de
ceriménias religiosas, quiromancia, lingua e sectarismo®™ foram muito mal vistos e
construiram uma imagem negativada de um povo que seria de praticas trapaceiras — enrolando
em seu dialeto nas trocas comerciais, feiticeiros — quiromancia — boémios, mendicantes e
vagabundos — por viverem de artes — e amaldicoados — vérias lendas sobre os ciganos se
propagaram nesse periodo — por serem causadores de epidemias, “pacto com o diabo” ou
“terem negado leito ao recém nascido cristo em Belém” (PEREIRA, 2009, p.30-31,
HILKNER, 2008, p.89).

A chegada dos primeiros grupos ciganos no Brasil aconteceu no século XIX com a
chegada da comitiva de D. Jodo VI - apesar de Adolfo Coelho em seu livro “A origem do
povo cigano em Portuga” tem destaco alguns ciganos (presenga pontual como Jodo Torres)
durante os séculos XVI e XVII nas bandeiras e comércio, e outros que teriam sido degradados
(em maioria por pequenos furtos, mendicancias, feitigcaria) — e foram os primeiros oficiais de
justica do pais (MELLO, 2009, p. 251) e foram retratados em obras de Debret os retratou em
quadros como artistas, comerciantes, oficiais de justica e comerciantes de escravos. Jodo
Dornas Filho em “Os ciganos em Minas Gerais” destaca 0s ciganos brasileiros como
originarios de Portugal e Espanha de familias Calons, Roma e Roms, que sdo familias
destacadas como comerciantes, metallrgicos e comerciantes de cavalos (PEREIRA, 2009,
p.59, DORNAS FILHO, 1948, p.96) o que explicaria a associacdo da relacdo de ciganos e
cavalos que originou o convite para uma ala inteira explicando essa relagdo e sua forca no
Brasil durante quase quatro séculos.

Um grande marco na mudanca de habitos e inicio de busca por direitos seria a
Revolucdo Industrial nos séculos XIX e XX, que no Brasil fez os ciganos comegarem um
processo de sedentarizagdo (MELLO, 2009, p.243), abandono de praticas comerciais que
dependiam do nomadismo como a venda de cavalos, e busca de direitos para a continuidade
da tradicdo e praticas ciganas e reconhecimento como etnia perante o estado. Cristina da
Costa Pereira em seu livro “Os ciganos ainda estdo na estrada” destaca que em 1980 Atico
Vilas-Boas da Mota, professor da UFG e membro do Centro de estudos Ciganos de Paris
participou junto com o governo federal da tentativa frustrada de elaborar um estatuto cigano,
que continha trés pontos basicos:

1. Direitos a estacionamento em todas as localidades brasileiras, evitando o conflito

dos grupos nébmades com as autoridades municipais.

2. Direito a assisténcia médica em todas as campanhas.

3. Alfabetizacdo em romani e em portugués.

O documento ndo foi a frente por divergéncias entre as liderancas ciganas que nédo
aceitariam o “enquadramento do seu povo/cultura, por ser uma faca de dois gumes”, 0S anos
de historia nbmade ciganos geraram a formagdo de um mosaico étnico (HILKNER, 2008,
p.102) que muitas vezes quanto a uma variedade de assuntos, grupos como Calé e Roms
(principais no Brasil), encontram na lingua um elemento de singularidade e coesdo, ao mesmo

% Apesar de hoje em dia em grande maioria dos grupos ndo ser assim, o sectarismo era pratica obrigatdria entre
0 povo cigano, tornando os casamentos entre comuns uma forma de manutencéo da cultura e tradig&o.
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tempo em que em assuntos culturais (religido, politica, costumes) ndo conseguem por muitas
vezes chegar a um consenso como vimos em na comissdo de 1980 e opinides divergentes ao
decreto de 2007 conforme exposto na opinido de Mio anteriormente, isso devido a
“multiforma” da identidade étnica do grupo cigano (BARTH, 2000, p. 27 e PINTO, 2005, p.
34), que s6 se mantém sua unido identitaria por meio da lingua e convivio social (PINTO,
2005, p. 44).

Apesar da divergéncia entre esses grupos alguns elementos sdo considerados
essenciais para construcdo da identidade e cultura cigana, entre eles o romani e o0 sangue
cigano (familia cigana), onde a cultura encontraria uma forma de resisténcia e manutencao de
todos os elementos tidos como esséncias para o povo. Seria na familia e relacdo familiar que o
cigano passaria suas leis, praticas religiosas, habitos e oficios de geracdo em geracdo
(PEREIRA, 2009, p.59), oficios como artes circenses, comércio, metalurgia, quiromancia,
musica e danca.

1.4 “...a cigana leu o meu destino...”

A presenca dos ciganos nas artes e literatura foram importantes para manutencéo de
um imaginario — em alguns momentos positivo, outros negativo — no imaginario popular
brasileiro. Como citado anteriormente, os ciganos retratados por Debret (MELLO, 2009,
p.251) foram também destaque em obras de Machado de Assis, Guimardes Rosa e Cecilia
Meireles que destacaram caracteristicas “Olhos dissimulados”, “Romanceiro” e “Boémio”
como destague do povo cigano.

Mas destaco outra caracteristica para essa analise “A cartomante” que permeou 0S
contos e literatura brasileira, assim com o imaginario de nosso povo. Me lembro muito bem
das ciganas que liam méo no calcaddo de Nova lguagu e sempre me encantaram coma
possibilidade de ver meu “destino” ou “sorte”. Assim como uma das praticas passadas de
geracdo em geracdo na cultura cigana a quiromancia é sem duvida um dos oficios da cultura
ciganos mais questionados e perseguidos pelas autoridades ao longo da Histéria (PEREIRA,
2009, p.149, BARROS, 2010, p. 49) e seria o elemento de ligacdo entre a dita “tradicao
cigana” e “religido cigana” a figura da cartomante é simbolo eficaz (LEVI-STRAUSS, 2003,
p.194) e figura lendéaria fundante dessa “magia cigana” e “identidade cigana” construido no
imaginario popular brasileiro.

Em trabalhos classicos como os de Ruth Landes (1947), Edison Carneiro (1948),
Roger Bastide (1958), Pierre Verger (1981) e Juliana Elbein dos Santos (1986) os autores
mostram a busca da africanizacdo e de uma raiz étnica do candomblé da Bahia, nesse
processo de “rompimento cOm 0 sincretismo”, conforme o manifesto divulgado ao publico em
1984. Assim como a consequente africanizacdo do culto, é frequente e facilmente entendido o
apagamento bem sucedido de uma mentalidade catolica no candomblé e outras religiosidades
mediunicas (VAN DE PORT, 2012, p. 131). Apesar de Talal Asad (1993, p. 31) ndo nos
deixar esquecer do fato de que as declaragdes sobre o que constitui a “esséncia” de uma
religido sdo inextricavelmente ligadas a — e trabalnam a servico de — configuracGes
especificas de poder, nesse caso do “verdadeiro candomblé”.

Isso nos leva a uma outra categoria de analise para entendimento dos ‘“ciganos de
espirito” que € 0 “Baixo espiritismo” (MAGGIE 1992, p.226 e GIUMBELLI, 2003, p.248) e
sua analise documenta entre os anos de 1890 — 1940 no processo da institucionalizacdo
politica que norteiam a definicdo do que é “religido”, nesse caso mediunicas. No caso do
espiritismo (GIUMBELLI, 1995, p.120) onde mostra a socializagdo do “baixo espiritismo” e
producdo de agentes sociais “falsos e verdadeiros” na defini¢cdo do que é “religido” quanto as
préaticas medidnicas, normatizando o que € espiritismo (GIUMBELLI, 2003, p. 250-251)

Nesse processo Renato Ortiz em “A morte branca do feiticeiro negro” afirma que
nessa ruptura dentro do “baixo espiritismo”, a umbanda sofre o processo contrario chamado
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de “empretecimento” e ¢ difundida nas camadas mais pobres (2011, p. 32) o0 que junto a
perseguicdo dos anos de 30 no Brasil possibilitou o seu dinamismo (TURNER, 2005, p.50)
com o imaginario brasileiro (BARROS, 2010, p. 41; VAN DE PORT, 2012, p. 137), enquanto
0 espiritismo se normatiza e embranguece. As dificuldades que o candomblé constr6i com sua
africanizacdo e o espiritismo com a sua normatizacdo encontram na umbanda nesse momento
do “estado novo” a possibilidade de estabelecer novas relagdes, por meio da mistura, o que
para muitos estudiosos se tornou um problema de entender e estudar, como destaca Birman
“reconhecer que a flexibilidade de fronteiras diz respeito a concepgdes do que sejam religides
diferentes daquelas operadas pelos antropologos” (BIRMAN, 1995, p.16). Na umbanda um
mesmo simbolo possui “Multivocalidade”, podendo vir a representar diferentes significados
de acordo com a performance ritual (TURNER, 2005, p.77).

Na ruptura com o Kardecismo a “missao” se torna uma heranga importante, e 0s
“espiritos” considerados pouco evoluidos - e em alguns casos proibidos de incorporar - ganha
maior lugar como “preto velho, caboclo, negros e mestico” (BARROS, 2010, p. 43). Segundo
alguns autores a umbanda se torna “uma tradicdo presente, uma comemoragdo criativa do
Brasil atual” (BAIRRAO, 2002, p.58) com interacdo sem limites étnicos, geogréficos e
sociais, gerando uma intencdo de mesticagem que por meio da “bricolagem” (MEYER, 1993,
p. 132) possibilita a incluséo e acolhimento de atores sociais (BARRROS, 2010, p. 43) com
“atencdo as dinamicas sociais e necessidades dos homens” (BAIRRAO, 2004, p.73) como
prostitutas (pombas giras), bandidos (malandros), boiadeiros (cangaceiros) e ciganos,
personagens (modelos/arquétipos) da vivencia brasileira (BARROS, 2010, p. 46) como
simbolos dominantes (TURNER, 2005, p.77).

A prética de quiromancia - leitura de mdo - que durante anos foi associada a
“feiticaria” ou “charlatanismo” € perseguida no Brasil pela “Igreja Catélica” e “Estado
Novo” (MIRANDA, 2010, p.127) foi o simbolo comum encontrado entre a identidade
“cultura cigana” e “espirito cigano” (PEREIRA, 2009, p. 94-95), causando as primeiras
associacOes entre as duas identidades, principalmente depois da década de 70 quando no
Brasil grande grupos de familias ciganas se tornaram sedentérias e muitas mulheres ciganas
liam mé&os em pracas publicas e em salas de quiromancia. E as primeiras quiromantes néo-
ciganas (médiuns) que ja estavam comecando a desenvolver essa pratica (PEREIRA, 2009, p.
96).

1.5 E a pemba serve pra que? A proibicao!

No periodo do Estado Novo os ciganos foram perseguidos como “feiticeiros” assim
como adeptos de “cultos mediunicos” — e boémios — assim como sambistas, prostitutas e
artistas/musicos da noite — grande parte dos modelos incorporados pela umbanda como
“espiritualidades/entidades”, como visto acima. Porém nos ultimos 30 anos (PEREIRA, 20009,
p.160 e MIRANDA, 2010, p.130) as “entidades ciganas” tém surgido e vem sendo
incorporadas a “Linha de Exu®®”, o que para muitos adeptos tem ldgica (por serem povo de
rua) mas gera problema (ndo é a mesma energia).

Na Tenda Espiritualista Tzara Ramirez esse discurso & muito frequente entre os
adeptos, principalmente quando o assunto é “incorporagdo” e “energia da incorporagdo”. O
médiuns diferenciam a forca e sensacao entre o0 “outro lado” e a Tenda:

“N&o vou la no barrac&o pois tem sangue de animal, aqui ndo, € tranquilo e
a energia é boa” Cigana Morgana - adepta de umbanda e da Tenda.

“Vim para cuidar de minha cigana, ela me trouxe, ela nédo desci la por ser
carregado...” Cigana Sibilian — adepta de umbanda e da Tenda.

% Termo nativo que corresponde a que grupo essa entidade esté ligada, designando caracteristicas, que vdo ser
usadas para enquadrar na cosmologia da umbanda, para saber mais ler Renato Ortiz (2011).
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“aqui é diferente, 14 no barracdo a energia é outra, muito mais pesada”
Cigana Indianira — adepta de candomblé e da Tenda.

“a energia de minha cigana é boa, leve... me deixa bem, isso desde a
primeira vez que ela veio” Cigana Carmencita — adepta de candomblé e da
Tenda.

Essa divergéncia entre as energias “Exus” x “Ciganos” é comumente encontrada em
outros médiuns e casas (PEREIRA, 2009, p. 153) e seria um dos motivos de surgimento da
Tzara Ramirez — como ja mencionado — e destacando uma das suas principais caracteristicas
em relagdo a outros grupos de presenca de “espiritos ciganos” € a proibi¢do de incorporacao
de outros espiritos, que ndo sejam ciganos.

O principal evento aconteceu durante um “Ritual de energizacao” feito s6 com o0s
médiuns da Tenda, onde uma semana antes a Cigana Arimar passou uma lista com todos 0s
elementos que deveriam ser comprados para a realizacdo da energizacdo que iria realizar.
Uma semana depois os médiuns todos sentados comecgaram a receber explicacdo de como
seria o ritual e a funcdo de cada objeto a ser utilizado, chegando na vez da “pemba” a Cigana
Arimar — assim como fez com todos 0s objetos — pergunta em voz alta: “E a pemba serve pra
que?”, quase de maneira unissona responde “para riscar’® o ponto” e caem na gargalhada.
Arimar imediatamente responde “se tivessem do outro lado sim, mas aqui ndo!” promovendo
um grande constrangimento. Na Tzara Ramirez por ser, desde sua fundagdo um lugar para as

%" Fotografia — Adepta (vestido azul) de umbanda vestida de cigana - Acervo pessoal: fotografia Cleiton M.
Maia.

%8 O “riscar 0 ponto” ¢ uma pratica comum nos rituais de umbanda, quando algumas entidades incorporadas
usam esse material para “riscar” no chdo um espaco determinado para seu atendimento, o que teria marcacéo de
espaco sagrado.
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“entidades/espiritos ciganos”, & proibido incorporar outros espiritos, “¢ um espaco pedido
pelos ciganos e s6 de ciganos” como referido por Cigana Carmencita.

Essa singularidade é muitas vezes um motivo de invocacao e distin¢do desse grupo em
relacdo a outros que incorporam ciganos também, “agente € cigano ’-“incorporamos SO
ciganos” e muitas vezes sao referenciais de pureza/impureza e hierarquia (DOUGLAS, 2012,
p.118) entre o proprio grupo “aquela ali — se referindo Sibilian — “uma vez pegou champanhe
e derramou na cabeca igual pomba gira, ndo pode, agente é sO cigano!Strauss”(Cigana
Carmencita). Esse limiar (TURNER, 2005, p.139) € sempre observado e cuidado entre o
grupo — liderancas e os préprios adeptos — vigiam essa dificil tarefa de ndo deixar o outro lado
“encostar™>”, ja que todos tem o seu “outro lado”. O “outro lado” seria toda a forma de
entidades que os meédiuns da casa podem ter em seus outros contextos religiosos, como na
Tenda a umbanda e candomblé é comum, mas se torna totalmente proibido a incorporag&o ali.
Em todo o periodo que estive acompanhando o grupo o ato de s6 incorporar entidade, ou
espiritos, ciganos na Tzara Ramirez era uma preocupacdo e vigilancia constante, nunca deixa
0 “outro lado encostar”.

Essa preocupacdo como a presencga dos espiritos/entidades dos “outros lados” que 0s
médiuns destacam durante os rituais abertos e fechados, assim como os proprios médiuns
destacam, a existéncia da “entidade/espirito cigana” nos seus outros lados, o que os levaram a
cuidar dessa entidade ali na Tzra Ramirez. Mostra como a presenca dessa entidade esta
constantemente representada nas umbandas e candomblés, o que nos faz pensar em como essa
trajetdria de insercdo da imagem dos ciganos mediunicos chega até a Tzara Ramirez.

1.6 Os puros?

Apobs a conversa de Arimar com Layla sobre a identidade da Tenda, resolvi procurar
0s “ciganos de sangue” e logo que perguntei entre os médiuns os ciganos foram apontados,
com uma certa forca e admiracdo. Eram trés entre o grupo, um homem chamado Cigano
Wladymir, Cigana do cha® e Cigana Morgana, que apresentam papel de destaque entre o
grupo. O cigano Wladymir esteve com o grupo do periodo de Marco até Novembro do ano de
2012 e sempre foi o cigano homem mais procurado, considerando que sé existem
aproximadamente 10 ciganos homens e o Cigano Juan pouco atende na Tenda®™,
principalmente para areas de prosperidade e cura. Em uma de nossas poucas conversas me
disse que o cigano “tem a religido que quiser, € livre e a que ele escolheu era aquela ali”, e
que “o povo cigano tem uma espiritualidade natural, por isso aquele trabalho, de ajudar o
proximo, ali era mais facil para ele”. Declaracbes que me fizeram lembrar Mio — na V
Caminhada e na Mesa do ISER — e a Cigana WIlavira Turczyneck (cigana de sangue de
familia importante em Cascadura — RJ, professora e dona de um estudio de danca).

%% Quando uma entidade esta querendo incorporar - baixar, ou usar — um médium - aparelho/cavalo.

%0 \/ou optar por usar esse nome e guardar o nome dessa cigana, ja que s me deu seu nome de batismo até agora.
61 A maioria dos atendimentos do Cigano Juan é em uma sala separada do publico e dos atendimentos feitos pelo
outro cigano — essa sala ¢ chamada pelos adeptos de “sala do Cigano Juan” o unico momento em que isso pode
mudar é no caso de festas, onde por exce¢des ocorrem junto com 0s outros ciganos, mas sempre com destaque.
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O sangue cigano é um elemento de pureza, e de grande importancia na hierarquia para
0s membros da Tzara, tanto como marcadores dentro do grupo ou como para aprendizado de
suas fungdes culturais para uso ritualistico das entidades. A Cigana Sibilian nem conversa me
disse: “a minha cigana — espiritualidade — joga cartas, mas eu ainda néo sei. Vou aprender,
fazer um curso para ela me usar no jogo, mas nao vou fazer com qualquer um desses que da
curso ndo, vou fazer com uma cigana mesmo, de sangue sabe. Eles que sabem mesmo .
Quando questionada sobre o “cigana mesmo” ela me explicou, “Té& vendo aquela ali! —
apontando para a Cigana do cha — ela é cigana de sangue sabe, ela que faz o cha, o cha
cigano! Ela sabe a magia, o encantamento, t& no sangue...”

O cigano esta mesclado a cultura brasileira, e a figura do cigano foi assimilada a
crenca do povo brasileiro. Um olhar desatento sobre identidade cigana pode gerar uma
confuséo sobre “etnia cigana” e “espirito cigano”, principalmente quando percebemos esses
grupos em total interacdo com outros grupos em momentos — como festas, passeatas,
apresentacdes culturais ou manifestacdes de interesses comuns — 0 que € muito comum na
realidade brasileira. No caso da Tzara Ramirez esses dois universos ndo sO se apresentam
configurados de forma separada, 0s ciganos de sangue, 0s ciganos de espirito, mas tambem os
ciganos de sangue e espirito, que dentro da opcdo de escolha livre de uma religiosidade
comum a cultura cigana — proporcionou na Tenda o encontro dessas duas identidades.

Essa caracteristica proporciona por muitas vezes que O grupo — COMO Vimos -
reivindique sua identidade dependendo da melhor adequagdo. Algumas vezes como ciganos
de sangue, no caso da Beija Flor, e em outras como “ciganos de espirito”, perante outros
grupos religiosos e pacientes, ou como “ciganos de sangue e espirito” no caso de alguns
ciganos da tenda que encontram nessa possibilidade um maior destaque.

%2Fotografia - Cigana do Cha, Cigana de Sangue - Acervo pessoal: fotografia Cleiton M. Maia.

44



CAPITULO Il — “Um caleidoscopio de magicas” - Simbolos e ritual

Pretendo analisar os simbolos religiosos e o ritual na Tenda, buscando compreender
com auxilio de uma andlise tedrica de classicos e autores mais contemporaneos como se
desenvolve a organizacdo, interpretacdo e hierarquia simbdlica desse grupo religioso,
considerando nessa analise uma ampla observacdo de campo e material desenvolvido durante
esse periodo.

Em sua dltima — e talvez mais importante obra — “As formas elementares da vida
religiosa” Durkheim langa a polémica inovadora e até hoje atual teoria das “representagdes
coletivas” onde defende essas representacfes coletivas como simbolos, imagens e modelos
simbolicos da vida social, comum a todos os grupos humanos. Para Durkheim, essas imagens
seriam socialmente construidas e em uma realidade totalizante, sendo assim, tdo real quanto o
mundo material.

A religido seria um ponto importante de estudo para Durkheim, pois ela seria, entre
todas essas representacfes coletivas, o elemento em que os individuos estabeleceriam e
fortificariam — mais do que em qualquer outra parte — essas representacdes coletivas, dando a
elas o poder de coesdo social, desenvolvendo o apego emocional do individuo as
representacdes coletivas, com grande importancia ao ritual.

O ritual, segundo Durkheim, seria essencial para exercer a ligagdo com o fisico e
corporal — por experiéncia direta. O ritual seria o lugar sagrado em que o individuo se
circunda do magico, sendo assim separado do profano dia-a-dia, e s@o essas diferencas que
demarcam e intensificam a experiéncia que os individuos tém de como o mundo € realmente.

% Foto “Imagem de Cigano Pablo na mesa de atendimento 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
% Foto “Imagem de Sio Miguel Arcanjo” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Essa complexa variedade e necessidade de entender os simbolos e costumes dos outros foi 0
ponto de partida de algumas pesquisas antropoldgicas.

Um deus ndo é unicamente uma autoridade de que dependemos, é também
uma forga sobre a qual se apdia a nossa forca. O homem que se obedeceu a
seu deus e que, por essa razdo, acredita té-lo consigo, enfrentando o mundo
com confianga e com sentimento de energia fortificada (DURKHEIM, 2008,
p. 263-264).

No inicio do século XX, os antropdlogos ingleses aderiram as ideias de Durkheim e
comecaram a usar suas teorias para um grande numero de estudos sobre a religido —
influenciando vérias caracteristicas da escola britdnica conhecidas — principalmente os
sistemas de parentesco e sistemas legais. Sendo assim descrito como “pai fundador” do
estruturalismo-funcionalista que foi desenvolvido posteriormente por Radcliffe-Brown
usando os fendmenos sociais — coisas — e as representacdes coletivas como ciéncias objetivas.

Cabe aqui uma breve retrospectiva dos autores que se tornaram as colunas da
antropologia, antes de entrar no ponto principal de nossa analise, que é a escola britanica.
Temos Franz Boas nos Estados Unidos, Marcel Mauss na Franga e Bronislaw Malinowski e
A. R. Radcliffe-Brown na Inglaterra. Umas das questdes que influenciaram para a visdo
“marginal” da antropologia nos primeiros anos de sua fundamentagao teérica e metodoldgica,
apesar da influenciada escola britanica sobre a obra de Durkheim, foi a indefinicdo nos
parametros basicos da disciplina, e o ponto de vista social dos pais fundadores da
antropologia provirem socialmente de grupos estrangeiros — Mauss era judeu, Radcliffe-
Brown era de classe trabalhadora em uma Inglaterra elitista, Malinowski era estrangeiro e
Boas era estrangeiro e judeu — lutando e tentando romper com os evolucionistas como
Morgan e Tylor e os parametros que tinham estabelecido nas ciéncias sociais.

Na Franca, o estudo de povos ndo europeus de Durkheim foi a abertura que Mauss
encontrou para fundamentar sua entrada académica e dar continuidade a obra de seu tio. Nos
Estados Unidos da América, Boas encontrou respeito na transicdo académica e se tornou
ponto de referéncia na antropologia. Na Inglaterra, porém, essa transi¢do acaba acontecendo
com mais forca, sendo vista como uma revolucdo intelectual e ruptura, diferentemente da
Franca e Estados unidos da América onde uma visdo de continuidade vigorou ja que a
influéncia dos evolucionistas foi criticada por Malinowski e Radcliffe-Brown. O que acaba
sendo a base dos criticos da histdria antropoldgica para sustentarem que a escola britanica é o
local de surgimento da antropologia moderna com Malinowski e Radcliffe-Brown, sendo a
“ciéncia de parentesco”, que € um método britanico criado por Malinowski e uma teoria
desenvolvida por Radcliffe-Brown, se consolidou como uma “ciéncia da sociedade” — em
qguanto as muitas areas da antropologia americana ndo se destacou nos primeiros anos
(ERIKSEN, 2007, p. 53).

Bronislaw Malinowski trabalha com uma viséo de sociedade holistica, onde partes se
entrelacam em um todo sincrénico — ndo historico — desde seus primeiros trabalhos e os mais
importantes como “Os argonautas do pacifico ocidental” (1984) que teve sua primeira
publicacdo logo apds a | Guerra Mundial e foi considerada a obra mais revolucionéria da
antropologia, o que Ihe deu prestigio e atraiu inimeros pesquisadores para sua universidade e
gue mais tarde seriam conhecidos na antropologia.

Em “Os argonautas do pacifico ocidental” podemos concentrar nosso entendimento e
andlise nas principais caracteristicas metodologicas e tedricas que Malinowski desenvolveu e
influenciou outras geracGes — e sdo o foco de nossa reflexdo sobre esse autor para esse
trabalho — como em Evans-Pritchard. A obra é extremamente detalhada e vigorosa busca
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descrever o sistema de comércio de “Kula®™” e sua relacdo com outras instituicdes de

moradores da ilha da Melanésia como lideranga politica, economia doméstica, posic¢do social
e parentesco (grifo meu).

A “observacdo participante” de Malinowski estabeleceu uma nova base para as
pesquisas etnograficas onde a vida no dia-a-dia devia ser registrada coletando detalhes de
producdes, padrbes, trocas e conflitos, demonstrando o universo altamente complexo e
multifacetado contrapondo aos autores evolucionistas que o precederam nas ciéncias sociais
britdnicas e rompendo com essa nova proposta para a antropologia e seu método. Com essa
obra, Malinowski coloca em xeque projetos comparativos de caracteristicas individuais e
propde a inter-relacdo como essencial para qualquer andlise etnogréfica, teoria que o0s
antropologos consideram menos importante que a sua metodologia. O seu funcionalismo —
diferentemente de Durkheim — pde o individuo como objetivo do sistema e ndo a sociedade,
assim as instituices existiriam para as pessoas.

Durante algumas décadas, apds a sua morte, a teoria malinowskiana continuou em
destaque até as criticas de um “individualismo metodologico” disfarcado, mas voltaria com
forca com a defesa de Radcliffe-Brown para a importancia de captar o ponto de vista do
nativo no que ficou conhecido como campanha “anti-historica” na antropologia britanica,
transformando Malinowski em uma obra menos criticada.

Malinowski se denominava funcionalista, apesar de criticos e comentadores o
colocarem como fundador das ideias de seus rivais estrutural-funcionalista (ERIKSEN, 2007,
p. 58), onde para ele o individuo era o fundamento da sociedade e tinha agéncia por ser
criador da mesma. Ja os estrutural-funcionalistas viam os individuos como um fenémeno da
sociedade e de pouca agéncia de interesses — com grande influéncia direta de Durkheim. Essa
corrente “funcionalista” malinowskiana e “estrutural-funcionalista” de Radcliffe-Brown
foram ditas como opostas e inimigas por anos, até a obra de Evans-Pritchard que as conciliou
de maneira inovadora e bem eficiente como teoria e metodologia.

Radcliffe-Brown foi seguidor de Durkheim em suas ideias e considerava o individuo
produto da sociedade, foi admirador e grande conhecedor da obra durkheimina “Formas
elementares da vida religiosa”, estudou e lecionou durante anos na Universidade de Oxford,
apesar de seus primeiros trabalhos sobre os moradores das Ilhas Andaman na india terem sido
considerados no estilo difusionista, quando conheceu melhor a obra de Durkheim se
influenciou e tentou aplicar a sociologia com materiais etnogréaficos.

Durante o periodo entre guerras a antropologia britanica houve dois importantes
momentos. O primeiro foi marcado pelas obras etnograficas detalhadas na regido do Pacifico
sobre influéncia de Malinowski — e apds a sua partida para os Estado Unidos da América. O
segundo foi marcado pela influéncia de trabalhos com andlises estruturais no estilo
durkheimeano sobre a Africa. “Enquanto Malinowski preparava seus alunos para irem a
campo e procurarem as motivacdes humanas e a légica da agédo, Radcliffe-Brown pedia aos
seus que descobrissem principios estruturais abstratos e mecanismos de integracéo social”
(ERIKSEN, 2010, p. 59). Esses mecanismos que Radcliffe-Brown procurava encontrar eram
as representacdes coletivas de Durkheim, para ele as estruturas sociais existem independentes
dos atores individuais que a reproduzem e contribuem para a manutencao da estrutura social
como um todo.

A influéncia de Durkheim em Radcliffe-Brown esta principalmente na afirmacéo que
as instituigcdes existem porque elas mantém o social. Ele articulou a teoria social e 0 método
etnografico gerando uma disciplina na Universidade de Oxford e influenciou posteriormente
autores como Morgan, que comegaram a ver 0 “parentesco” COMO uma chave a organizagao
social em pequenos grupos sociais. O uso do sistema de parentesco comegava a se tornar uma

% 1dem nota 16.
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entrada para Radcliffe-Brown para relacionar o conceito de Durkheim vinculado com o
parentesco como sistema juridico de Malinowski — sendo assim o parentesco uma forma de
interacdo social complexo — com direitos e deveres — fundamental para a estrutura social. “(...)
estrutural-funcionalistas passaram a estudar outras instituicbes em sociedades primitivas:
politica, economia, religido, adaptacdo ecoldgica e etc.” (ERIKSEN, 2010, p. 60), onde o
parentesco serviria para ver como se estrutura e funcionam 0s grupos e as corporacdes nessas
sociedades.

Destaco Evans-Pritchard como o pesquisador que melhor conseguiu desenvolver a
relacdo entre teoria e trabalho de campo em sua obra, usando assim a metodologia de trabalho
de campo de Malinowski e a teoria desenvolvida por Radcliffe-Brown, o que ndo o limitou a
desenvolver em sua obra uma crescente e original construcdo intelectual partindo do
funcional-estruturalismo a sua anélise da “funcéo para o significado” (STEIL in TEIXEIRA,
2010, p. 126).

A obra de Evans-Pritchard desenha com uma experiéncia metodoldgica e tedrica bem
particular, usando a influéncia metodoldgica de Malinowski, sua observacdo participante a
contribuicdo da experiéncia tedrica de Radcliffe-Brown e seus relatos selecionados e
articulados para demonstrar a estrutura e para construir nas suas caracteristicas uma abstracao
estrutural na analise etnografica, o que s6 Evans-Pritchard soube relacionar e fazer (KUPER,
1999, p. 89). Para melhor entender essa teoria de abstracdo etnogréafica desenvolvida,
podemos dividi-la em trés niveis ou fases.

No seu primeiro trabalho de campo “Bruxaria, Oraculos e magia entre os Azande” no
Sudéo, Evans-Pritchard apresenta a feiticaria como centro principal de seu trabalho. A
feiticaria é abordada com dois direcionamentos e é entendida como uma “valvula de escape —
seguranga” que transforma todos os conflitos sociais em inofensivos, mantendo a interacao
social na maneira mais durkheimiano possivel. Sendo uma abordagem complexa e inteirica
onde busca entender a ordem social sem desconsiderar a complexidade e racionalidade de
uma sociedade que s6 pode ser entendida de dentro dos eventos, sem separa-los um dos
outros.

A segunda obra importante de Evans-Pritchard, “Os Nuer” é resultado do trabalho de
campo desenvolvido com o povo Azande, onde estuda a organizacdo politica patrilinear desse
povo pastoril e “sem estado” - e como se pode ocorrer uma organizacao politica grande e
complexa sem uma lideranca centralizada. O livro € uma experiéncia de campo em que a
ciéncia de parentesco de Radcliffe-Brown € a chave de entendimento das organizacfes sociais
e segmentarias.

A obra “A religido dos Nuer” € uma proposta de etnografia sobre a religido dos Nuer,
discutindo aspectos de religido e sociedade entre os Nuer, onde o autor usa quatro aspectos
etnograficos para relacionar suas consideracdes e para entender o dialogo entre razéo social e
religido: espirito, simbolo, moral e cosmologia.

2.1 O debate sobre simbolos religiosos hoje em dia.

A principal contribuicdo de Evans-Pritchard as Ciéncias Sociais e antropologia e aos
tedricos de sua geracdo é a proposta etnogréfica de uma contextualizagdo das “culturas” ditas
como primitivas. Posteriormente com a proposta de Evans-Pritchard de “problema
simbolico”, sugere-se uma leitura de todas as complexas sociedades e estruturas com 0s Seus
respectivos simbolos e as categorias sociais que estdo representando.

Atualmente, existem as mais diferentes expressdes relacionadas ao campo da emogéo,
dentre elas, “cuidado”, “terapia” e “sofrimento”, que se mostram como expressoes fortes e
presentes nas relagbes humanas. Tomo para analisar simbolos religiosos na Tenda Cigana
Espiritualista Tzara Ramirez a “cura” como emocdo de grande expressao e que rege as
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relacbes humanas nos rituais. Assim atraves da “cura” analisarei como o campo relaciona
simbolos religiosos e ciganos, a cura é o caminho para analise do meu “problema simbolico”.

Ao entrar na Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez pela primeira vez pensei
como a andlise sobre simbolos ritualisticos seria uma tarefa gigantesca, pois meu primeiro
contato com a leitura sobre “sincretismos” me jogavam sempre a fazer uma eterna analise de
como aquele complexo conjunto de elementos se formava. Procurei abdicar dessa perspectiva
inicial e resolvi analisar os simbolos religiosos da Tenda de outra maneira. Parto da resposta
que sempre me foi dada pelo campo para entender como posso analisar simbolo religioso
nesse contexto.

Parto entdo da “cura” como “nexo-estruturante” (CAMURCA, 2009, p. 174) do meu
campo, sendo esse elemento o mantenedor da realidade simbolica da Tenda. Em meio a
campo religioso brasileiro lotado de “pluralismo” (GIUMBELLI, 1996; SANCHIS, 1997,
MARIZ & MACHADO, 1998; TEIXEIRA & MENEZES, 2006) entrei no meu campo com
uma errbnea mentalidade do que iria estudar como “dinamica” (CAMURCA, 2009, p.174) de
simbolos religiosos. Encontrei na Tenda um “universo simboélico” (CARVALHO, 1992, p.
134) carregado de imagens e simbolos religiosos tradicionalmente ligados ao catolicismo e
cristianismo, e por isso pensei que iria observar como esse cristianismo atravessaria e
permearia a realidade simbdlica da Tenda.

Em sua analise de sincretismo Pierre Sanchis dividiu o sincretismo em dois niveis no
campo religioso Brasileiro, o histdrico e o Estrutural (SANCHIS, 1997, p. 105), e o que achei
gue acontecia na Tenda era o velho “sincretismo historico” que o catolicismo promove, com o
catolicismo como “fundante social” (STEIL, 2001, p. 116) da religiosidade brasileira. Mas
com mais observacdo a formacdo de sistema simbdlico (BOURDIEU, 2009, p. 40) mais
aproximado com “sincretismo estrutural” de Sanchis, que tem grande forca na formacdo da
propria histéria da Tenda, que desliza entre sua lideranca e primeiros trabalhos ocorridos no
candomblé de Juan Ramirez, e a grande parcela dos médiuns umbandistas que vem ha anos
frequentando e sendo massacrante maioria dos participantes do grupo.

% Foto “Imagem de Nossa senhora e Jesus — Festa de Nossa Senhora 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Observando essas interacbes (CAMURCA, 2009, p. 174) do candomblé e umbanda na
formacdo da Tenda, consegui entender as intersecbes (CAMURCA, 2009, p. 174) que
transformam os simbolos cristdos tdo fortes a minha vista prematura ao campo. A realidade
religiosa da Tenda é extremamente porosa (GUIMARAES, 1996, p. 129; SANCHIS, 1997, p.
123) encontrando simbolos de umbanda, candomblé, religides New Age e simbolos ciganos,
assim como é a realidade religiosa dos médiuns que ali estdo e frequentam de maneira
rotineira essas mais variadas realidades religiosas. Isso gera a hibridizacdo que Sanchis
(SANCHIS, 1997, p. 104) chamou de “exigéncias paralelas” dos simbolos religiosos onde 0s
empréstimos mutuos, nesse caso da umbanda e candomblé, estdo acontecendo com frequéncia
e muitas vezes sendo acusados como perigo (DOUGLAS, 2012, p. 123) para a Tenda®’, ou
contaminagdo mutua (SANCHIS, 1997, p. 104) para os grupos religiosos envolvidos.

2.2 Caleidoscopio de magicas

A relacdo de pacientes e médiuns na tenda Tzara Ramirez chamou nossa atencdo
desde o primeiro dia de campo, antes mesmo dos atendimentos e incorporagdes comegarem a
acontecer. Quando iniciamos nossa observacdo do espaco fisico onde a Tenda esta organizada
algumas coisas foram se destacando aos nossos olhos. Entre os primeiros detalhes observados,
a “sala de recepcdo®” atraiu nossa atencdo; a mesma corresponde a uma pequena sala onde
uma das adeptas da Tzara Ramirez exerce o papel de secretéria, anotando os nomes dos
médiuns presentes no dia de atendimento, recebendo a funcdo que cada um ird exercer apos a
incorporacgdo e anotando os nomes e pedidos de atendimento de todos os pacientes da Tenda.
Assim é organizada uma sequéncia entre as pessoas que serdo atendidas e também entre os
médiuns que realizardo os atendimentos; isso gera a ordem e eficacia no atendimento de
tantas pessoas em um nimero limitado de horas.

A “sala de recepc¢ao” além de ser o local de organizacéao das consultas é também o arquivo
da Tzara Ramirez, onde todas as fichas sdo organizadas e arquivadas desde os primeiros médiuns
e pacientes da Tenda. Nesse mesmo espaco encontramos, cobrindo as paredes, um numero
incontavel de diplomas e certificados de cursos nas mais diversas areas de medicinas, fisioterapia,
terapias orientais e etc. com nomes de varios médiuns da Tzara Ramirez — mostrando as
qualificacbes adquiridas por esses médiuns fora do espaco sagrado da Tenda — no meio
académico.

2.3 Ritual de energizagao e descoberta de “cor” — elemento

Ao acompanhar de perto os dias de atendimento de pacientes, pudemos ouvir inimeras
vezes a médium Arimar® falar “Para cuidar dos pacientes, temos que cuidar de nds primeiro;
VOCé tem que estar bem”, sem contar as variagdes da mesma frase com o mesmo proposito.
Existe uma norma que € seguida pelos médiuns da Tzara Ramirez em todas as semanas que
eventos e atendimentos acontecem: os mediuns se privam de bebidas alcoolicas, de carne
vermelha, de relagfes sexuais e “noitadas”, além de realizarem banhos com determinadas
ervas no dia anterior ao atendimento.

Uma semana antes do ritual nomeado pelos médiuns como Ritual de Energizacao, foi
solicitado a cada médium que providenciasse dez elementos diferentes que iriam compor o
ritual. Assim, durante os atendimentos realizados na tenda anterior, circulava entre todos 0s
médiuns uma lista com os itens que eles deveriam comprar. Entre os elementos solicitados

%7 Como caso chamado de “pemba” nesse trabalho.

%8 Esse nome n&o é usado na Tzara Ramirez, foi escolhido pelos pesquisadores, ja que tal espago fisico néo
destacou-se desde o inicio de nossa pesquisa.

% Depois do médium Marcelo, ela é a mais importante da casa, sempre & frente dos rituais e resolugdo de
problemas.
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para a energizacdo estavam: dois metros de tecido roxo, um metro de murin branco, um vidro
de esséncia de rosa branca, uma vela de sete dias roxa, duas pedras ametistas, um quartzo
verde, um pacote de incenso de massala, um molho de ervas e uma pemba. Logo no inicio do
ritual, fizeram uma conferéncia para saber se os adeptos tinham levado tudo e a cada item era
feita uma explicacdo de sua acdo e importancia para o médium que iria participar da
energizagcdo. Todo o processo era muito bem explicado, com o objetivo de esclarecer e
orientar os proprios adeptos que nunca tinham participado desse ritual tdo especifico.

Todos haviam chegado ja com um banho de ervas tomado em suas casas — j& que apos
o ritual todos atenderiam na Tzara Ramirez — 0 que pouparia tempo no ritual de energizacéo e
descoberta de “cor’®” que cada médium “vibraria’*”. Na abertura do ritual todos os médiuns
se apresentaram vestidos de branco e sem nenhum ornamento, posicionando-se de maneira
circular e com as maos dadas para recitar um “Pai nosso” e uma “Ave Maria’®"; esse processo
aconteceu apos longo discurso da Arimar sobre o “amor” e 0 propoésito relacionado ao amor
que aquele evento ritualistico tinha — as relagdes de amor eram foco ali naquele ritual — amor
a si mesmo e o cuidado com sua espiritualidade, amor para com 0s pacientes em se preparar
para atendé-los e 0 amor a sua propria espiritualidade.

Oracdes foram feitas e repetidas, todos deitaram para meditar e evocar 0s espiritos
ciganos que eles acreditam que estdo no ambiente para auxiliar e harmonizar todo o ritual;
iniciam um relaxamento deitados por alguns minutos até que os objetos pedidos comecam a
serem usados na mesma ordem entre todos os quarenta médiuns participantes - sem contar a
médium Arimar que participa conduzindo todo o ritual. Todos se deitam no murin branco
direcionados para a porta da tenda — onde esté localizada a Salamandra’ - e acendem a vela
roxa, que foi colocada em um prato branco, na direcdo da cabeca. Engquanto isso Arimar
transita entre cada um dos médiuns acendendo um incenso para cada um dos adeptos ao lado
de sua vela e colocando um “punhado” de ervas nos olhos dos médiuns deitados. Com as
ervas posicionadas, uma ametista é colocada em cada méo dos adeptos e o quartzo é colocado
na direcdo do chécara central - no topo da cabeca — onde ambas as pedras sdo banhadas na
esséncia de rosas brancas.

Enguanto os médiuns encontram-se deitados, a pemba é usada para desenhar nos
outros pontos de chécaras uma estrela de seis pontas conhecida como “Hexagrama” ou
“Estrela de Davi”. Existe uma Unica excec¢do no ritual — a médium Simone — segunda na
relacdo de hierarquia, que recebe dois desenhos de estrelas a mais — um na testa e outro no
coragdo - essa mesma meédium se destacara mais a frente em outro momento do ritual.
Durante a observacdo do ritual foi possivel lembrar da descri¢cdo da funcionalidade de cada
elemento — feito por Arimar num primeiro momento — e assim foi possivel estabelecer uma
relacdo e contextualizar esse ritual ndo apenas como mais um procedimento esperado dos
médiuns, mas também como um tratamento para 0S mesmos enquanto pacientes e
posteriormente “terapeutas”.

A escolha dos chacaras como locais para posicionamento dos outros objetos acontece
de maneira muito bem organizada; a vela e o incenso s&o colocados na direcdo do chacara
central, enquanto os médiuns estdo deitados, para seu espirito cigano e anjo da guarda como
sinal de entrega do ponto mais importante deste médium; as pedras banhadas em esséncia de
rosas brancas sdo colocadas nos chacaras superiores dos médiuns e completando o

" No dia do ritual a médium Arimar explicou que a energizagdo serviria também para descobrir a cor que 0s
médiuns tém — determinando assim pela cor qual elemento seria 0 manipulado por esse médium durante seu
atendimento aos pacientes (terra, agua, fogo e ar).

! Expresséo usada entre eles como marcador de proeminéncia espiritual com elemento.

"2 Em muitos momentos ritualisticos a oracdes catlicas é apropriada, assim como alguns pontos.

" Como os médiuns da Tzara Ramirez chamam a fogueira cigana que é acesa em todo o ritual.
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fechamento dos chacaras a pemba é usada para “isolar’®” os outros chacaras. E por Gltimo o

elemento usado para abrir visGes e ligagdes espirituais sdo as ervas nos olhos, relacionados a
abertura e pureza necessarias para a segunda parte do ritual.

Apos alguns minutos deitados meditando, os adeptos foram sendo acordados por
Arimar um a um e direcionados a uma sala especial de oracGes para rezar e depois colocarem
suas velas na “sala dos potes’” para ficar durante uma semana acesas. Apds essa etapa com
todos os adeptos que participaram do ritual de energizacao, todos se colocaram de pé e ao
centro um incensario de grande porte foi aceso com um incenso de cada médium para
comecar a segunda fase da energizacdo, onde as cores de “vibragdo” desses adeptos seriam
informadas pelos espiritos ciganos ali presentes e eles saberiam com quais tipos de energias
trabalhar e manipular no tratamento de seus pacientes.

Na segunda etapa do ritual todos se colocam em forma de circulo e com as maos dadas
enquanto Arimar, que esta posicionada ao centro, passa com o defumador direcionando os
adeptos, um de cada vez para o centro e utilizando um pendulo baseada na cromoterapia,
identifica a cor de maior acdo daquele médium e revela em segredo, ao pé de ouvido, enquanto
0s outros médiuns recitam um pai nosso constante quase como um mantra devido a demora e
repeticdo da mesma sequiéncia de descoberta de cores com cada um dos adeptos. Como todos
estdo de olhos fechados e repetindo a oracéo, ndo observam as cores que séo ditas para cada um
de seus companheiros; como nos estdvamos colados ao circulo e de olhos abertos, ndo pudemos
deixar de notar a sequiéncia de cores atribuidas a cada um dos médiuns, sendo: doze verdes, dez
amarelos, trés vermelhos’®, quatro rosas, dois azuis e 0s outros oito no identificamos em nossa
leitura labial.

A Unica médium gue ndo teve sua cor revelada foi Simone, mencionada acima, sendo
a segunda na ordem da hierarquia e importancia nos rituais e que recebeu um tratamento
especial na primeira parte da energizacdo. Quando chamada ao centro por Arimar, a cor de
Simone nao foi revelada, mesmo com muita insisténcia e demora, e ela voltou para a parte de
fora do circulo sem receber sua cor de vibragdo, gerando um desconforto e sentimento
coletivo de tristeza, onde muitos adeptos a abracaram e falaram com ar de solidariedade ja
que sem a cor revelada, a mesma estaria fora do trato direto com os pacientes.

Apds uma semana do ritual de energizacao e os médiuns de volta a tenda, todos foram
reunidos de forma circular para organizarem duplas, trios e quartetos de tratamentos, onde
Arimar, ap6s a triagem’’ que ocorre em um momento posterior ao passe, indicaria a esses
grupos de médiuns sempre de cores de vibracdo correspondentes a elementos diferentes da
natureza, gerando assim um equilibrio no tratamento. Nas frases da Arimar: “Vocés terdo a
responsabilidade sobre esses pacientes e tem que fazer de tudo para tratar eles”, “Entregd-
los bonzinhos”. S6 nesse momento pudemos entender a importancia para os adeptos desse
trabalho de energizacdo, onde a busca de um auto-equilibrio se torna ponto principal para o
inicio de atendimento aos seus pacientes, onde estar preparado € importante para poder
trabalhar em conjunto na busca da cura para 0s outros.

™ A pemba é usada como isolante na Umbanda também, onde os préprios adeptos de duplo pertencimento
brincaram com o significado da pemba nesse ritual — quando perguntada qual a sua funcéo, alguns aos sorrisos
responderam: Riscar o ponto! E foram repreendidos por Arimar, mandando esquecer o outro lado!

" Local separado para 0s potes ciganos - os potes sdo usados no batismo de entrada dos adeptos e correspondem
a sua alianga com Tenda Tzara Ramirez.

"6 A cor vermelha ndo é considerada boa para trabalhos com os pacientes, onde os médiuns nessas cores nao
estdo desprendidos das coisas materiais, e por isso ficam em trabalhos que ndo sejam direcionados a cura.

" Assim que chegam na Tenda Tzara Ramirez os pacientes s&o levados a uma linha de passe composta por uma
média de 30 a 40 médiuns — fase inicial dos atendimentos e obrigatoria a todos — como uma clinica de
diagnosticos gerais, onde se determinara que tipo de trabalho e qual a intensidade do mesmo sera feito com cada
paciente.
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2.4 Cigana Deuselena

Uma das figuras que mais chamou nossa atengdo e nos deixou reflexivos sobre essa
relacdo de tratamento entre médiuns e seus pacientes foi a Cigana Deuselena. Apesar de
sermos recebidos desde o primeiro dia de campo na Tenda Tzara Ramirez, algumas relagoes
de afinidades comecaram a ser moldadas por motivos diversos, onde o casal de ciganos
chamados Cigana Deuselena e Cigano Aldebaram se aproximaram e dedicaram sempre uma
atencdo especial a explicar e nos levar em todos os lugares dentro da Tenda. Desde o primeiro
contato, Deuselena expds sua vida e problemas — inclusive de salde — com muita intimidade.

Deuselena tem problemas nos rins a mais de dez anos e faz hemodialise; por esse
motivo sempre sente muitas dores e estd debilitada durante os fins de semana na Tenda, mas
mesmo assim nunca falta e seu marido tem a responsabilidade de montar a Salamandra em
todos os rituais, responsabilidade essa dada pelo lider Marcelo e que ele exibe com grande
orgulho.

Aldebaram e Deuselena séo formados em fisioterapia e trabalham com atendimento
em domicilio em varios locais do Rio de Janeiro; sempre muito bem informados e ligados na
area médica decidiram que as secOes de hemodidlise que Deuselena precisaria vivenciar
seriam feitas em casa, para facilitar e diminuir os transtornos para ambos. Na primeira vez que
esse assunto de tratamento surgiu ndo foi possivel perguntar se alguma forma de
acompanhamento era feita ali na tenda mesmo, mas com o convivio nas muitas tendas, nos
atendimentos de domingo e festividades que estivemos juntos tratamos de perguntar e sempre
recebemos respostas vazias e escorregadias, até que em um dia mais alegre em um terreiro de
candomblé que estivemos juntos, a pergunta foi novamente realizada obteve a seguinte
resposta: “Deuselena ndo trata na tenda ndo, nenhuma forma de acompanhamento, so oracées
e energias por ela” e esse foi um momento de grande confusdo e duvidas sobre essa relacdo
com a tenda.

Durante o campo ouvimos varios relatos de curas complexas como cancer e outras
mais — por parte dos adeptos e dos pacientes — com reportagem de jornais e pedidos de
televisdo para filmar, porém quando um adepto de tanto tempo e destaque nos trabalhos fica
doente ndo é acompanhado nos tratamentos.

"8 Foto “Cigana Deuselena Ramirez se arrumando” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
" Foto “Danga do Cigano Aldebaram Ramirez e a Cigana Deuselena Ramirez” — Cleiton M. Maia — acervo
pessoal
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O constante discurso de busca de cura dos frequentadores da Tenda, seja cura
espiritual, fisica, cura de amor, relacionamento, na vida financeira, e o constante discurso de
cura/equilibrio de si mesmo, para tratar dos outros, levam esse complementar infinito
(BERGER, 1985, p. 127) que tende a aproveitar os simbolos, acolhendo a maior quantidade
possivel de religides e simbolos religiosos, € comum na Tenda. (CARVALHO, 1992, p. 156).
E ¢ no caso da Cigana Deuselena que consegui entender como a “cura” tem grande forga
nesses microprocessos de configuracdo de identidade (CAMURCA, 2009, p. 176) que vao
formar a realidade simbolica da Tenda.

Na busca da “cura”, o pecar por excesso é extremamente valido, como trabalhou
Birman (BIRMAN, 1995) no ato de a pessoa se sentir conectada a todas as religiosidades, ou
a mais de uma, possibilitando o que Camurca (2009, p. 177) cita “uma maior protecdo, no
maior nimero de vinculos possiveis”, 0 que ndo dificil de se pensar dentro da realidade desses
médiuns e seu pluralismo institucional (MARIZ e MACHADO, 1994) ou duplo
pertencimento religioso (ROLIM, 1994). Forma o que Leila Amaral (2000, p. 15) chamou de
religiosidade caleidoscopica com um sincretismo em movimento, movidos pela obsesséo pela
cura (AMARAL, 2000, pag. 61), como se constantemente o ritual e os simbolos religiosos na
Tenda tivessem a funcdo “catartica de cura” mencionada por Turner (2005, p. 203) na
organizacéo da vida social.
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CAPI'TULQ 111 — POR BAIXO DA SAIA DA CIGANA - UMA ANALI§E
SOBRE GENERO, FEMINILIDADE, INCORPORACAO E EMOCAO
NA TENDA CIGANA ESPIRITUALISTA TZARA RAMIREZ

No debate género/sexualidade no meio académico, tornou-se indispensavel uma
reflexdo sobre posicionamentos de autores como Verena Stolcke, Judith Butler e Donna
Haraway para desenhar a base conceitual de género/sexualidade — principalmente — como o
entendimento e posicionamentos dessas tematicas se relacionam a questdo de identidade e
influéncias sociais. Verena Stolcke (1991, p.103 - 104) direciona seu trabalho para opor
género como um fato natural e universal, colocando assim género como uma possivel
formulacdo cultural. Para a autora sexo/género seriam construcées simbolicas e analiticas no
pensamento de fatores bioldgicos — 0 que muitas vezes acabou gerando um determinismo —
enquanto sexualidade e identidades sexuais resultariam de uma “teia” influenciada por fatores
sociais, culturais e psicoldgicos, assim sexo/género estariam unidos no campo — mas com
propositos e fungdes bem diferenciadas (STOLCKE, 1991, p.104).

Em contraponto, a autora Donna Haraway (2004, p. 210) defende a construcdo da
tematica género como individual em cada sociedade, assim como o conceito de género. Para a
autora, género tem como objetivo classificar e diferenciar masculino e feminino, isso atraves
de uma universalizacdo de conceitos historicos e pré-definidos pela sociedade como bipolar
homem-mulher para hierarquizar e definir as préprias relacdes sociais. Mas somente nos texto
de Gongalves (2000, p. 98) e suas observacdes pude mapear e problematizar essas questdes no
campo proposto, onde pensando género, diferencas sexuais e sexualidade como construcdes
sociais que por questdes politicas formariam uma dominacdo masculina (ALMEIDA, 1996, p.
184), o que as feministas combateram em seus debates sobre compreensdo de género calcada
em uma dominacao bioldgica ou cultural.

Pensando sobre o debate de género, sexo e sexualidade da antropologia — e trazendo
para 0 campo proposto — proponho uma reflexd@o sobre essa temética na Tenda Tzara Ramirez,
um local onde essa domina¢do masculina seria colocada em confronto. Seria ali construida
uma compreensdo de género, sexo e sexualidade em que a hierarquia seja diferente da vista
comumente no nosso dia-a-dia? E finalmente o que mais me intriga: seria uma construcdo
social a feminilidade e sexualidade cigana que observamos na performance de incorporagédo
ocorridos na Tenda Tzara Ramirez?

3.1.1 Meu querido diario, uma fotografia em vermelho

Em um dos meus primeiros dias de campo para o0 mestrado resolvi sentar em varios
lugares diferentes do espago externo da Tenda e ficar observando os ciganos que circulavam
incorporados ali em meio aos pacientes que esperavam sentados ou na famosa fila do lado
direito® coladinha com a parede. Eu havia chegado atrasado, e mesmo com a permissio de
circular, olhar e perguntar o que quisesse, me contentei em saber que ndo sabia ainda o que
perguntar e muito menos o que observar, por isso sentar e observar, esperando as primeiras
questdes e analises se formarem na minha cabeca.

Apo0s a tarde inteira mudando de lugar e observando coisas, 0 anoitecer comecava a
chegar e os ciganos todos comegaram a caminhar para o ritual da Salamandra, resolvi entdo
subir na escada do meio do péatio que da acesso a casa do Bar6 Juan — Marcelo — e fotografar
o ritual da fogueira. Apds algumas oracGes e preces, uma musica cigana — flamenca ou
hispanica comega a ser tocada nos alto-falantes e as velas e incensos sao jogadas no centro da
fogueira, o que faz com que a mesma acenda.

8 A fila de entrada para o espaco interno da Tenda sempre se forma do lado direito do terreno e apds entrar, os
pacientes circulam de forma horaria no espaco, tudo sempre no sentido horario.
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Apls a primeira, no maximo segunda foto percebi que a quantidade de velas
vermelhas na fotografia era descomunal, e que apesar de todos terem mais de uma vela na
méo sempre as mulheres tinham uma vela vermelha e uma outra segunda qualquer, ja os
homens tinham uma vela amarela e uma segunda qualquer. SO apds essa contagem boba
pensei: “Nossa! Quanta mulher”. Resolvi observar os dias em diante como esse nimero de
mulheres médiuns, mulheres pacientes e trabalhos com mulheres iria se desenvolver.

Nas outras semanas de campo, chegando antes da abertura do proprio local, pude
comecar a observar 0os médiuns chegando e se arrumando para aberturas dos portdes e até
mesmo conversar com a cigana responsavel pelas fichas de ciganos adeptos e fichas de
pacientes adeptos. A tenda tem mais de quinhentos médiuns que se revezam quinzenalmente,
e desse grupo todo, mais de 2/3 sdo de médiuns mulheres. E nas contagem de filas — ja que
ndo pude olhar as fichas de pacientes, por um respeito quase que médico e totalmente
compreensivel — contei sempre mais de setenta pacientes por domingo, onde mais de
cinquenta eram mulheres, a cada nova fila que se formava.

Delimitando a forca da presenca feminina na Tenda Tzara Ramirez, comecei a
observar como a presenca feminina se tornaria eixo para entendimento de como se organizam
0s rituais da tenda e como entre adeptas 0 que seria a tdo comentada — entre elas —
presenca/experiéncia cigana, onde a feminilidade e sensualidade seriam de um destaque
marcante. Mas destaco aqui a grande preocupagdo que tomou conta de todos 0s momentos de
minha analise, a forga que as construc¢des simbolicas sociais que 0 “eu masculino” do que é
feminino e sensual (BOURDIEU, 2012, p. 70), foi um grande receio que muitas vezes me vez
parar e pensar se estava deixando a cigana me mostrar o que tinha debaixo de sua saia ou se
eu estava enfiando minha cabeca de forma desesperada e enlouquecida pela sensualidade e

8Entrega de velas na salamandra - Fotografia Cleiton M. Maia — acervo pessoal.
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forca que o feminino exerce nesse local. Conto aqui com as visitas de colaboracdo de Narcisa
Castilho Melo®, o que me ajudou na prépria vigilancia e reflexdes continuas sobre o assunto.
3.1.2 Olhando embaixo da saia

Semanalmente, os médiuns na Tenda se arrumam para 0s rituais da mesma maneira e
0s rituais, apesar de momentos singulares e especiais de cada semana, tem uma ordem e
sequencia que até entdo parecem incorruptiveis. Mulheres e homens chegam com suas roupas
de dia a dia e direcionam-se para 0S vestiarios para trocarem por suas roupas de rituais —
ciganas — que ndo sO ornamentam mas sim uma parte de todo o simbolismo que o prdprio
ritual exigira delas em varios momentos com efeitos diferentes.

A primeira exigéncia as ciganas que entram na Tenda é colocar suas saias e tirar as
sandalias, mesmo que ainda estejam se ornamentando e maquiando; os dois atos sdo de
simbolismo feminino e de carga espiritual, ja que mulheres devem usar saia. A saia se torna
um marcador de ethos feminino cigano, uma construcao simbolica do proprio corpo biologico
(BOURDIEU, 2012, p. 70) e que elas ndo fazem questdo nenhuma de ir contra essa
naturalizacdo feminina — pelo contrério — ja que nesse contexto se tornara um marcador de
hierarquia espiritual e ritualistico. A saia da cigana consegue reunir uma teia de funcdes
ritualisticas no mesmo elemento, € o leque, o pandeiro, o perfume e a cor no mesmo lugar —
que sO a cigana tem.

Houve interessantes eventos em que a saia fez a diferenciacdo do que é feminino na
tenda. O primeiro caso aconteceu com minha amiga de campo, que ouviu a seguinte fala de
uma cigana que com ela conversava: Vem de saia na préxima tenda, pois vocé como € mulher
ndo deve vir de calga (Jeans), “ta invertido”, quando sair daqui vai carregar as energias
ruins. Como se a saia marcasse quem € homem e quem é mulher, energias masculinas e
energias femininas do ambiente. Outro caso ocorreu duas vezes — mas com caracteristicas
diferentes e nos ajudam a entendem a funcdo da saia como marcador de feminilidade — foi a
incorporagdo pela primeira vez de uma cigana, que eles chamam de “descer a cigana
encostada ou "aflorar a cigana®™". A primeira vez que vi esse fato acontecer percebi que as
ciganas da casa logo correram para arrumar uma Saia para a menina que em sua primeira vez
manifestava, com os bragos para cima — como se fosse comecgar um bailado cigano — foi de
facil colocacdo a saia, 0 que possibilitou quase que imediatamente que a “recém cigana”
saisse a bailar com a saia semi-presa, ja que a prépria cigana nem esperou.

Em conversa com a médium Arimar logo perguntei e ela me explicou: Viu que a
cigana encostou, mas ndo estava completa, faltava a saia dela (sorrindo para mim), depois
de colocar a saia ela “completou” e saiu dancando. A cigana sem saia ndo é cigana. Outro
caso de “descer ou aflorar a cigana” aconteceu poucas semanas depois, onde uma menina de
quinze anos — cujo nome vou preservar — desceu sua cigana no momento de entrega a
Salamandra, os bracos se ergueram e as mdos se mexendo, Como quem se preparava para um
bailar de danca hispanica e quase no mesmo momento estava l& dancando em volta da
Salamandra, o que quase se tornou um problema - ja que esperava a mesma correria atras de
uma saia — ja estava resolvido na forma que ela mesma tinha se vestido para ir a Tenda, um
vestido longo e rodado.

82 Amiga e mestranda em Ciéncias Sociais da UFRRJ/PPGCS — que pesquisando a relacdo dos médiuns com os
pacientes nesse local, possibilitou aberturas e percepcbes sobre a relacdo e disputa entre feminino; essenciais
para o desenvolvimento desse trabalho.

% Quando uma mulher — sendo de outra religido de incorporagdo ou n&o — incorpora pela primeira vez uma
cigana; muito comum acontecer com visitantes na tenda.
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Essas incorporacgdes ou “descidas de ciganos” me levaram a aceitagdo de uma proposta
metodoldgica em que verei o espirito — ou entidade — como parte da pessoa (BIRMAN, 2005,
p. 404), o que me faz destacar a “menina” ator e 0 “espirito” entidade personagem, como um
todo, destacando assim o papel da entidade na construcéo e representacdo do feminino cigano.
E o curioso dessas “descidas” terem ocorrido sempre em mulheres na Tenda mostram a
dificuldade na natureza masculina de admitir a possessdo - ainda mais em um ambiente
desses, marcado por dancas, e cores (BIRMAN, 1995, p. 78); o ambiente onde a dominagéo
dos rituais sdo majoritariamente femininos, com dancas e performances femininas onde os
homens se encontram em um estado de impoténcia simbolica aprendida sensual
(BOURDIEU, 2012, p. 77), onde a predominancia de incorpora¢édo € do feminino (BIRMAN,
2005, p. 409)

Pude observar a funcdo da saia em varios momentos da tenda, com significados bem
diferentes, mas em todos, elas assumindo papel de objetos que dentro da cultura e tradicédo
cigana séo femininos, e quando nas dancas usadas ganham forga para catalisar o sensual e 0
feminino. A primeira vez que observei isso foi em um passe que fui “convidado®” pelo Bard
Marcelo a participar. Foi meu primeiro momento de “experiéncia proxima” (GEERTZ, 1997,
p. 87), estive no lugar de paciente e entendi muito do que eles mesmos me relataram depois,
ver, sentir e imaginar como paciente.

A jovem cigana que a mim foi escolhida - pelo préprio Marcelo - para fazer o passe
estava vestida como todas as ciganas da tenda normalmente se vestem, saias longas e
coloridas e blusa (blusas coladas, colete, corpete) colada — somente as mais senhoras e
casadas usam vestido — e como estava muito focado nos estudo das funcGes da saia como
feminino cigano, 0 que representa, tinha ficado desatento com esse precioso detalhe. As
blusas e os colos que se destacam de uma maneira tdo exagerada ficando impossivel nédo

8 Descida da jovem cigana - Fotografia Cleiton M. Maia — acervo pessoal.

8 Esse evento aconteceu em um dos primeiros dias de Tenda, quando tinha acabado de receber autorizacio de
Marcelo para acompanhar todas as atividades, e assim que acabaram os passes de pacientes, o chamado foi quase
uma obrigacdo: Vocé ainda ndo tomou passe, va! Numa obrigagdo — quase troca de favores — ndo tive como
recusar.
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reparar e ainda mais impossivel evitar o contato que as ciganas “involuntariamente®”

exercem quando passam de um lado para o outro e de cima até embaixo praticando o passe.
Destacando que o0 meu passe foi praticado em dupla — Jovem cigana e Bar6 Juan — que
revezavam entre as minhas costas e a minha frente. Marcelo pegou o leque da jovem cigana e
comecou a me abanar com forca e direcionar em mim o perfume que toda cigana tem e
carrega o seu na Tenda; enquanto em minha frente a jovem cigana fazia o mesmo ritual com
sua saia, a saia é o leque de uma cigana. O perfume®’ da cigana é outro destaque nessa
construgdo de um feminino sagrado, no livro “O feminino sagrado” (CLEMENT, C.
KRISTEVA, J. 1998, p. 29) destaca sobre uma analise freudiana a funcdo do perfume nos
rituais, principalmente a feminilidade existente neles onde perfumes, odores, 6leos, secrecdes,
incenso e até saliva — tudo que produza cheiro tem a funcéo sexual primitiva que faz 0 homem
deixar-se levar, tendo associa¢do com o transe.

A saia também ganhou duas funcdes em dias diferentes de minha participacdo no
trabalho. Em uma das Salamandras que fiquei na regido onde 0s ciganos incorporam e
dancam, fui convidado por uma jovem cigana para que minha méo fosse lida, imediatamente
aceitei e deixei ver como esse ritual aconteceria — ja que ndo posso acompanhar esse tipo de
atividade de outros pacientes — assim que chegamos ao seu lugar de leitura, me dei conta de
duas coisas, 0 barracdo era das mulheres. Somente mulheres ficavam dentro da Tenda apds o
momento de passes e ritual de Salamandra, somente as ciganas liam as maos, jogavam cartas,
dancavam e realizavam demais atividades ritualisticas. Cabia aos homens trabalhos mais
secundarios — ndo inferiores - mas de manutencao e contencdo do sagrado - o espaco fora da
tenda. O homem domina o fora da Tenda com fung¢des como arrumar a Salamandra, organizar
as filas e atendimentos e a mulher cuida das atividades de dentro da Tenda dominando assim
0 sagrado do lar cigano, da tenda cigana (BOURDIEU, 2012, p. 72), fungcdo de homem e
mulher bem estabelecida e hierarquizada — funcdo de homem social e de mulher religioso
(BIRMAN, 1995, p. 80). A segunda percepcdo foram as cores que desde as fotos, citadas
anteriormente, ndo voltavam a ser tdo fortes, o vermelho e cores quentes estavam com forca
dentro do barracédo e na saia da cigana que leria minha méo. Toda vez que o calor do ambiente
e da Salamandra fazia minha mé&o suar, ela abanava a saia e passava-a com forga em minha
mao e repetia: A saia tem o poder de purificar as energias, o vento e o perfume ajudam, e lia
minha méo.

Logo que essa leitura terminou, comecei a perguntar para as ciganas da Tenda a
funcdo das corres, que sempre associadas as cores das velas representam as angustias e
necessidades dos pacientes e poder das ciganas incorporadas. O vermelho, do amor e paixdo é
cor presente em todas as ciganas, algumas mesclam com dourado, verde, rosa e até preto, mas
muito me impressionou a ditadura do vermelho nas vestes das ciganas e nas velas das
pacientes. Ndo pude deixar de me perguntar: sera que todas as mulheres — pacientes e
médiuns da Tzara - querem amor? Sera que toda cigana quer manipular o amor?

Conversando com as ciganas, ouvi alguns relatos importantes sobre o amor. Esse amor
apareceu na fala de varias adeptas quando falava de seu duplo pertencimento. Quando
indagadas o porqué de ir a Tenda além de sua religido de origem, elas sempre dizem que € por
causa do amor que tem na Tenda. Cigana Cynthia me disse:

“aqui na tenda tem um amor muito grande, os pacientes sdo muito carentes,
carentes até de um abraco. Tem vezes que sinto que eles ficam esperando o
abraco e a palavra de consolo do final do passe. E as mulheres entéo,

8 Observacdo que minha amiga Narcisa fez, ao observar e fotografar meu passe de fora, onde eu parecia
envolvido em uma danca da jovem cigana e Marcelo, com leques, abanos de saia e assopros colados.

8 Desde as mulheres judias e outras mais do mundo antigo, que tinha como fungao de levar incenso ou perfumes
(6leos) a locais ou ritos sagrados — caso das mais variadas mulheres na Biblia.
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precisando de amor dos “homens”, casamento, familia e filhos. Aqui o amor
é diferente, a energia é diferente, e minha cigana diz que tenho cuidar dela
aqui, fazendo o amor.”

No livro Antropologia das emogdes, Claudia Barcellos Rezende e Maria Claudia
Coelho (REZENDE, 2010, p. 12 - 13) trabalham as emocdes e destacam a necessidade de
interpretar essas emocBes como socias, mas com o cuidado de estuda-las de sociedade em
sociedade. Com o cuidado de entendé-las como simbolos culturais dentro de seus contextos.
O amor seria entdo um simbolo que se configurou por causa da grande presenca de mulheres
médiuns e pacientes mulheres na Tenda Tzara Ramirez? E a sexualidade e sensualidade
feminina seriam o modelo de feminilidade que toda mulher que esté ai quer ser e todo homem
queria ter? Aconteceria na Tenda Tzara Ramirez uma dominacdo de modelo feminino de
maneira oposta ao proposto do Bourdieu? Uma “dominacdo feminina” que coloca os homens
no papel de querer ser dominado por essa mulher cigana que tem feminilidade exacerbada que
coloca os proprios adeptos em um local de invisibilidade no ritual (BOURDIEU, 2012, p. 84),
onde ciganos homens se tornam meros animadores e assistentes (BOURDIEU, 2012, p. 74)
perante ciganas com feminilidade tdo fortes que parecem quase viris (BOURDIEU, 2012,
p.78)?

Minha defesa sobre a ideia de uma “virilidade feminina” e mulher exercendo a
“posigdo excitante dominante”, SO se pode ser observada com a entrada de uma pesquisadora
mulher/feminina no campo. Apo6s visitas sem uma pesquisadora mulher nos primeiros
contatos, comuniquei que uma pesquisadora me acompanharia em outros dias de rituais, sem
problemas foi logo aceito. Assim que Narcisa entrou no campo pudemos observar alguns
eventos que até entdo passavam despercebidos e se tornaram berrantes em alguns casos.
Sempre tive muita facilidade de me aproximar de homens — seja qual fosse a idade — e
mulheres mais novas/ndo casadas, além das liderancas de ambos 0s sexos que sempre me
receberam e trataram como igual. Com a entrada de uma pesquisadora mulher no campo
percebi maior abertura das mulheres casadas que agora ficavam muito mais a vontade de
sentar e conversar com um “casal” de pesquisadores.

Em contra ponto a pesquisadora mulher ndo encontrava a mesma abertura entre 0s
grupos que o pesquisador homem tinha facilidade de entrar. Mesmo sendo apresentada,
muitas vezes passou pelo processo de negacgdo, por parte das ciganas, em me acompanhar e de
se tornar “invisivel” de atencGes. Dois casos sdo de destaque: o primeiro ocorreu quando fui
acompanhar o jogo de cartas aberto para Narcisa, onde pude assistir e até gravar tudo - sem
restricdes e com direito a perguntas de “rabo de olho” sobre meu envolvimento com ela; em
contraponto a cigana ndo pensou duas vezes em negar que a leitura de minha méo fosse
assistida pela pesquisadora mulher. Um segundo momento, foi uma chegada no campo — apds
um periodo longe por fins de viagens académicas avisadas — em gque uma cigana mais nova
correu em minha direcdo, travou um dialogo e ignorou a presen¢a de uma mulher, nem sequer
cumprimentou ou se despediu antes de se virar e ir embora.

E por ultimo, o episodio que intitulamos de “me mostra uma camera que Ihe mostro o
que faco®®”. Em uma das idas ao campo resolvi levar uma camera fotografica profissional
para tirar umas fotos do campo — desde a preparacéo até o final da cerimdnia — e tudo corria
normalmente até a hora da danca e incorporacdo. Cologuei-me em um lugar que normalmente
as ciganas ndo incorporavam, mas onde eu estaria de frente para elas, e do outro lado Narcisa
esperava a mesma ordem rotineira para descrever. Assim que a mudsica comegou e as ciganas
comecaram a incorporar o inusitado aconteceu, as ciganas comecaram a incorporar, me
rodeando e saindo do local que normalmente dangavam, ao ponto de cinco ciganas

8 Titulo que colocamos no campo nesse dia fazendo referencia ao episodio descrito, no qual senti muita
vergonha e percebi meu autocontrole.
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comecarem a dancar tdo coladas que sentia suas saias batendo em mim. A posi¢do de
dominacdo masculina ali se invertera (BOURDIEU, 2012, p.85) o excitante dominador ali
eram as ciganas, ao ponto de minha posicdao de dominado me deixar parado e indefeso até
tudo terminar — nem fotos foram tiradas — o jogo que Bourdieu configura como ocidental em
que o homem viril portador de seducéo/carisma exerce poder e consegue dominar mostrando
0 que quer ali se invertera totalmente (BOURDIEU, 2012, p. 98).

3.1.3 A Salamandra: danca, fogo e suor

Na Salamandra puder identificar uma ultima funcéo da saia cigana entre outros mais e
ter contato com duas ciganas altamente ligadas a danca cigana — sendo professora fora da
Tenda em academias ou professora para adeptos da Tenda — o0 que me levou a entender um
pouco mais sobre a funcdo da “danga” para a cigana e a religido. Observei 0 que me fora
orientado pelas professoras de danca, a saia como 0 pandeiro engquanto aberta com as moedas
e badulaques que a ornamentam batendo de um lado a outro fazendo barulhos acompanhando
a musica cigana — como o instrumento mais cigano de todos na narrativa deles.

Assim que as incorporacfes comecaram em volta da Salamandra pude observar as
ciganas comegarem a tomar suas meninas uma a uma, as mais proximas a fogueira sdo sempre
as primeiras a manifestar suas ciganas, com a maos estendidas buscam o calor da fogueira e
depois de incorporadas comegam a dancgar a sua volta com olhos fixados e direcionados
somente para ela, muitas vezes parecendo um transe orientado (CLEMENT, C. KRISTEVA,
J. 1998, p. 14). No caso de Walsh (1993, p. 20 - 22) ¢ a entrada no EAC “estado alterado de
consciéncia” em beneficio da comunidade que define o éxtase, pois este tem como diferencial

89Salamandra - Fotografia Cleiton M. Maia — acervo pessoal.
%Cigana Arimar na salamandra - Fotografia Cleiton M. Maia — acervo pessoal.
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primordial da viagem e Clémente (1998, p. 19) defendem que a dupla natureza feminina
sentimento/biolégico a torna capaz de estar aberta a participar desse sacrificio ritualistico que
é a entrega do corpo para a possessao.

O que apds poucos minutos observei era o transe generalizado feminino (CLEMENT,
C. KRISTEVA, J. 1998, p. 19), onde todas as ciganas se encontravam incorporadas em volta
da Salamandra rodando e sacudindo suas saias e se balancando com uma postura esguia de
forma que pernas e saia ndo diminuisse a atencdo que o colo devidamente tem de receber na
danga — principalmente nos momentos em que as maos estdo se entrelagando. Em alguns
momentos observando o rosto de algumas ciganas que conversei pude perceber de forma forte
a mudanca de suas fisionomias, posturas incorporadas — que antes de incorporadas eram
timidas e fechadas — ali na beira da Salamandra dancando com o pé no chéo, rodando e
batendo sua saia e suando com o calor do fogo na entrega dos trabalhos e energias de um dia
inteiro de trabalhos, lembrei de Clémente: Uma mulher em transe (incorporada) ou ndo é a
demonstragio “catastrofica e deliciosa” de carne e espirito — espirito e carne (CLEMENT, C.
KRISTEVA, J. 1998, p. 23) e certo que o transe dessas mulheres/ médiuns e o género desses
espiritos ciganas é marcador de uma sexualidade feminina (BIRMAN, 1995, p. 131 e
BIRMAN, 2005, pag. 405) - ainda ndo sei da sexualidade das adeptas® - mas apés a
possessdo, a feminilidade chega a se tornar exagerada, todos os padrbes e os marcadores de
feminilidade em uma possessdo — ou suposta — se tornam modelos artisticos verdadeiros do
modelo cigano feminino que estdo representado (BIRMAN, 1995, p. 122). Inclusive das
préprias meninas ciganas, bem criancas ainda que dangavam com a mesma performance e
feminilidade de qualquer mulher adulta, sem distingdo de sexualidade nenhuma, apesar da
idade, demonstrando desde novas a hiper-representacdo (SILVA, 1993, p. 176 — 177) da
feminilidade.

Apbés o fim dos rituais comecei a conversar com algumas das médiuns ja
desincorporadas; onde fui falar com as professoras sobre a danca e a incorporacéo. Descobri
que existiam aulas de dancas aos sabados para adeptas da Tenda Tzara Ramirez, e ela me
confidenciou que nas aulas sdo ensinadas as magias ciganas, 0S encantamentos e segredos.
Cigana Wlavira me disse: Eu dou aula sé para mulher, porque existe uma seducéo na danca
que trabalha com varios elementos — fogo, &gua, terra e ar — e ensino a manipular isso
através da danca. A Danca para o cigano é uma oracdo, a danca é onde as ciganas
representam raiva, revolta, felicidade, amor e desejos. No casamento, as mulheres dangam
pela prosperidade do casal, na primeira menstruagéo dancam pela fertilidade da menina —
ritual da lua cheia -, pode até se dancar para manipular a energia de um ambiente e uma
pessoa... além das tradi¢des veladas do ciganos, A danca ganhou forma de funcgéo social dos
ciganos demonstrarem suas emog0es individuais do self (REZENDE, 2010, p. 14). A sedugéo
¢ uma das coisas magicas ensinadas nas aulas, assim como a danca como elemento magico
religioso.

Essa questdo da danca me chamou a atencéo principalmente quando as médiuns falam
de sua danca incorporada, duas delas me passaram relatos bem parecidos e que se destacam
entre os demais - que ndo souberam explicar a sensacdo — cigana Marina me contou: apesar
de estar inconsciente s6 poderia descrever a sensacdo de dangar incorporada com a emogao
de ver o rosto do meu filho a primeira vez, da prazer. E a Cigana Lu, que € uma outra
professora, me disse: € uma sensacdo de prazer, emocao, € bem parecido com a maternidade.
Uma associacdo de prazer em uma danca muito erética e sensual com a maternidade,
colocando erotismo e maternidade como experiéncia do feminino (CLEMENTE, 1998, p. 24).

Diante das questbes aqui colocadas, faz-se importante pontuar de que maneira
compreendo a relacdo destes aspectos de uma realidade feminina contra o tradicionalismo

% Nunca entrei na discuticdo sobre opgdes sexuais, sexualidade ou sexo com nenhuma das ciganas de Tzara
Ramirez, pois néo tive essa liberdade ainda.
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ocidental catolico, exagerando na sexualidade feminina, que encosta-se a maternidade como
algo feminino, sexual e erdtico também e da poder religioso de maneira tdo forte, que chega a
controlar ou inverter a dominacdo na Tenda Tzara Ramirez (Machado, 2009, p. 216). Sendo
assim, os modelos comportamentais e os valores ciganos tém como padréo moral tudo que se
coaduna com a rejeicdo de um modelo “tradicional” de feminino.

3.1.4 Um espelho na ponta do pé

Desde que fiz a proposta de titulo para esse capitulo lembrei-me de uma brincadeira
comum de minha infancia. Tiravamos o espelho do estojo da bolsa de minha mae — aqueles de
passar batom — e colocdvamos no ténis entre os amarrados de cadar¢o. Quem dera fosse facil
assim olhar e entender o que tem de feminino na Tenda Tzara Ramirez.

Em meio a trabalhos de género/sexualidade e feminilidade produzidos no meio
académico das ciéncias sociais, procurei iniciar um debate produtivo na Tenda Tzara Ramirez
onde o género do espirito possuidor € definidor na performance e transe das ciganas,
exaltando e destacando a sua feminilidade do que é ser cigana.

Como a saia cigana € um objeto “magico”, com uma multiplicidade de papéis, e papéis
de grande importancia e configuracdo complexa dentro do imaginario feminino das médiuns
dessa tenda, concedendo e legitimando poder ritualistico nesse local, onde usando do valor
magico atribuido a elas exercem dominacdo entre adeptos e pacientes para desenvolver seus
rituais e performances. Em minha primeira visita ao campo pude, em dois momentos,
perceber os marcadores natureza/cultura e género/sexualidade fortes e definidores na ordem e
ritual da tenda.

Como se configura a incorporacdo das mulheres na Tenda Cigana Tzara Ramirez, suas
performances, dancas e transe. E como o feminismo dessas adeptas em momentos ritualismos
diferentes usam essa performance como marcador de poder e identidade no meio do grupo.
Como o ritual/performance feito por essas médiuns na Salamandra, local e ritual onde essa
feminilidade se d& com mais forca — me levando a debater a hiper-representacdo desses
sujeitos a seus observadores e pacientes, alimentando e fortificando o imaginario que as
mulheres ciganas historicamente representam.

Onde o género marcador feminino também se reapresenta de forma muito forte na
relacdo paciente — médium (cigana). Demarcando a relacdo existente entre atendentes e
atendidos nos rituais da Tenda, como acontece e se caracteriza o atendimento dessas entidades
para com as mulheres-pacientes da tenda. Analisando quais tipos de necessidades, pedidos e
aflicbes configuram as emocdes/sentimentos das pacientes, mapeando assim como O
género/sexualidade feminino é influente e marcante.

3.2 Salamandra! Onde os punhais se encontram — um debate sobre a construcao de
masculinidade hegemonica e heteronormatividade na Tenda Cigana Tzara Ramirez
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3.2.1 A saia do Cigano!

A figura do “Cigano de saia” na V Caminhada contra intoleréncia religiosa de 2012
ndo deixava minhas andlises sobre os papéis de género na Tenda Espiritualista Tzara Ramirez
para nas ciganas. A simples existéncia de um possivel cigano de saia agugaou meus interesse
sobre a figura do “Cigano homem” nesse contexto.

3.2.2 Ethos masculino da cultura cigana — Os punhais

Apesar da grande quantidade de médiuns da Tzara Ramirez ser um nimero
considerado grande, menos de 1/5 é de homens, o que nos leva a ter apenas dez adeptos do
sexo masculino, sendo apenas nove deles adultos e um adolescente. E entre essas
caracteristicas destaco a questdo de incorporacdo desses ciganos na Tenda como um
diferencial importante entre os membros, ja& que entre as mulheres a incorporacdo dos
espiritos ciganos antes do atendimento e na Salamandra € uma constante e comum, porém
entre 0s homens essa incorporacdo ndo ocorre de maneira homogénea. Entre 0s membros
homens existem dois membros que ndo incorporam, como diz Aldebaram “eu sinto o cigano,
a sua energia, mas nao incorporo, é por isso que Juan me deu a funcdo de fazer a
Salamandra, é essa a minha fun¢do” e 0 “Cigano do Deserto” € responsavel por guardar a
entrada e saida da Tenda, além de ajudar na orientacdo do passe “eu ajudo no passe, fico na
porta ajudando e guardando, Juan me deu essa fun¢éo pois meu cigano nao vem ”, e outros
dois ciganos descrevem sua incorpora¢do como consciente ou semi-consciente.

%2 Foto “Mesa do cigano” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Outro episddio para pensar sobre a masculinidade na Tenda aconteceu em um dos
lugares menos imaginaveis para observagdo de campo, o banheiro. Durante uma de minhas
visitas de campo precisei usar o0 banheiro da tenda, e me direcionei ao banheiro masculino que
estava bem limpo e arrumado — ja que a procura e fregiiéncia de homens é inferior a feminina,
e 0s médiuns usam uma banheiro interno — e sempre bem vazio, assim que terminei lavei
minhas méaos e procurei uma lixeira para jogar o papel (que usei para secar as maos apos
lavar) e fui surpreendido com uma lixeira vazia e s6 com um envelope de comprimidos bem
conhecido por homens e mulheres jogado aberto e vazio. Fiquei alguns segundos olhando e
pensando “Viagra no banheiro?”, sai rindo e fui contar o episédio a uma amiga que me

%Foto “Cigano Aldebaram” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal.
% Foto “Cigano Aldebaram Ramirez armando a Salamandra III 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
% Foto “Cigano Aldebaram Ramirez armando a Salamandra II 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal

65



acompanhava naquele dia, mas ndo dei grande importancia ao acontecido. Algum tempo
depois o episddio que parecia ser singular tornou a se repetir no banheiro da Tenda, o que me
fez pensar e tentar entender o porqué desse envelope ser levado e jogado no banheiro.
Extremamente constrangido e sem saber como perguntar isso para alguns dos adeptos, achei
melhor comentar o que tinha visto e ver que reacao teria.

Procurei uma das lideres da casa e conversei varias coisas € no meio do assunto disse:
“sabe 0 que vi no banheiro dos homens?” ela virou atentamente e perguntou “O que?”,
completando educadamente minha vontade de falar, “Um frasco de Viagra, mas vazio”
respondi esperando sua reacdo. Dando continuidade e com grande serenidade ela respondeu
que “é normal, muitas pessoas trazem remédios para serem orados ou energizados antes de
tomar e muitas mulheres e homens trazem Viagra para a tenda com esse propdsito”,
perguntei se naquele caso tinha sido um homem que tinha levado — j& que estava no banheiro
masculino — ela disse “pode ser que sim, pode ser que ndo, ja que aqui na tenda muitas
mulheres usam o banheiro dos homens — que estd sempre vazio - ao invés de esperar o
feminino esvaziar”, uma observacdo que ndo tinha feito, mas posteriormente observei.

Por muitas vezes me peguei observando e analisando essa preocupagdo que a Tenda
tem de marcar o que é de “macho®® e “fémea®” dentro do grupo, como muitas vezes os
adeptos fizeram questdo de destacar a importéncia e busca que as frequentadoras da casa
relatam aos médiuns em seus atendimentos, e como elas mesmas muitas vezes fizeram
questdo de destacar ciganas como Morgana: “elas procuram em nés a figura que querem ser
ou acham bonito, sensual, arrumada, dangando na Salamandra e bem cortejada, elas querem
uma mulher forte nos gesto e na fala, nada de fraco ou feio”, e que muitas vezes acaba sendo
um marcador na escolha das proprias fequentadoras quando questionadas com gquem véo se
consultar. Mas e os homens da Tenda? E seus ciganos?

3.2.3 Salamandra! Onde os punhais se encontram

Direcionei minha observacdo para incorporagéo e relacdo dos ciganos com as demais
ciganas da Tenda. Como esses ciganos se relacionam, quando incorporados, com as demais
ciganas em momentos de trabalhos e no ritual de danga na Salamandra, e como esses médiuns
— homens e mulheres — entendem esses espiritos ciganos, e principalmente como esses
médiuns entende suas relacbes com seus ciganos. E para essa observacdo destacarei trés
ciganos, Pablo, Armando e Juan, que durante suas incorporacdes e performance se tornaram
marcantes e destacam no meio do grupo.

Um dos primeiros Ciganos que me chamaram para conversar incorporados na Tenda
foi o Cigano Armando. Na primeira vez que me chamou disse que me contaria sua historia em
vidas passadas, contou que era cigano do deserto — oriente - e participava de caravanas, era
forte e guerreiro e vivia vagando como comerciante. O cigano Armando é o Unico que usa
uma espada na Tenda, sempre esta carregando uma adaga arabe que € usada em seus trabalhos
e principalmente na sua incorporacdo na Salamandra. Sempre muito bem vestido me contou
gue sua historia era marcada pela perda de um grande amor, apontou imediatamente para uma
cigana que atende pelo nome de Carmencita, disse que em tempos passados eles eram casados
e ela foi morta em um assalto a sua caravana, eles lutaram bravamente mas mesmo assim ela
morreu. Desde sua morte ele vagou em vida — e ap0s vida — em busca de seu amor, mas nunca
mais se encontraram.

% Como muitas vezes os adeptos fazem questdo de marcar e descrever.
% Usando novamente as categorias que foram usadas para me explicar essa dicotomia.
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Apds essa conversa fui ouvir a versdo de Carmencita, perguntando de sua histdria, mas
a médium ndo estava incorporada e disse que ndo sabia “certinho” a historia de sua cigana, e
que eu devia perguntar a ela “quando ela chegasse”. Comecei a conversar com a médium
sobre sua entrada na Tenda, e ela disse que ja era de umbanda e sua cigana tinha encostado e
mandado procurar outro lugar para trabalhar e assim ela encontrou a Tenda por conhecidos.
No primeiro dia sua cigana logo ‘“aflorou” na Salamandra, dancando com o “Cigano
Armando”, como ela mesma disse “assim que a Salamandra acendeu e as ciganas
comecaram a dancar o Armando chegou perto de mim com a espada e me pediu para tocar
nela, e ai minha cigana chegou e comecou a danca — desde entdo estou aqui”.

O cigano de Armando tem um papel de destaque na Tenda. E ele quem puxa as
ciganas, como ele mesmo fala “sou eu que chamo as ciganas na Salamandra, meu cigano
esta procurando sua amada e quando vé uma cigana ele chama — assim a cigana aflora — e
ele descobre se é ou ndo sua amada”. Durante o ritual da Salamandra Armando — que nédo é
muito de danca, e quando danga ndo demonstra muita habilidade — fica em volta da fogueira
erguendo e apontando sua espada da fogueira em direcdo aos frequentadores da Tenda,
sempre com gestos fortes e viris, como se lutasse ou arremessasse algo sobre as pessoas. Ele
destaca que esta levando e trazendo energias dos “pacientes” para a Salamandra e vice versa,
e nesse ritual consegue observar as mulheres que tem “cigana'®”, e ele tem o papel de fazé-
las “aflorar”, 0 que por muitas vezes presenciei. Dentre todas as minhas visitas na Tenda pude
presenciar esse ritual varias vezes, sempre com mulheres, e com a descida de varias ciganas,
em algumas noites mais de uma cigana aflorou. O roteiro das coreografias na danca podem
(re)construir os papéis sociais (HANNA, 1990, p.81).

% Foto “Cigano Armando na salamandra” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal

% “Chamada do Cigano Armando Ramirez” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal

199 Como normalmente os médiuns falam quando uma pessoa tem mediunidade, mas ndo se manifestou ou néo
esté sendo trabalhada.
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Outro cigano que chama muita atencdo na Tenda é Pablo — cujo médium tem sua
esposa e filha participando da Tenda — que possui uma incorporacdo que destaca outras
caracteristicas importantes para o grupo. A primeira vez que vi o Cigano Pablo incorporar foi
antes de um passe, dentro da Tenda, a descida de seu cigano veio seguida de uma grande
pancada no chdo — causada pelo joelho de uma das pernas e o solado do pé de uma das outras
— tdo forte que parecia que algo tinha explodido, essa performance de incorporacdo com
pancada no chdo é comum e constante na incorporacdo dos ciganos homens, muitas vezes é
seguida com a retirada do chapéu da cabeca e direcionamento do mesmo ao peito por alguns
segundos antes de levantar. Assim que levantou Pablo comecou a caminhar com um olhar
fixo em direcdo a primeira cigana ao seu lado, tomou sua mao e beijou olhando dentro de seus
olhos, assim seguiu de cigana em cigana até que todas tivessem sua mao beijada. Apds
cumprimentar todas as ciganas Pablo comegou a cumprimentar os ciganos, porém de maneira
bem diferente, com sua méo direita apertava a mao dos outros ciganos e 0s puxava em direcdo
a seu peito e abracando com forca usando a mao esquerda contra as costas, esse gesto é
comum entre os ciganos homens, mas o diferencial era que Pablo apds abragar um cigano ia
em direcdo ao outro com uma das méos no punhal — sempre colocado na cintura dos ciganos,
e no colo no caso das mulheres — e olhar bem fixo, como de enfrentamento proporcionando
um sentido simbdlico da danca (HANNA, 1990, p.220).

19 Foto “Cigano Armando e sua espada” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
192 Foto “Cigano Armando Ramirez aflorando uma cigana” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Quando conversei com Pablo, sem estar incorporado, me contou que era da umbanda e
estava ali com sua familia ha alguns anos, seu cigano tinha pedido para procurar um lugar que
pudesse cuidar mais dele “do cigano”. Pablo disse que seu cigano era forte e valente, sempre
muito sedutor e tinha varias mulheres, ele mesmo me relata a questdo do galanteio, que
segundo ele é forte no seu cigano quando incorpora e danga. “Pablo quando danca na
Salamandra, parece que esta seduzindo as ciganas, parece que vai transar (risos), ele danca
colado e com gestos fortes, é muito bonito, viril'®”. Pude presenciar em outras vezes que sua
danca era, muitas vezes, seguida por pancadas fortes com o pé no chdo, muito comum na
danca cigana. O movimento pode ser pensado como metéfora da vida social, modulacGes dos
papéis sociais (HANNA, 1990, p.121) que os individuos desenvolvem nas suas mais variadas
formulacGes, e nesse caso 0s papéis do cigano.

E como ultimo caso trago Juan — Bard da Tenda — que demorei muito a consegui
conversar e ver incorporar e dangar. A primeira vez que vi Juan foi depois de um dia todo de
atendimento, ele chegou somente para o ritual da Salamandra — nesse dia havia atendimento
duplo, na Tenda e no barracao, e ele ficou uma parte do dia em cada — e ja estava incorporado,
tomou a fala de maneira forte, impostando a voz e com frases sempre no imperativo para
médiuns e pacientes. Apos explicar o que era a Salamandra, acendeu sua vela e passou o fogo
em diante até que todas estivessem acessas e pudessem ser usadas como combustivel para
acender a fogueira. Assim que o ritual acabou tentei acha-lo, mas sumiu t&o rapido quando
chegou.

193 Foto “Cigano Pablo” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
104 Foto “Cigano Juan Ramirez” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
105 Sybstitui por viril uma palavra usada pelo adepto, e que achei pouco apropriada para um trabalho académico.

69



106

Apds quase um més depois de minha primeira visita a Tzara Ramirez e ver o Cigano
Juan Ramirez incorporado, fui a uma festividade em que estava presente, mas como sempre
estava cercado de pessoas querendo falar e consultar resolvi esperar outra oportunidade e ndo
ser inconveniente. Algumas horas depois fui surpreendido entre o grupo de ciganos que
conversava pela Cigana Arimar, que disse “Juan quer falar com vocé, mandou lhe chamar”,
larguei meu bolo na mé&o de uma amiga e me despedi do grupo. Assim que cheguei uma fila
enorme se formava até Juan, mas Arimar me levou pela méo até o inicio da fila e me colocou
de frente com Juan, pude entender o porqué em minha foto se destacava entre os demais, era
um homem alto e com cerca 1,90 e bem forte. Juan olhou em meus olhos e me deu a mao
direita, sabendo a forma que os ciganos se cumprimentavam estendi minha mao e o
cumprimentei, e fui surpreendido com a forca que usou para me cumprimentar. Apos 0 aperto
de mao Juan me puxou e colocou sua mao esquerda em minhas costas para 0 “abrago cigano”,
imediatamente fiz 0 mesmo, mas fui novamente surpreendido com a forca que Juan usava
para me abracar — ao ponto de sentir todos meus 0ssos das costas estalar — um gesto
inesperado, Juan me levantou do chdo e me segurou por alguns segundos — que sem ar e
sentindo dor pareciam uma eternidade. N&o sei ao certo se 0 proposito de Juan era esse, mas
me senti fragil, indefesso e vulneravel.

Apos alguns segundo Juan me colocou no ch&o, e pegou no bolso um baralho cigano e
ordenou “pega uma carta, uma carta s6”, tirei uma carta que tinha o titulo “sociedade cigana”
e entreguei a Juan, ele olhou, sorriu e disse “Essa carta é a caravana cigana, a familia, vai
Ihe abrir ndo sé uma porta mas sim varios caminhos. A caravana cigana sempre estara com
vocé”, me entregou a carta e disse “guarda com vocé”, enfiou a méao no bolso e com a mesma
mé&o apontou na dire¢do que estava antes ordenando “vai”.

1% Foto “Cigano Juan na salamandra” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Esses relatos dos “ciganos” e suas preocupagdes de demonstrar forca e virilidade me
fez pensar como ao longo da histéria da humanidade, sexualidade e violéncia aparecem como
subsidios classicos para a compreensao e construcdo do homem ocidental em que a “figura”
do cigano esta inserida.

Grillo (2011), em sua observagdo de iconografias e suas diferentes finalidades da
Grécia classica, aborda os temas guerra, violéncia e luta constantemente e procura
compreender como esses elementos compdem o imaginario social dos cidaddos atenienses
(GRILLO, 2011). As iconografias estudadas sdo retiradas de vasos gregos e demonstram a
importancia dada por seus artistas de sempre retratar as histdrias de guerras e lutas narradas
pelos poetas e contadores do periodo Homeérico, onde apesar das lutas o que ganha destaque é
o sacrificio e o sangue dos lutadores. Em sua analise, o autor observa que apesar de inimeras
imagens de lutas a que ganha destaque é a degolacdo no final do combate, seja ela uma
representacdo real ou mitoldgica de um heroi, o sangue asperge da vitima derrotada € o que
marca, o que diferencia o herdi sacrificador do sacrificado. Sendo assim, o contexto social e
cultural grego e suas representacdes iconograficas de luta, guerra e violéncia, apesar de sua
diversidade, trazem o sangue e o fluxo de sangue como representagdes que vdo marcar 0
sacrificador vencedor e o sacrificado derrotado no contexto de combate.

Importante destacar no contexto iconogréfico ateniense a construgdo do homem
herdi/mito ou “homem de ferro” (GASTALDO, 1995) que mesmo depois do combate se
encontra intacto. Ambos 0s autores trabalham com a ideia da dor como necessaria para a
construcdo dos simbolos de masculinidade, mas sua superagdo e ndo demonstracdo € o que 0s
forjam como guerreiro e esses simbolos de masculinidade estdo muitas vezes relacionados e
associados a batalha e ao duelo.

Outras pistas desses fendmenos na antiguidade sdo exemplificadas por Garraffoni
(2011) que problematiza a luta de gladiadores no periodo romano classico. Apesar da
multiplicidade de questionamentos acerca do surgimento desses eventos é, segundo ela, nesse
periodo que vamos encontrar a chave para reflexdes e entendimento do conceito de luta

Y97 Foto “Cigano Juan e Cigana Carmencita dangando” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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ocidental, as “lutas espetaculos” (GARRAFFONI, 2011). As lutas espetaculos dos
gladiadores romanos vao introduzir varios elementos importantes para nosso entendimento de
luta como esporte e entretenimento, além de inaugurar 0s “mega” espetaculos. As lutas eram
verdadeiros shows, com local e data marcados, onde sobreviver era o grande prémio. O
combate tinha uma funcéo cultural de construcdo do processo civilizador romano (ELIAS,
1993) pedagogicamente estruturado, onde os espeticulos de abertura demonstravam uma
grande gloria; luta e vitoria romana; em que o romano civilizador e dominador conquistava
seguido de um banho de sangue proporcionado pelas lutas dos gladiadores que normalmente
estavam divididos em grupos que correlacionavam com o0s da narrativa do espetaculo de
abertura, onde o0s “melhores”, mais “fortes” e mais “viris” gladiadores representariam 0s
romanos sobressaindo aos barbaros, mesmo esses gladiadores sendo escravos barbaros
obrigados a lutar, a luta pela sobrevivéncia representa e simboliza (TURNER, 2005) o “ideal
guerreiro” da cultura romana e posteriormente ocidental.

3.2.4 Danca, corpos em movimento, géneros em construcado da masculinidade

Em A Rua e o Ringue, Wacquant (2002), ao apresentar uma anélise sociol6gica acerca
do cotidiano de boxeadores, articula trés niveis de discussdo. Seu objetivo é demonstrar a
aquisicdo da aprendizagem do boxe pelas sensac¢Ges corporais produzidas pela sua pratica: 1)
as representacdes sobre 0 mundo do boxe, suas “leis” e suas “promessas”; 2) a regulacdo da
violéncia, a cultura da rua e a masculinidade; 3) a “gestdao” do corpo do boxeador, enquanto
um instrumento milimetricamente ajustado. Segundo Judith Lynne Hanna, a danca (re)cria
suas préprias formas de gerir e regular/performatizar as categoria da sexualidade e papel de
sexualidade, imprimindo um engenhoso projeto de masculinidade por meio de simbolos de
dominacdo e submissdo através da danca (2009, p.27). Os corpos dos lutadores e dos
dancarinos sdo submetidos a horas de treinos, um adestramento dos musculos do copo que por
sua vez correspondem aos estimulos do ethos de lutador e do dancarino. O corpo fala, seja no
ato da luta, ao encarar e provocar o adversario, ou na danga, numa determinada coreografia
que represente submissdo ou seducdo. Com isso, podemos dizer que essas praticas corporais,
danca ou luta, sdo manifestagcdes culturais, essas manifestacfes sdo expressas na luta, no
passe, no ritual e nas competicbes esportivas, na coreografia (MAUSS, 2005). Zeca Ligeiro
diz que a teoria da performance a categoria estética maya (ilusdo) de Turner € um retrato da
construcdo de modelos ou ciclos, como por exemplo, os de masculino e feminilidade
(HANNA, 1990, p.255).

A construcdo da “dominacao masculina” (BOURDIEU, 2005) requer a colocagéo de
“dominante” e “dominado”; se pensarmos a danga/luta como “ritual” ou “performance” 0 que
pensar quando ambas as personagens estdo na procura de se manter no local do dominante
viril ou dominado. Para Victor Turner (1974) o modelo basico da sociedade € o modelo de
uma estrutura de posigdes e reparticbes de dominios e como qualquer sistema de classificacdo
da nascimento a anomalias, normalmente quando rompendo seus limites interiores e
exteriores, nesse nosso caso o limite dos corpos entendidos como dominantes que se agarram
e obrigam o igual a se colocar no local de submisso, nesse caso local “entendido como
errado”, uma “fonte de perigo” (DOUGLAS, 1976), as margens, 0 que ndo tenda seria o
“caos” cosmoldgico, dentro da proposta de ethos cigano que o proprios adeptos se submetem
a construir pelo bem da relagdo “ciganos”/médiuns e pacientes. Onde “¢ 0 mal eminente” é a
concretizacdo do “evento catastrofico” que gera toda uma inseguranca do meio
(RODRIGUES, 2006). Dispositivos dessa natureza sao acionados a todo instante por aqueles
gue convivem nesse ambiente. Nesse caso 0 corpo opera como um simbolo da sociedade, a
ponto de possibilitar a transposicao das barreiras materiais e simbdlicas. O poder contido das
margens e 0s perigos em viola-lo sdo ameacas constantes que o corpo pode vir a sofrer e
remetem a uma ruptura com a estrutura social.
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Assim, o género como uma forma de classificacdo dos individuos e de definicdo de
suas posi¢des no grupo social também se orienta por critérios socialmente definidos. Um dos
estudos que revelam a relatividade cultural da concepcdo de género nos é apresentado por
Margaret Mead que, ao estudar trés sociedades na Nova Guiné, conclui demonstrando como
articulamos, entre nos, um determinismo bioldgico aos papéis sociais de masculino e de
feminino. Desse modo, o exercicio destes papéis sociais ndo estd vinculado, em outras
sociedades, ao mesmo critério que desenvolvemos nas sociedades ocidentais, qual seja: a
caracteristica bioldgica como determinante da identidade sexual. (MEAD, 1969)

3.2.5 Vocé é colorido?

Em uma de minhas visitas de campo na Tenda, fui convidado por Juan para uma
“saida de santo” que ocorreria em seu “Barracdo de candomblé”, na semana seguinte'®®. No
sadbado seguinte compareci ao “barracdao” para a cerimonia e assim que cheguei procurei
rostos conhecidos em meio ao grande numero de pessoas no local, para ficar mais a vontade.
Assim que identifiquei um casal que é da Tenda, me aproximei para sentar ao lado deles,
assim gue me viram perguntaram por uma amiga que me acompanhou durante alguns meses
na Tenda e que n3o estava mais comigo™®®, assim que expliquei que a pesquisadora nio estaria
mais comigo e o porqué de sua saida de campo fui indagado com a seguinte pergunta: “Vocé
ndo é colorido ndo, €?”, confesso que no primeiro momento nao entendi bem a pergunta, mas
logo em seguida a pergunta foi reformulada “Vocé é gay?” e pude entender e responder. Mas
assim que respondi perguntei o porqué da pergunta e ambos sutilmente disfarcaram e
desviaram o assunto, me deixando sem resposta e com duvidas sobre o assunto para a
realidade da tenda.

Mais de dois meses depois o tema coloridos voltou a ser comentado em minha
presenca em um dia de atendimento, de maneira peculiar. Durante uma conversa com a
Cigana Sulamita — que se intitula e € intitulada pelos adeptos da Tenda como “cigana do
amor” — me esclareceu e proporcionou uma das cenas mais intrigantes dentro da tenda. Os
atendimento ja estavam acabando e os médiuns comecaram a sentar para beber e conversar, e
nesse momento a Cigana Sulamita sentou a0 meu lado — vestida com um vestido vermelho
cheio de camadas, véus, lencos e luvas vermelhas - me perguntou se eu sabia quem ela era, e
de imediato disse seu nome civil e 0 nome de sua cigana, ela sorriu e perguntou “sabe de que
eu sou?” e antes que pudesse responder uma jovem cigana — de nome Indianira - correndo
sentou em nossa frente e pediu “desce as cartas para mim? Estou precisando!, Sulamita
imediatamente voltou para mim seu olhar e disse: estd vendo, sempre me procuram para
resolver um problema de amor, todas querem uma amor”, a jovem Indianira ficou
envergonhada e vermelha quase de imediato. Aproveitando a abertura perguntei se todas as
mulheres que vd@o ali — na Tenda — querem um amor, e a resposta se tornou mais
constrangedora que o caso que antecedera. Sulamita respondeu: “Essa aqui — apontou para
Indianira — vive procurando um amor, aquela ali — apontou para a Cigana Morgana, que
estava do meu outro lado e conversava comigo antes de sermos interrompidos por Sulamita -
me pediu conselhos sobre um homem e eu disse que ndo, ela ndo me ouviu e agora tem uma
filha e é sozinha. Aquela 14 — apontou para outra jovem cigana do outro lado da tenda, que
veio correndo sorrindo e sem saber do que se tratava - me pediu um homem e eu dei, depois se
arrependeu e ndo quis mais, esta sozinha até agora”, percebendo o constrangimento de todos
— inclusive meu — e tentando tirar o foco das ciganas jovens que nos rodeavam, perguntei

198 Os atendimentos no barracio sdo feitos durante sabados e domingos, algumas vezes ocorre aos domingos
batendo com os atendimentos da Tenda, o que dificulta minhas visitas. Tento observar as atividades em dias
diferentes.

% Durante o primeiro semestre de 2012 fui acompanhado por uma pesquisadora mulher na Tenda, para
desenvolver um trabalho apresentado na ANPOCS e ALAS no mesmo ano.
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sobre as pacientes e ela disse, “a maioria das mulheres vem atras de um amor, buscar uma
amor, resgatar um amor ou consertar um amo, mais de 90% ", indaga pela grande quantidade
de mulheres buscando o amor ela segurou no braco da Cigana Dolores — uma das duas
principais ciganas da tenda, exerce papel de lideranca no local — que passava e chamou na
conversa fazendo a mesma pergunta, Dolores respondeu “elas querem amor, falta amor”.
Perguntei sobre os homens que se consultavam na Tzara, 0 que queriam ou buscavam
e varias foram as respostas como: prosperidade, trabalho, salde, causas da justica e outras
mais, mas assim que perguntei sobre a “procura dos homens ao amor” Dolores sorriu e
respondeu “eles ndo precisam, ta sobrando para eles ”, confesso que sem entender insisti que
ela me explicasse:
“os homens ndo precisam Cleiton, as mulheres estéo faceis, esta sobrando
mulher, o cara nem tem que correr atrds. No meu tempo néo era assim nao,
mulher se dava ao respeito, agora ndo, o cara tem a mulher que quiser. E
ainda tem 0s “coloridos”, tem tanto que ta faltando homem. Ai as meninas
ficam aqui procurando ”.

A fala de Dolores foi imediatamente acenada como verdadeira por todas as cabecas
que me cercavam e terminou o assunto.

3.2.6 Os ciganos coloridos da Tzara Ramirez

Durante o0 ano de campo a questdo de como a tenda coloca os “coloridos™ e parece
culpabilizar, em certo grau, da quantidade de mulher que consulta na tenda ficaram em minha
cabeca. E em alguns eventos trouxeram indagacdes dessa relacéo e presenca de “coloridos” na
Tenda, como os préprios adeptos homens e suas sexualidades, que foram tomando corpo
durante a convivéncia, conversas e ocorridos.

A festa de Nossa Senhora, em outubro de 2012, foi de grande importancia para minha
entrada no grupo e abrindo certas oportunidades de conversas que até entdo eram bem
fechadas e de dificil abertura, como a questdo da sexualidade dos adeptos. Um dos eventos
gue esse assunto ocorreu durante a arrumacao da Tenda para a festa, na qual participei durante
todo o dia que antecedeu a festa e assim pude me relacionar com os médiuns sem ser nos
momentos de rituais. Em um dos momentos de arrumacao, fui chamado para levar as flores
que seriam usadas na ornamentacdo do carro para dentro da Tenda, colocando-as perto do
altar, e em seguida me ofereci para ajudar na ornamentacdo do mesmo, com o Cigano das
flores, que sempre observei fazendo esses trabalhos de ornamentacdo da Tenda, suas mesas e
barracas. Apds algum tempo de conversa me contou de sua opgdo sexual e participacdo em
outros grupos religiosos também, dizendo as outras entidades que incorporava fora dali e seu
relacionamento. O Cigano das flores foi o primeiro cigano homem a conversar sobre sua
sexualidade comigo, dizendo suas opg¢des e como seria a sua incorporacao.
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No dia seguinte, apds toda a festividade, o Bard Juan veio conversar, agradecer a ajuda
e pedir as fotos que tirei durante esses dois dias, no meio de nossa conversa fomos
interrompidos pela Cigana Dolores com um enorme pedaco de bolo, assim que entregou Juan
respondeu “nossa, € muito bolo, ndo precisa disso tudo ndo”, assim que ouviu essa resposta
Dolores sem falar nada olhou em direcdo a casa de Juan, indicando que era para levar pra
alguém e ele imediatamente respondeu “ndo tem ninguém, hoje estou sozinho, ele ndo esta
ai”, fiquei na davida se tinha ouvido certo durante mais de um més, e so fui apresentado a ele
durante um evento ocorrido fora da Tenda no final do ano, na quadra de uma escola de samba.

A figura de Juan Ramirez entrou como indispensavel para algumas reflexdes sobre a
Tenda, ndo sé por sua centralidade como fundador e lider, mas por conta de uma sequéncia de
dados de campo que cruzaram varios pontos de analise anteriormente levantados para esse
trabalho. Mas antes tenho de destacar quem é o Cigano Juan Ramirez e 0 médiun que
incorpora esse espirito.

A historia da Tenda Espiritualista Tzara Ramirez esta ligada de maneira irremediavel
ao médium Juan Ramirez, que € um dos membros fundadores da Tenda, e foi o primeiro a
incorporar um “espirito cigano” no terreiro de candomblé que a Tenda, conforme contato
anteriormente e foi a ele dada a responsabilidade de trabalhar esses espiritos. O médium é o
unico remanescente deste grupo inicial e hoje em dia ocupa a fungdo de lideranca nos dois
espacos, na Tenda como Bar6 Juan Ramirez e no candomblé como Babalorixa.

Meu primeiro contato com Juan Ramirez aconteceu em um batizado em 2009, quando
0 médiun ndo estava incorporado, e me recebeu como convidado de um ritual. Mas somente
no ano inicio de 2012 que conversei abertamente sobre meu trabalho e minha frequéncia ao
espaco religioso. Mas somente depois de algumas estadias na Tenda pude conversar com 0
médium de Cigano Juan Ramirez incorporado, e conhecer assim a entidade mais assediada,
destacada e de tdo dificil acesso. Apds varias tentativas frustradas de conversar com Juan
durante os atendimentos quinzenais, resolvi desistir e esperar que uma oportunidade menos
sufocante acontecesse, e assim pude observar seus habitos e formas atendimento.

10Foto "Cigano das Flores” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Além do assédio que é destacado em relacdo aos atendimentos de Juan, algumas das
estratégias acabam tornando esse contato mais dificil e espetacular. O Cigano Juan Ramires
tem o atendimento mais caro da Tenda, e s6 concede pouquissimos atendimentos e sempre
marcados. E as aparicdo e desaparicbes de Juan durante os rituais e atendimentos,
proporcionado pela organizacgéo do espaco fisico propicio da Tenda onde a casa de Juan é em
cima do espaco central dos rituais aléem da ligagdo direta dos espacos da Tenda com o
barracdo em que é Babalorixa. Minha primeira conversar com 0s espirito do Bar6 Juan
Ramirez aconteceu ap0s observacdo sobre os caminhos percorridos para suas entradas e
retiradas da Tenda, seja em momentos de rituais ou atendimentos.

A primeira e breve conversa aconteceu na escada caracol que liga sua casa da Tenda, e
outras posteriores sempre com a singularidade do Cigano me chamando, o que as tornaram
cada vez mais constantes e longas. Mas é sem sombra de ddvidas as conversar que presenciei
sobre Juan, e de Juan com os ciganos da Tenda que se tornaram mais importantes para essa
analise, e vale destacar que algumas ocorreram na Tenda e outras do barracdo. A
homossexualidade Juan, e a constante presenca de seu “namorado” colocou em choque e
causou desconforto algumas vezes, destacando também as questBes que suas incorporacdes,
que pude presenciar no barracao, fizeram levantar esse problema.

o111 112

As constantes criticas feitas pelas médiuns de maior destaque, Cigana Dolores e
Cigana Carmencita, aos homossexuais e como a homossexualidade dos homens tem causado
o fim do ideal de “amor romantico” e “cortés” (LOBATO, 2012, p. 13 e 33) extremamente
importante para construcdo de género e performances de género que com dominios que a
Tenda estabelece como masculinos e femininos (STRATHERN, 2006, p.115). Essa
estratificacdo de género produz emocdes de género (GIACOMINI, 2011, p. 27) e discurso de
emocdes e atitudes de género (ROJO, 2011, p. 45) e muitas vezes estardo marcando 0s corpos
e COmMO esses corpos se personificam nas incorporagoes.

A figura de Juan Ramirez e suas incorporag0es na Tenda e no barracdo colocam em
atividade a teatralizacdo do hibridismo destacada por Stephan Arnulf Baumgartel (2011,
p.143), onde em performances e realidade sociais alguns atores podem desenvolver
performances de géneros diferentes. Essa possibilidade de fazer estilo e género diferentes em
grupos diferentes (BIRMAN, 1995 p. 95), de maneira hibrida (BAUMGARTEL, 2011, p.

1 Foto “Juan Ramirez- Festa de Santa Sara 2013” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
12 Foto “Cigano Juan Ramirez e seu namorado — carnaval 2013” — Foto do Médiun — acervo pessoal
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145) é o que colocam em conflito os discursos e realidades vividas na Tenda. Em uma de
minhas visitas ao barracdo pude presenciar critica de um dos médiuns da Tenda a
incorporacdo de uma pomba gira chamada de Maria Mulambo no médiun que muitas vezes vi
elogiar e chamar de “meu Bar6”. A distincdo de corpos e performances muitas vezes se
tornam muito dificil de descolar.

E o préprio tratamento distante que 0 “namorado” de Juan recebe em suas presencas
destaca essa dificuldade de lidar com essa realidade presente, assim como as brincadeiras
jocosas relacionadas a homossexualidade que se calam com a presenca de Juan. O tratamento
do tema “homossexualidade de Juan” como “tabu” ou inexistente destaca a dificuldade do
campo em relacionar com questdes de sexualidade e género fora do que o discurso aceito para
aquele espaco. Muitas vezes parece que o0 Le Breton tratou como “paradoxo do ator” (2009, p.
245) acontece na tenda, forcando os médiuns e ao proprio Juan a ndo largar o personagens,
esquecendo a sua realidade na opcdo sexual, um sujeito no modo subjuntivo de Mary Douglas
(2012, p. 143), liminar em relacdo a sua sexualidade e personalidade (TURNER, 2005, p.
139).

3.2.7 Entre coloridos, saias e punhais

A Tenda Espiritualista Tzara Ramirez reproduz o padrédo de norma heterossexual. A
postura de parecer ndo existir uma preocupacdo com a identidade sexual dos adeptos, mas sim
com a organizacdo cosmologica de um padrdo heterossexual que corresponda a necessidade
do grupo de “paciente” que freqiienta o espaco. Na Tenda o género é como categoria social
corresponde ao sexo sem referencia a pessoa, onde ser homem e ser mulher seria manter uma
posicao social.

O género € constitutivo das relacdes sociais e diferenciado pelas percepcbes de sexo,
género ¢é fundante de poder — dominacdo é baseada na maneira em que sexo é percebido e que
as relacOes sociais se constroem, 0 género vai fazer com que as escolhas e as reproducdes
dessas escolhas se recriem, assim as dimensGes desiguais de poder se reconstruam nos
modelos estabelecidos como ethos ciganos, construindo sua identidade de género na Tenda.
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CAPITULO IV — “SALAMANDRA, MOSTRE SEU MISTERIO”: UMA
ANALISE DE DANGA, PERFORMANCE E INCORPORAGAO

Entender a sua proeminéncia na configuragdo da incorporacdo da Tzara Ramirez me
levou a direcionar minha atencdo na construcdo da Salamandra, organizacao desse ritual, e
como a danga, performance e incorporagdo transformam o ritual no ponto maximo de
conjuncao dos simbolos ciganos existentes ali.

Os domingos de encontro e atendimento da Tzara Ramirez tém um “roteiro bem
marcado”, o que é essencial para a performance ritual (SCHECHNER, 2012, p.45) que
comeca s 15 horas com a “Abertura da tenda e seus trabalhos'*®”, a porta do espaco fisico é
aberta, os médiuns comecam a chegar e se preparar para atenderem nos passes e consultas
com 0s ciganos, com jogos de carta e trabalhos variados. Esses atendimentos acontecem até o
anoitecer, quando comeca o “ritual da Salamandra”, nesse ritual todos os atendidos véo
durante o dia véo entregar seus pedidos e trabalhos na fogueira, concretizando assim o fim de
um dia de trabalho entre os ciganos, ap0s o ritual a confraternizacdo, festa e descanso sdo o
encerramento de um longo dia de trabalhos e atendimento. Arnold Van Gennep em seus
estudos dobre dinamicas de ritual (1960, p.87) dividindo os rituais em trés fases, preliminar,
limiar e pds — limiar, influenciando os trabalhos de Schechner e Turner.
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Essa divisdo permeia o roteiro de atendimentos na Tzara Ramirez, a preparagcdo dos
médiuns para atendimento incorporados e ndo incorporados dentro do “espa¢o coberto” é um
momento preliminar do ritual que acontece dentro desse espaco. Mas a0 mesmo tempo esse
percurso inteiro, desde a separacdo dos médiuns na entrada até o fim de seus atendimentos,
sendo entregues na Salamandra é o preliminar para o “ritual da Salamandra”, ja que a
construgdo da Salamandra ocorre simultdnea a esses atendimentos, o ritual dentro do
“metaritual’, (SCHECHNER, 2012, p.48) sendo cena esta para peca teatral (“metateatro”)
assim como “ritual” esta para “metaritual”.

3Como os médiuns chamam.
1 Foto “A Salamandra” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Durante todo o periodo de atendimento dos adeptos a Salamandra comeca a ser
montada, desde a abertura das portas até o anoitecer, quando ela serd acesa com um propdsito
ritualistico. A construcdo da Salamandra é responsabilidade de um cigano em especialmente
escolhido, essa responsabilidade é do Cigano Aldebaram Ramirez. Em um dos dias de meu
campo, fui convidado por esse cigano para ajudar e acompanhar na construcdo da
Salamandra. Cheguei bem cedo, conforme pedido, e desde a abertura das portas estava 14 para
acompanhar sua formacao em todas as suas etapas. Segundo o cigano, essa responsabilidade
Ihe foi dada pelo proprio Bard Juan Ramirez, pois era um dos médiuns mais antigos da casa, e
nessa funcdo responsabilidade e frequéncia eram importantes, ja& que a Salamandra é o
“méaximo*™” do ritual ou “momento extraordinario” do ritual como ressalta Turner (1982, p.
39-41).

O médium fez questdo de destacar a importancia da construgdo, ordem, significado,
cada elemento e passo no processo de formacdo da Salamandra. O préprio espaco fisico da
Tzara Ramirez deixa isso claro, a tenda tem um espaco de aproximadamente 700 m2 (35x20),
sendo que somente 500 m2 sdo abertos ao publico e usados nos rituais, ja que uma parte tem
salas construidas e sdo usadas pelos médiuns durante o dia como vestidrio, sala de
atendimentos e outros fins variados**®. O espaco aberto ao publico se divide em duas grandes
partes, uma coberta e uma ndo coberta, onde a Salamandra é feita. O espaco coberto € um
grande saldo quadrado, com telhado de aluminio, com um tablado de danca ao centro e
separado do espaco aberto por um conjunto de biombos moveis, que sdo retirados quando a
Salamandra sera acesa, transformando todo o espaco em um s0, o que facilita a visualizacdo
de todos os presentes no ritual.

No espaco aberto, encontras-se no meio do terreno, a construcdo de um elevado de
cimento de sete cm de altura em formato circular, com mais de 2 m de didmetro, onde a
Salamandra sera construida e acesa, no centro do espaco fisico e sendo o centro do ritual
desse grupo. E foi nesse local que o Cigano Aldebaram Ramirez me mostrou esse longo
processo no dia 24 de junho de 2012 e posteriormente acompanhando em outras construgoes
durante meu campo. A construcdo comeca com a limpeza desse grande circulo em que a
fogueira serd montada, durante o primeiro momento retiramos o acumulado de cera de vela
gue havia se formado durante a Gltima Salamandra, desgrudando-o do chdo e mantendo a
superficie lisa e limpa, completando a limpeza com a varredura local.

Aldebaram fez questdo de explicar que esse elevado tem a funcdo de destacar o local
da Salamandra dentro da Tenda, mostrando sua importancia, e a de evitar que ela seja
molhada nos dias de chuva, ja que a Salamandra tem sempre de acontecer, com sol ou chuva.
Com o0 espago limpo, comegamos a separar e contar as madeiras trazida pelos médiuns da
Tenda durante a semana e que seriam usadas na formago do “corpo da Salamandra” **'. E
sempre mantido um estoque de lenha para essa funcdo, com madeiras dos mais variados
tamanhos e larguras. A madeira é separada e limpa, ja que o Cigano Aldebaram Ramirez tira
qualquer “elemento™®” estranho que possa estar nela, como pregos, linha, metal e etc. No
centro do elevado circular sdo colocados trés baldes de areia, peneirada incansavelmente antes
de ser levada ao centro do espaco. A madeira é espalhada de maneira que ocupe o centro do
espaco elevado, formando o centro da fogueira, em cima de um circulo de areia de
aproximadamente 60 cm. Este circulo nivelado na mesma altura, ndo aparecerd apos a
colocacao da madeira que formara a Salamandra.

Durante a formagdo do “corpo da Salamandra” o conceito de “pureza” (DOUGLAS,
2012, p.23) no ambiente ritualistico que sera construida Salamandra é muito forte, além da

5Como o Cigano Aldebaram Ramirez falou varias vezes.

116 530 usadas para trabalhos espirituais como banhos, cirurgias espirituais, sala dos potes e vestiarios.
17 A expressdo é usada frequentemente pelos adeptos na casa.

8 Como o cigano cita 0s corpos estranhos e objetos que possam estar na madeira.
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preocupacdo com os “corpos estranhos™*” e poder impuros que podem exercer no resultado

final (DOUGLAS, 2012, p.123), por isso o cuidado minucioso na retirada dos elementos
peneirada e limpeza do espaco onde serdo colocados. Outra ideia que vai se construindo junto
a formagdo da Salamandra é a ideia de “corpo”. A Salamandra comeca a ganhar identidade, a
fogueira ganha nome e se personifica em Salamandra, 0 que se encontra comum em muitos
grupos de matriz africana (SABINO, 2011, p.110) onde alguns simbolos indispensaveis
dentro do ritual ganham “personificacdo” no ritual, inclusive com nome.

120

121

19 Como séo chamados todos os elementos diferentes do que devem ser usados, e determinada do como puros,
na construcdo da salamandra.

20 Foto “A Salamandra e seus pedidos” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal

121 Foto “A Salamandra consumando os pedidos” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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Essa ideia de “corpo” da Salamandra ganha muita expressdo, também, como “corpo
coletivo”, 0 corpo da Salamandra é formando com o que os médiuns trazem e separam para
ela, as madeiras trazidas pelo todo formam quinzenalmente a Salamandra, que se tornara no
ritual no simbolo de “corpo coletivo” (MAUSS, 1974, p.215, SABINO, 2011, p.110) para
gerar a integralidade necessaria para a “incorporacao coletiva”.

Apos feito, a madeira comeca a ser organizada para formar a fogueira em formato de
cone no centro da Salamandra, onde as madeiras sdo colocadas do centro para fora. No centro
sdo colocadas as madeiras de no maximo 30 até 40 cm, sempre casando de par em par, 0 que
gera estabilidade nessa primeira camada, no segundo momento comegam a ser colocadas as
madeiras de 60 até 80 cm, de par em par e sempre se apoiando nas primeiras colocadas no
centro, gerando uma base sem espacos e por isso equilibrada, na terceira e ultima etapa sdo
colocadas as madeiras de 80 cm, e acima de 80 cm, fechando a ultima camada Salamandra.
Ao final a fogueira ocupa mais da metade do elevado de cimento e cobre toda a areia que
havia sido colocada ao centro e tem aproximadamente 1m ou 1,20 cm de altura.

Concluida a fogueira o Cigano Aldebaram Ramirez comeca a ornamentacdo da
Salamandra no espaco em volta da fogueira. O espaco que sobrar em volta da fogueira é
totalmente utilizado na construcdo de uma estrela hexagonal destacando a fogueira ao centro.
Essa estrela e construida de forma milimétrica, com auxilio de linhas e madeiras durante a sua
confeccdo, para que dessa maneira fiqgue o mais perfeito e centralizado possivel. Para a
formacdo da estrela é usado areia colorida, normalmente mais de uma cor na formagéo da
estrela, criando o efeito de base de duas linhas e centro. Nas ocasifes mais especiais como
Festa de Santa Sara de Kali, Festa de Nossa Senhora, Potes ou Batizados, Casamentos e
Aniversérios a Salamandra ganha preenchimento entre os espagos vazados do hexagono, o
que requer uma quantidade muito maior de areia colorida.

Muitas vezes sdo colocados na dire¢do das pontas da estrela, objetos relacionados ao
povo cigano como punhais, tagas, tacas com punhais em cima e velas coloridas acesas, 0 que
completa e finaliza a ornamentagdo da Salamandra, ja que ap0s essa ritual de composi¢do 0s
ciganos passam em sua frente “perfumando” e reverenciando a Salamandra com as essenciais
gue usam durante seus atendimentos, o perfume do seu cigano, até que seja acesa.

122 Foto “A Salamandra e o espelho de pedidos” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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4.1.1 O que é a Salamandra para um cigano?

Durante essa construcdo o Cigano Aldebaram Ramirez comentou como a Salamandra
¢ importante para o ritual e povo cigano, segundo ele a fogueira é construida como a
“caravana cigana” onde cada grupo de madeira é assentada como um dos grupo que faz parte
da caravana, ao centro as madeiras menores representam as criangas, no segundo nivel sdo
colocadas as madeiras de segundo tamanho que representam as mulheres, dando base e forga
a fogueira, e por ultimo as madeiras maiores, que representam os homens e estdo na beirada,
guardando e protegendo toda a caravana. A areia colocada ao centro, sobre o pé da fogueira,
além da funcdo de manter a madeira da fogueira firme, tem a funcdo de representar a
“estrada” e 0 “acampamento cigano”, onde o cigano vive e é a sua vida.
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O Cigano me contou o porqué das cores e simbolos desenhados e objetos colocados no
entorno da fogueira, formando a Salamandra. Comecando a se retirar do espaco publico da
Tzara Ramirez, com o trabalho finalizado, com o cair da noite, e indo se vestir para o ritual da
Salamandra, o Cigano Aldebaram Ramirez comegcou a caminhada e parou exatamente no
meio da Tzara, no limite do espaco coberto e espaco descoberto da Tenda e mostrou. O
espaco coberto tem um grande desenho da caravana cigana pintado na parede, onde a fogueira
ocupa o lugar central e todos os elementos explicados na composicdo da Salamandra se
encontravam presentes, e ele completou “a Salamandra € o espirito cigano, ndo existe cigano
sem Salamandra e assim como néo existe Salamandra sem cigano”.

Os rituais de que coloca o elemento fogo como central e ligado a coletividade sdo
comuns e antigos em varios grupos culturais e religiosos (SABINO, 2011, p.109), o encontro
as margens da fogueira com o cair da noite, com apresentacdes artisticas, coreografadas e com
simbolos com funcdo de ampliar os lagos ancestrais. O imaginario da “vida/espirito cigano”
livre, na estrada em caravana, permeia nossa sociedade desde a origem dos ciganos no Brasil,
como Rodrigo Corréa Teixeira mostra em seu livro “Ciganos no Brasil” (2009, p.110) e em
“Os ciganos ainda estao na estrada” de Cristina da Costa Pereira (2009, p.149), que sempre

12 Foto Mural - “Arrumagio da Tenda para festa de Santa Sara 2013” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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em acampamentos promoviam festas e reunido em voltas da fogueira para confraternizar esse
espirito de liberdade e estilo de vida. O ritual da Salamandra, e a incorporacdo na Tenda
representam o0 que Schechner chamou de “performance da memoria em acao”
(SCHECHNER, 2012, p.49), onde se vive essa memoria, e a vive performatizando.

Apls a retirada de Aldebaram me coloquei em um ponto de observacdo que
proporcionasse a visdo da tenda como um todo e também dessas duas partes destacadas por
ele como sendo duas representacfes da mesma realidade (a caravana cigana), a retratada na
pintura da parede, e que mais tarde seria melhor compreendida durante o ritual da Salamandra
e as incorporacdes. No primeiro momento no espago coberto, observei como 0s ciganos que
atendiam sentados jogando cartas ou fazendo “trabalho” se colocavam nas laterais do espaco,
sentados sobre seus tapetes ao chédo, deixando o centro do tablado para danca vazio, assim
como o0s ciganos que estavam aplicando o passe sempre se colocavam perfilados de frente
para dos ciganos que atendiam.

Ambos os atendimentos ocorrem simultaneamente, mas com a grande diferenca de que
0os médiuns atendendo ao chdo, jogando e fazendo “trabalhos” estdo incorporados com
espiritos ciganos. Mesmo ndo ocorriam com os médiuns que aplicam o passe. Durante o
campo observei a diferenca entre os atendimentos e fui entendendo como esse espaco e
realidade se formava a cada encontro. No inicio de cada encontro todos os ciganos se relinem
no centro do espaco coberto da Tenda e sdo orientados a se arrumarem para as suas
atividades, normalmente essa reunido é orientada pelo Baré Cigano Juan Ramirez ou da
Cigana Arimar Ramirez (quando Juan ndo pode estar presente). Apos essa reunido de abertura
0s médiuns se recolhem ao espaco fechado da Tenda, salas onde vao se vestir com as roupas
de ciganos.

Os médiuns passam por um longo processo de “ornamentagdo” para 0s atendimentos,
que corresponde a vestimenta da roupa, maquiagem (no caso das mulheres), ornamentos,
bijuterias e joias, lencos, véus, punhais e espadas. No segundo momento os médiuns serdo
divididos por atendimento, trabalhos a realizar, aqueles que aplicaram o passe e aqueles que
atenderam separadamente e incorporado. Os médiuns que vao aplicar o passe se dispdem trés
fileiras horizontais de dez médiuns, que atenderam os pacientes de trinta em trinta, até todos
0s presentes serem atendidos. J& 0os médiuns que estardo atendendo incorporados comecam a
organizar 0s seus “espacos” de atendimento, normalmente um tapete levado pelo prdprio
médium, que com o médium ja vestido, comeca a arrumar com seus objetos e aderecos que
serdo usados durante os atendimentos.

De acordo com os médiuns os objetos sdo arrumados e correspondem com as
exigéncias dos proprios espiritos ciganos “os elementos e objetos que eles usam nas magias”
como me contou uma vez a Cigana Carmencita Ramirez, “a minha cigana usa essas frutas,
por isso eu trago e coloco aqui” disse apontando para o seu tapete. Essas exigéncias formam
uma variedade de objetos encontrados nesses tapetes como chapéu, moeda, piramide, imagens
de animais, imagens de ciganos (as), frutas, flores, pétalas, vinhos, cartas, moedas, santos e
etc., mas destaco a presenca da taga, a vela (nas mais variadas cores), perfume (incenso) e o
punhal.

Dentre as minhas fotografias e observacgdes alguns desses objetos foram uma presenca
comum entre todas as arrumacodes de tapetes e se tornaram simbolos importantes por terem a
sua presenca repetidamente na Salamandra e nos atendimentos dos ciganos incorporados. Mas
para entender a forca que esses simbolos — punhal, taca e vela - tém na Tenda, temos de
entender o atendimento dos médiuns incorporados dentro do espaco coberto na Tenda e a sua
incorporacdo no espaco aberto durante o ritual da Salamandra.

Durante os atendimentos no espago coberto, os pacientes passam pelo passe e
dependendo da necessidade — que pode ser manifestada pelo proprio adepto, ou pela pessoa
que aplicou o passe — é encaminhado para entrar na lista de atendimento com 0s ciganos.
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Apds a arrumacao dos tapetes de atendimento, os médiuns sentam, acendem o0 incenso,
borrifam o perfume do seu cigano nas maos, tapete e no ar, comecando um processo de
concentracdo, seguido de silencio, onde por alguns minutos ficam imoveis até a chegada do
espirito cigano. Essa incorporacdo acontece de maneira totalmente individual e silenciosa,
normalmente o silencio € quebrado com um “brado”, “grito” ou movimento brusco que
produza sonoridade, como batida de palmas, batidas no peito ou no ch&o. O silencio e 0 “nédo
silencio” causado pelo momento que o limiar comeca (SCHECHNER, 2012, p.49) séo
marcantes na incorporacao, a incorporacdao é o momento limiar dos médiuns que apartir dela
assumem novas identidades — o espirito cigana —Schechner (2012, p.63) define esse momento
liminar que a performance acontece como um Lugar/tempo em que a realidade esta suspensa
e podem “ser e 0 ndo ser”, a identidade do “ali”, da Tenda Cigana Espiritualista Tzara
Ramirez.

Apds a incorporacdo o cigano imediatamente acende a vela que ficara em seu tapete
durante o periodo de atendimento, e periodo de “espirito cigano” presente, e ap0s 0 consumo
de uma vela outra € imediatamente acesa. A vela tem grande importancia. Ela representa que
0 espirito cigano esta ali e assim como ela outros elementos sdo muito utilizados pelos
médiuns que estdo incorporados. Nenhum atendimento ou “conversa” é iniciado sem o
borrifar do perfume nas méos — tanto de médium como de adepto — ou sobre a cabeca dos
dois. A taca que esta, sempre cheia ao seu lado, serve como o “algo” a ser compartilhado no
inicio das conversas ou como, muitas vezes, quando o médium incorporado esta andando e
oferece a bebida para iniciar conversa, pois 0s “espiritos ciganos” usam a taca cheia de bebida
como simbolo de abertura para uma conversa. Assim como nenhum cigano deixa de colocar o
seu punhal na cintura ap0s a incorporacao, ja que € o unico objeto que simboliza resguardo
que o espirito tem perante 0 “mal”, a Unica forma de se defender contra as energias ruins
enquanto esta trabalhando.

E sdo a taca, perfume, punhal e vela os Unicos objetos levados para compor a
Salamandra, ou usados no ritual da Salamandra. Na composicdo da Salamandra, muitas vezes
observei punhais, tacas, tacas com punhais, e vela colocadas nas extremidades da estrela,
como compondo o Salamandra. Por isso acontece o ato de perfumar a Salamandra com as
esséncias usadas pelos ciganos no atendimento antes de acendé-la, fechando a ideia de apds
confeccionado a “Salamandra é a caravana cigana presente”, os simbolos ciganos tem de
estar ali.

4.1.2 Disposicao fisica da Tzara Ramirez

ApOls os adeptos terem recebido o passe e serem atendidos pelos espiritos ciganos
todos esperam o anoitecer para a realizacdo do ritual da Salamandra, algumas vezes alguns
ciganos ficam incorporados até a realizacdo do ritual, mas em sua maioria 0s espiritos ciganos
desencorpardo apés o atendimento no espago coberto e os médiuns ficam conversando com 0s
demais.

Com o cair da noite todos comecam a se colocar em volta da fogueira esperando o
inicio do ritual, inicio o qual é anunciado nos autofalantes da Tenda pela Cigana Arimar
Ramirez: “Vamos iniciar o ritual da Salamandra”. A disposi¢éo do espaco fisico comega a se
configurar de uma maneira que muito me lembrou as falas do Cigano Aldebaram Ramirez
enquanto fazia a Salamandra, em volta da Salamandra ficam os ciganos “o0s homens” da Tzara
formando o primeiro circulo imediato a Salamandra. O segundo nivel é formado por todas as
ciganas “as mulheres” da Tzara, que forma um grupo bem maior, ja que o numero de médiuns
mulheres ¢ trés vezes maior que o de homens. E por ultimo formando o terceiro e mais
numeroso circulo, o formando por adeptos/pacientes que estiveram ali durante o dia nos
passes e atendimentos.
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Seguido da organizacdo dos circulos todos ficam em silencio esperando o Bard Juan
Ramirez ou a Cigana Arimar Ramirez comecarem a cerimdnia, que tem por inicio uma
“explicagdo” dos trabalhos feitos no dia (quando é dia de batismo/pote, aniversario ou
festividade extraordinaria), e 0 que sdo as velas e a Salamandra. As velas sdo 0s “pedidos”,
“desejos” ou “trabalhos” realizados durante o dia. As pessoas atendidas pelos ciganos
incorporados compartilham suas angustias e necessidade, e além dos trabalhos e conselhos
que ficam acordados para serem feitos em periodo determinados, o cigano recomenda que
naquele dia uma vela seja acesa, de acordo com a necessidade percebida no atendimento
como vermelho/amor, amarelo/prosperidade, verde/satde e lilas/equilibrio por exemplo.
Aqueles que sé passaram pelo o passe, sdo recomendados que use um a vela da cor da
Salamandra naquele dia, a cor usada na confeccdo da salamandra € sempre determinada pela
lua do dia, 0 que proporciona a todos sempre terem uma vela em maos e assim “algo a
oferecer a Salamandra'?*”,

125

Durante essa explicacdo os ciganos homens vao acendendo as velas que eles tém em
suas maos (no circulo mais préximo da fogueira), e com essas velas acendem as velas
encontradas nas méos das ciganas mulheres do circulo de tras (segundo), e com suas velas
acesas as ciganas mulheres acendem as velas de todos no circulo dos membros (terceiro).
Com todas as velas acessas as musicas do ritual da Salamandra comecam a tocar, sempre na
mesma sequéncia as onze gravagOes sdo tocadas. As duas primeiras uma “Oracgdo a Santa
Sara e Nossa Senhora” e uma “Invocacdo da Salamandra”, onde todos 0s presentes na Tzara
Ramirez comegcam a passar de md&o em mao as velas — de trds para frente — até que todas as
velas sejam depositadas na Salamandra, e sdo as velas que acendem a Salamandra.

Durante o deposito das velas na Salamandra a musica “Invocacdo da Salamandra”
estd sendo entoada e as frases da musica sdo todas chamando a “Salamandra'®®”, “seus
poderes”, “for¢a”, “espirito” e “mistério”, e ultima frase da “invocacdo” é: “SALAMANDRA,

124 Ao espirito cigano.
125 Foto “Trabalho da Cigana Carmencita Ramirez” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
126 Espirito cigano
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SALAMANDRA, NOS TE INVOCAMOS. MOSTRE SEU MISTERIO!”, de forma crescente até
um grito de dltima ordem. Seguido de maneira direta a essa oragdo entram as nove musicas
ciganas, ou de ciganas.

Richard Schechner em sua analise de performance de ritual destaca o impacto que o
espaco sagrado tem sobre os participantes (2012, p.70) que faz parte de um conjunto de
simbolos ordinarios na performance, e destaca a musica/cantos de chamada (2012, p.61) como
mecanismo de liberacdo para a performance (inclusive o transe) no ritual.

4.1.3 Corpo, danca e musica: construindo a performance de incorporacédo no ritual da
Salamandra.

A Salamandra rapidamente é tomada em chamas, e fica completamente em fogo,
normalmente suas chamas ultrapassam os 2 m de altura. Os ciganos ficam parados em silencio
contemplando a Salamandra com olhar fixo, ou com os olhos fechados perante a Salamandra
somente com a musica tocando, durante alguns minutos até os primeiros comecarem a
incorporar. Essa incorporacdo acontece logo que entram as primeiras masicas, sempre estdo
sendo tocadas muito auto o que torna até a conversa algo dificil no ambiente. Os médiuns de
um em um véo saindo de seu silencio para as suas performances que marcam a presenca do
espirito cigano ali, cada cigano tem seu rompante de silencio, muitas o vezes 0s homens dao
um grito seco seguido de um gesto de muita forca como pisada, batida no peito ou até mesmo
0 ajoelhasse batendo com muita forca no ch&o, que vem seguido de toda uma entrada na
danca com a Salamandra.

As mulheres normalmente tem um grito mais estopim, longo e agudo, seguido quase
gue momentaneamente com o bailado, viradas e jogadas de saia com a Salamandra. A danca
toma conta do ambiente e o ritual vira um grande ritual de danga com a Salamandra, 0s
préprio ciganos comecam a dancas, girar e interagir com a Salamandra, dando forca de pessoa
a fogueira, a Salamandra vira um cigano que também danca. Em uma de minhas conversar
com uma cigana, eu perguntava sobre a beleza da danca naquele ambiente e ela
imediatamente apontou para fogueira dizendo “ela danca, nos dancamos com ela”, muito me
impressionou como a Salamandra dangava, a labareda conforme consumia a madeira ia
ganhando formas e movimentos que em muito lembravam as dancas feitas em torno dela
pelos ciganos, 0 que em muito parecia uma danga em par.

Mihaly Csikzentmihalyi (SCHECHENER, 2012, p.105) estudo um conceito que
chama de “fluxo” que destaca 0 transe como uma experiéncia que tem como principio o
“segui 0 fluxo”, “A danga me dangou” como 0 autor mesmo diz, sendo assim 0 “espirito
cigano” que todos ali compartilham e é o espirito da Salamandra. A Salamandra com o
movimento das chamas, as cores do hexagono desenhado no chéo, e o jogo de luz promovido
pelo ritual ddo a impresséo de que a Salamandra esta dangando, e muito mais quando as velas
derretem e a cera gera um espelho aos pés da fogueira.

Normalmente os ciganos tiravam seu olhar da Salamandra para dancar em pares, ou
com Salamandra, a Salamandra é “um cigano, a Salamandra é o espirito cigano”, por isso a
importancia dada a esse momento ritualistico. As velas, que sdo 0s espiritos ciganos
presentes, sdo 0 que alimentam e déo inicio ao fogo da Salamandra, além de ser a consumacéo
dos pedidos e trabalhos desenvolvidos durante o dia por esses espiritos ciganos, seria a
concretizacdo da eficacia dos trabalhos da caravana. Todo o espirito cigano se concentra na
Salamandra e é com ele que os ciganos incorporados interagem, como Se a caravana que 0
Cigano Aldebaram Ramirez mostrou na pintada na parede, e formava a fogueira, virava algo
vivo e encenado ali, naguele momento especifico com a festa, danca e simbolos ciganos
presentes. Durante esse ritual € comum que o0s ciganos dancem com seus simbolos ciganos,
interagindo com a Salamandra, performatizando cenas especificas do mundo cigano, muitas
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vezes Vi ciganos e ciganas dancando com os punhais e espadas, apontando e dancando com
eles no ambiente.

127

Muito me impressionou o0 caso de um cigano em especifico, o Cigano Armando
Ramirez, que usava uma espada para dancar e interagir com a Salamandra. Dentro o grupo o
cigano tem um forca no ritual da Salamandra é muito respeitada. Durante o ritual ele energiza
e danca com sua espada interagindo com a Salamandra, e apds isso comeca a usar sua espada
provocando a integracdo do publico com a Salamandra. Os adeptos da Tenda ficam
normalmente observando de um segundo nivel, atras dos ciganos incorporados e tendo a
Salamandra acesa como centro do espetdculo. O Cigano Armando Ramirez apontava por
muitas vezes a espada para a Salamandra com uma de suas maos e com a outra chamava as
adeptas observadoras para dangar, como uma ponte. Esse ritual performatizado por esse
médium em particular promoveu o “aflorar'?®” de algumas ciganas na Tenda, como se o
espirito cigano da Salamandra manifestasse a “cigana” que aquela pessoa tem. Esse momento
agrega uma forca na performance ritualistica muito grande, onde se concretiza a “eficacia da
performance ritual” (SCHECHNER, 2012, p.81) com a integracdo da “platéia observadora”
em “platéia participante”. Esse momento o “performer” consegue alcangar a disting&o rituais
das de “interacdao”, nesse momento se torna “pra valer” e que sO € possivel quando a
“performance ritual” tem 0 “transe” (TURNER, 1982, p.112) possibilitando a criatividade,
saindo do ordinario.

Outros simbolos ciganos como a taca sdo usualmente usados no ritual da Salamandra,
durante a danca € comum encontrar ciganos dangando com suas tacas cheias de bebida nas
maos, ou colocando a taga aos pés da Salamandra para dangar depois de algumas dancas
tomaé-las de volta para suas caminhadas portando-as na méo. E assim os ciganos incorporados
ficam e dancam durante todo o periodo em que a Salamandra consome a madeira e “consome

27 Foto “Cigano Juan Ramirez e Cigana Arimar Ramirez dangando II - Festa de Santa Sara 2013” — Cleiton M.
Maia — acervo pessoal

128Esse momento é quando um espirito cigano se manifesta pela primeira vez em um dos adeptos, ou visitantes
da Tenda.
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0s pedidos”, 0 que normalmente demora mais de duas horas. Somente com o fim da fogueira,
0s espiritos ciganos comecam a se despedir, durante a noite as chamas da Salamandra
comecam a ganhar menos expressdo, as dangas comecam a diminuir e a Salamandra vai ficar
“pequena”, com poucas chamas e muitas cinzas. Nesse momento os médiuns comegam a
desincorporar, muitos desincorporam a beira da Salamandra mesmo, apds alguns minutos
parados contemplando-a, e outro desincorporam nos tapetes de seus ciganos, apds alguns
minutos em silencio, dando espaco ao periodo pds-liminar (GENNEP, 1960, p.60) do ritual da
Salamandra.

130

Quando os espiritos ciganos comecam a sair de seus médiuns, eles imediatamente
comecgam a desmontar seus simbolos ciganos, na vestimenta e tapete, e durante algum tempo
ficaram na tenda interagindo, confraternizando e arrumando o ambiente antes de ir embora. O
unico local que ndo se meche é a Salamandra, mesmo que quase apagada e dure a noite todas
as suas cinzas, ela ndo é tocada. A Salamandra s6 sera limpa na confeccdo da proxima
Salamandra, no préximo encontro pelo Cigano Aldebaram Ramirez, como ja mencionei.
Assim a Salamandra tem “Start/finish” elas levam a uma realidade transportada, como a
definicdo de Richard Schechner de “ritos de transportacdo” (2012, p.70), o momento
posliminar é o momento de volta a realidade.

Um importante dado de campo durante o ritual da Salamandra foi a observacdo das
criangas e médiuns que ndo incorporam. Algumas vezes fiquei observando as criangas nesse
ritual e acompanhei todo o ritual ao lado delas, 0 que me proporcionou observar o ritual por
tras dos adeptos ou de fora (SCHECHNER, 2012, p.62) — ndo no meio deles como fiz a
maioria das vezes, e nem a beira da Salamandra, como fui convidado algumas vezes - mas
sim no ultimo nivel. As criancas sdo filhos de médiuns da casa e ficam vestidas de
“ciganinhos e ciganinhas” igual as médiuns da Tenda, muitas vezes estdo cheios de joias,
bijuterias, maquiagem e outros simbolos, mas nunca com os simbolos usados para demonstrar
0 “espirito cigano presente” — taca, punha e vela — eles ficam durante todo o ritual no espaco
coberto e dangam a0 mesmo tempo em que 0S ciganos comegam a incorporam nos médiuns
da casa, danca encima do tablado central da &rea coberta, interagindo, conversando e
mostrando.

Muitos ciganos e ciganas adultos, que ndo incorporaram ou ndo incorporam por
variados motivos, ou naquele dia, vem dancar nesse ambiente com as criangas. Essa danca

129 Foto “Vinho, taga e vinho na Salamandra” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
130 Foto “Pandeiro Cigano — Apresentagio dos Irmios Walney na Tenda 2012” — Cleiton M. Maia — acervo
pessoal
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acontece de maneira muito descontraida, as mulheres conversam e mostram coreografias
umas as outras, as adolescentes dangcam para 0s meninos, trés ou mais ciganos adultos dangam
juntos, sempre nos espaco do tablado, a danca € danca no espaco coberto, ndo é ritual. Isso me
fez pensar em muitos dos momentos de confraternizagcdo durante o ano de 2012 — 2013, onde
existiram apresentacGes de pecas ciganas, dancas ciganas e festividades variadas ligadas ou
n&o a religiosidade. Todas as apresentacdes de danga, teatro e festas ndo relacionadas as festas
de santos, ou datas comemorativas de religiosidade, foram feitas nessa espago como “rituais
de entretenimento”, (SCHECHNER, 2012, p.81) com o intuito artistico somente.

O tablado é o “Limens” de Schechner (2012, p.64) divisor entre o jogo e ritual, o local
onde os jogos de grande importancia para o ritual acontecem, € onde as criangas
experimentam o tabu da incorporacdo (2012, p.50), onde desenvolvem os héabitos (2012, p.91)
de danca como identidade cigana, e onde essa mensagem esté forte principalmente no sorriso
gue mostram que ali é jogo (GOFFMAN, 1985, p.120). Ali estdo os que estdo fora e dentro ao
mesmo tempo. A propria arrumacdo desse espaco erra definida de maneira que as pessoas
sentassem voltadas para o tablado e de costa para Salamandra, o tablado vira o centro dos
observadores, diferente dos dias de trabalhos, em que até mesmo o que acontece antes do
ritual da Salamandra acontece de maneira que a Salamandra seja o centro do espaco.

4.1.4 Olhando por cima das cinzas

O “ritual da Salamandra” na Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez, configura
um performance ritual dindmica e com extrema elaboracdo de simbolos, organizando com
grande eficécia na transformacdo da realidade, principalmente com a interacdo com adeptos e
guando presencia o “aflorar” de uma cigana. Este fato proporciona a construcao de identidade
do grupo e interacdo com os frequentadores do espaco. A performance ritualistica de
incorporacdo na Salamandra proporciona a formacdo de uma memoria por meio da acédo, essa
acdo é codificacdo de inimeros simbolos de identidade.

As divisdes do espaco Tenda possibilitam a distingdo dos limites de “performance de
ritual” e “performance de entretenimento”, através da danca, a existéncia do jogo e rituais,
mas na construcdo dos jogos de danca e as performances ligadas ao entretenimento, sdo
voltadas para a construcdo e transmissdo de hdabitos futuramente usados de maneira
ritualistica.

4.2.1 O batismo cigano - O ritual do pote

Além da Salamandra, existem outros rituais que acontecem de maneira periodica e tem
funcBes muito significativas na Tenda e por isso uma importancia para entender as relagdes
gue os médiuns e frequentadores estabelecem com o local e as ritualidades promovidas por
eles. Dentre esses rituais destacarei também os rituais do “pote”, “procissdo” e “casamento”,
que analisarei e mostrarei seus simbolos, representacfes e as configuracdes que estabelecem
entre médiuns e com outros espacos.

O ritual do pote foi o primeiro que acompanhei na casa, durante minha visita em 2009,
mas até entdo, eu ndo tinha no¢do da importancia que tinha para a Tenda, da ordem do espaco
fisico e ritualistico e quais relagGes estabelecia. As preparacGes para o pote comecam logo nas
primeiras vezes que 0 adepto comeca a freqlientar a Tenda, ou quando acontece sua primeira
incorporacgdo. Pude acompanhar bem de perto dois potes, um de um homem e outro de uma
mulher, que consistia em um casal que comecou a freqlientar concomitantemente ao meu
trabalho na casa. Quando comecei minha pesquisa o casal estava comegando a acompanhar a
Tenda como frequentadores. Na ocasido pude saber que a mulher comegou primeiro e
posteriormente seu companheiro a acompanhou. Estavam sempre presentes, desde o passe nas
primeiras horas da tarde e ficavam até a consumacao do ritual da Salamandra na noite.

89



Em minhas primeiras conversas com o casal, a mulher esclareceu que em sua primeira
visita sentiu a presenca de espirito de uma cigana no ritual da Salamandra, mas ela ndo havia
aflorado. Apos esse acontecido resolveu se consultar com o Cigano Juan Ramirez para
entender o acontecimento, e foi quando no jogo de cartas aberto por ele descobriu que tinha
mediunidade e um espirito de uma cigana que ha acompanhava e tinha de ser trabalhado.
ApoOs esse acontecimento comecou a frequentar a casa e esperar sua mediunidade estara
trabalhada ao ponto de sua cigana aflorar e dizer seu nome. Logo perguntei se poderia
acompanhar a formacdo e feitura de seu pote, pois seria uma oportunidade de estar
observando desde o inicio até a sua conclusdo na noite do “batismo cigano” ou “pote”, COMo
na maioria das vezes os adeptos se referem.

-

Assim que o convite foi aceito comecei a observar o casal, e a presenca cada vez mais
constante do homem na Tenda, para ndo perder os pacos do longo processo que viria. A
presenca cada vez mais constante do homem comecou a me chamar atencdo, a figura
distanciada do rapaz comecou a se tornar cada vez mais proxima a Tenda, e dos outros
adeptos também. Em minha conversa com ele fui assegurado que ndo sentia a mesma
presenca/experiéncia que ela, quando se referia a sua companheira, mas se sentia bem no
local, com os passes, com a energia e principalmente com a relacdo que sua companheira
estabelecia com sua espiritualidade ali. “Desde quando ela comecou a frequentar a Tenda,
ela mudou, nossa vida mudou, e para melhor. A Tenda faz bem pra gente”, disse ele em nossa
primeira conversa. Logo depois foi se consultar com Juan e convidado a frequentar a casa,
trabalhar sua mediunidade e ajudar no local. Logo observei grande semelhanca com o Cigano
Aldebaram mencionado anteriormente, que ndo incorpora, mas tem papel singular na
elaboracdo do ritual da Salamandra, onde é dele a responsabilidade de construir a mesma.

Nos primeiros meses ambos comecaram a frequentar a Tenda usando roupas
totalmente brancas como uma figura liminar (TURNER, 2005, p. 137) entre os dois mundos,
ajudando nas tarefas de organizacdo e limpeza os espacos da casa, sem funcgoes ritualisticas e

B Foto “Casal de médiuns - Festa de Santa Sara 2013” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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nunca incorporados, sendo da casa mais ndo sendo médiun ainda. Logo fui conversar com a
Cigana Arimar sobre o processo de elaboracdo e feitura do pote esclarecer como seria. A
médiun logo me explicou “ndo tem padrdo ndo, cada um tem seu tempo. Tem cigana que
aflora na primeira visita, quer trabalhar, dar consultar e por isso o pote tem de ser feito
radinho, mas tem outros que demoram a aflorar, dar os nomes e “dizer ao que vieram'**”,
Esses ai vamos ver como vai ser...”. Restou acompanhar e esperar 0s acontecimentos que
resultariam no batismo, com a nova “missdo de fotografar o batismo”, oferecida de
obrigatoria pela Cigana Arimar.

O primeiro pote a acontecer foi da meédium mulher, e por isso sera 0 caso que usarei
para trabalhar o ritual nesse trabalho, alguns meses ap0s sua primeira incorpora¢do na
Salamandra. Quando a cigana da médium aflorou pela primeira vez foi logo questionada
sobre seu nome e que “energia tinha'**”, designando como seriam as outras etapas para o seu
“pote”. Esse caso me abriu os olhos para uma complexa ordem de nomes que viriam desse
momento em diante.

4.2.2 Os nomes, nomes ciganos e nomes do cigano

Assim gue o espirito cigano se apresenta ele é indagado sobre 0 nome que tem, dando
origem ao “nome do espirito cigano®**” que incorpora naquele médium, em poucos casos
pode ser mais de um. Apos isso 0 médium comeca a preparacdo do seu batismo, ou pote, onde
sua primeira etapa é abrir novamente as cartas com o Bard da casa, onde Juan faz um jogo
grande e demorado, mostrando ao médium todas as especificidades que seu cigano tem como
ele trabalha e que etapas tem de cumprir no desenvolvimento de sua mediunidade, para assim
trabalhar em sintonia com o espirito cigano. Neste mesmo momento Juan, com o auxilio dos
espiritos, e de acordo com o médium comecam a escolher o nome cigano que receberd na
Tenda, o “nome da familia Ramirez”. Esse nome € sempre um nome em Romani
acompanhado do sobrenome Ramirez, 0 que “faz de todos uma grande familia” como ouvi
muitas vezes na casa. Esse segundo nome é bradado no dia final do batismo, assim como seu
significado, e nunca mais € ouvido, depois é guardado em segredo, e é esse 0 motivo que me
levou a desconhecer esse fato por algum tempo, assim como toda a sua complexa relagcéo
simbolica, o ritual do pote é o que Turner chamou de rito de investidura (2005, p. 100), onde
o individuo escolhe através desse rito participar de um novo grupo (2005, p. 216).

A segunda fase do “pote” é nomeada pelos adeptos de “feitura do pote”, nesse caso se
referindo ao pote fisico mesmo, o que muitas vezes me lembrou o0 “assentamento de santo” e
“feitura de santo”, respectivamente na umbanda e no candomblé, por mais que essa
associacdo seja altamente repudiada e indesejada pelos adeptos. A “feitura do pote” consiste
na confeccdo de recipiente que representara o espirito cigano e por isso deve ter todas as suas
caracteristicas. Normalmente cabe ao médium a escolha do recipiente de vidro que sera
confeccionado, assim como 0s elementos, objetos e simbolos que estardo guardados ali
dentro. Cada cigano vai receber os elementos de acordo com a sua origem, especificidade,
energia e cor. No caso dessa cigana as cores escolhidas foram branca e amarela, os objetos e
elementos foram relacionados ao deserto e areia, ja que era uma “Cigana do Oriente™*>”,

132 Nesse caso a expressdo era relacionada a funcdo que esse cigano exerceria na casa, se ele trabalharia dango
consulta, com cura, jogando cartas ou somente no passe.

133 Que tipo de trabalhos iria exercer em suas consulta.

134 Esse nome é o que escolhi para referenciar a todos nesse trabalho, por ser o nome mais usado na casa, e
também por respeito e cuidado em guardar no nome civil dos médiuns.

135 A Tenda Espiritualista Tzara Ramirez tem linhas/grupos de ciganos diferentes, essa diferenciagdo acontece

pela origem geografica a qual os “espiritos ciganos” se originariam, como “oriente”, “beduinos”, “deserto”,
“hispanicos” e “ibéricos”.
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Apo6s a ornamentacgdo concluida é escolhida uma data o ritual do “pote” e assim ser
feito o “batismo cigano”. Nesse dia o ritual ocorre dentro da Tenda, e muitas vezes além dos
frequentadores do dia alguns amigos e parentes sdo convidados. Alguns minutos antes do
ritual da Salamandra é pedida a atencdo por parte do Baré Juan Ramirez para o batismo de
mais um novo adepto. Em seguida, 0 novo médium se projeta de frente para a Salamandra e
tendo aos seus lados dois padrinhos que seguram juntamente seu pote, e posicionado nas
costas do médiun Juan diz o seu “nome da familia Ramirez” e explica seu significado para
todos. Por fim, o médium brada seu novo nome trés vezes com o pote erguido entre ele e
Salamandra e todos aplaudem ao final e se retira com seu pote para a “sala dos potes”. Na
“sala dos potes” ele é colocado em meio a todos os potes dos médiuns da casa, em um local
reservado e coberto, e caberd ao médium realizar a limpeza periédica do seu pote e
manutencdo do recipiente, lembrando que é a representacdo do espirito cigano e ali esta
mantido com todos os espiritos ciganos da familia Ramirez, e a sua limpeza e manutencéo é
equivalente a limpeza e manutencao de sua mediunidade.

As figuras dos padrinhos sdo de grande importancia para vida espiritual e a vida social
do novo médium na Tenda, sdo eles que mantém a dindmica das relagcdes sociais (TURNER,
2005, p. 20). Cada novo médium escolhe dois padrinhos, um homem e uma mulher, eles véo
ser responsaveis pela orientacdo e correcdo do novo adepto, estabelecendo assim uma nova
relagdo de familiaridade. Por muitas vezes os Ciganos Juan Ramirez, Dolores Ramirez e
Arimar Ramirez sdo escolhidos como padrinhos, por causa de suas liderancas e proeminéncia
na casa, gerando assim uma conflituosa dependéncia em relagdo a figura de Juan, que também
¢ Bard da casa, assim sendo o padrinho da casa. Cabe a figura do padrinho manter a ordem,
corrigindo e orientando o médium em suas incorporag6es, mediunidade, vida social na casa e
fora dela, com suas escolhas e decisdes, mantendo assim uma ordem fisica e espiritual.

138 Foto “Bebidas e comidas — Festa de Nossa Senhora Aparecida 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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537 Foto “Ceriménia do pote” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
138 Foto “Parinhos de cerimdnia do pote” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
139 Foto “Batismo cigano” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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O ritual do “pote”, a escolha dos nomes e dos padrinhos é importante para
entendimento de algumas ordens que estdo se estabelecendo a partir do momento do ritual. A
escolha de um “nome do espirito cigano” e “nome da familia Ramirez”” ndo ocorre por acaso,
tem uma funcédo simbodlica. A escolha dos nomes ciganos “familiar” e “ndo familiar” tem uma
importancia singular, e que nédo percebi no caso da jovem médiun descrita anteriormente por
um motivo que a separa dos demais médiuns da casa, ela ndo vem da umbanda ou do
candomblé. A escolha de nomes € uma forma de separar o “espirito cigano” da tenda do
“espirito cigano do outro lado”, caso 0 médium apresente 0 mesmo cigano em mais de uma
religido que frequente, o “nome da familia Ramirez” é 0 que sera o utilizado como energia na
casa e mantido em segredo na casa. Essa nova familiaridade gera a seguinte hierarquia
nominal:

1. “nome da familia Ramirez” — usado somente na Tenda e segredo.

2. “nome do espirito cigano” — usado na Tenda e pode ser usado em outros espacos

religiosos que o médium possa incorporar espirito cigano.

3. “nome civil” — usado fora da Tenda no dia a dia.

O ritual do “pote” estabelece ordens que vao reger a dinamica interna de mediunidade,
correcdo e vida social através dos lacos de familiaridade criados com o “batizado” e
“padrinhado”, buscando inserir 0s novos médiuns na realidade da Tenda e desligando de
outros espacos religiosos e suas vidas fora da Tenda, com o ritual forma novas redes de status
(TURNER, 2005, p. 164) e parentesco.

4.3.1 Um casamento cigano

Durante o periodo de dois anos que em gue estive na Tenda pude acompanhar somente
um “casamento cigano”, somente um ritual de casamento religioso cigano. Os proprios
médiuns da casa se lembram de um casamento cigano, ocorrido no ano de 2009 e havia
precedido, que é o segundo, que presencie em 2012. O ritual de casamento cigano que
ocorrem na Tenda tem valor somente religioso, sdo realizados ap6s o casamento civil de seus
médiuns, que ali comemoram e celebram para seu grupo religioso/familia a unido que
assumiram perante as leis.

Fui convidado pela médiun, e pela propria cigana, a acompanhar seu casamento nos més
de outubro de 2012. A Cigana Zoraion Ramirez esta na casa a alguns anos, e havia acabado de
se casar com um médium que também frequenta a Tenda, ja havia sido apresentado a essa
cigano em uma das minha primeiras visitas por conta de um livro chamado “Ciganos e Honra”
que o espirito cigano Zoraion ditou para sua médiun e estd lancado desde 2011. O convite para
seu casamento veio com a lembranga do primeiro casamento, ocorrido em 2009 e marcou a
histéria da Tenda, com as fotografias, os videos e a arrumacdo da Tenda que segundo a
narrativa “ficou deslumbrante, as tendas e tudo”. O convite veio acompanhado por um pedido
dos dois médiuns, que segundo eles ja tinham me observado na Tenda e conversado com a
lideranca, sobre a possibilidade de fotografar todo o “evento”, nesse caso o ritual.

Prontamente aceite e comecei a me organizar para mais uma maratona, achando que
seria longa como o “pote”, mas fui surpreendido com a data marcada para a quinzena
seguinte. No domingo marcado cheguei ao local com minha camera as oito horas da amanha,
horario marcado para que pudesse comecar a fotografar, e fui surpreendido com a Tenda
fechada e esperei por algum tempo. Ap6s mais de uma hora comegaram a chegar os primeiros
médiuns da Tenda, que abriram o local e comecaram a arrumar o espaco da Tenda com a
limpeza e inicio da divisdo de como ficaria o especo fisico, 0s locais das tendas, o tapete, a
tenda dos noivos e a Salamandra. Com a chegada de Juan e Arimar e 0s noivos, a organizagdo
foi aprovada e comecou a se organizar definitivamente como seria ornamentada a festa.

A festa comecou a ser organizada de dentro da Tenda para fora, na rua, onde ficariam
alguns dos espacos de confraternizacdo no ritual. Dentro da Tenda comegou a ser montada
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uma tenda chamada “tenda dos noivos**®”, bem perto do altar e ligava a rua por um grande
tapete vermelho, ligando o espaco publico ao espaco privado da Tenda. A organizagdo do
espaco para o casamento ja descrevia como seria estruturado o ritual do casamento e qual o
valor que tem para 0os médiuns, seus tempo rituais e suas divisGes. Na parte interior da Tenda
foram colocados bancos e cadeiras para que os convidados pudessem se sentar de frente para
a “tenda dos noivos” e a0 mesmo tempo observar a Salamandra, que nessa noite foi montada
no mesmo local ritualistico que costumeiramente é formada, mas nessa noite é a “Salamandra
dos noivos”, toda em vermelho e com pétalas de rosa em sua confeccéo.

O espaco externo da foi organizada de maneira que complementasse o restante de uma
caravana cigana, ja que o local de ritual cigano e a tenda dos noivos estava no espaco privado,
nas duas ruas sem saida que cercam a Tenda e foram mais uma vez fechadas para a
festividade. Varias tendas'* menores foram montadas lado a lado e ornamentadas, a
ornamentacdo das tendas externas seguiu a origem dos “espiritos ciganos'*?” existentes na
tenda, onde cada médium escolhe os objetos, cores, tecidos e adere¢os que corresponde 0 seu
cigano, ou 0 povo de seu cigano. Normalmente essas tendas estdo lotadas de comidas e
bebidas, e em especial seu solo é coberto de grandes tapetes e almofadas para 0s visitantes se
sentarem e comerem juntos aos médiuns em longas conversas.

No cair da noite todos os médiuns ja se encontravam vestidos com suas roupas
ciganas, assim como a rua e o espaco interno da Tenda arrumados. O noivo de Zoraion vestia
calca branca, blusdo grena com bordados dourados e cheio de anéis e corddes dourados,
somente esperando a noiva para o inicio do ritual. Ela veio andando pela rua, vestida de
vermelho com dourado, e seguiu todo o caminho coberto pelo tapete vermelho estendido pelo
chéo, até a porta da Tenda, onde comecaria o ritual religioso. Logo que a noiva se posiciona
na porta e espera a autorizagdo de Juan Ramirez, que iria celebrar o casamento e estava
organizando os elementos que utilizaria no ritual. Na frente da “tenda dos noivos” foi
montado um pequeno altar com flores, um grande pdo e uma garrafa de vinho tinto, que
seriam utilizados na reunido. Assim que o altar estava organizado comecou a tocar uma
musica ambiente com violinos, e a Zoraion entrou lentamente até chegar ao altar e encontrar
seu noivo. Juan Ramirez e os padrinhos acompanhavam toda a cerimonia sentados ao lado do
casal. Cada noivo escolhe um padrinho dentre os que foram seus padrinhos de “pote” e esse
agora sera padrinho de casamento também.

Sentado em volta do altar Juan comeca a encharcar o pdo com o vinho tinto e falar
sobre amor, unido, familia e casamento, demonstrando como esse ritual é importante para o
casal, para a Tenda como familia e para todos que vao reconhecer essa unidao e amor, ja que
ambos entram ali de uma forma, solteiros, e saem de outra, casados e um s0. Apds alguns
minutos o0s noivos séo convidados a botar seus dedos juntos no pdo com vinho e selarem o
ritual fazendo seus votos; o0 pdo e o vinho simbolizam todas as riquezas do povo cigano, e
saram a prosperidade que para eles sera necessaria em tudo. Ambos bebem vinho juntos e
trocam joias, como presentes que irdo simbolizar aquela unido. Juan, os padrinhos e 0s noivos
se levantam e véo para beira da Salamandra, que nessa noite serd acessa com velas que 0s
convidados e médiuns usaram para desejar energias ou oferecer algo ao casal.

140 Nome dado a tnica barraca que é colocada no espaco interno Tenda no dia do casamento cigano.

141 Essas tendas menores correspondem a barracas de 2 x 2 metros, formada com base variadas e ornamentadas
de acordo com as especificidades dos médiuns

142 1dem nota de niimero 5.

95



143

Os primeiros a danca a beira da Salamandra em chama sdo os noivos por algumas
mausicas, em seguida os padrinhos e Juan sdo chamados para dancar juntos a eles, mais tarde
todos os médiuns sdo chamados a acompanhar na danca de celebragdo para o ritual. Os
médiuns que dancaram a beira da Salamandra, e incorporaram ou ndo, comecam a Sse
direcionar para suas tendas montadas na rua, onde irdo comer, distribuir comida e dar
sequéncia a festa que vai se suceder no lado de fora da Tenda. Os noivos véo para frente da
“tenda dos noivos” receber saudagdes dos convidados, presentes, e algumas dancas
homenageando o casal. A festa que continua do lado de dentro da Tenda € mantida por
comidas e bebidas oferecidas pelos noivos, onde comemoram comendo e bebendo com os que
circulam. Esses noivos s6 sairam da Tenda uma vez, quando ao final dos presentes véo
passear pela festa que ocorre nas tendas menores - do lado de fora — com a caravana e 0s
convidados antes de se retirar na “tenda dos noivos”.

E interessante pensar que no ritual do casamento varios simbolos sdo estruturados e
alguns séo retificados. No caso do casamento, como ritual em si, ja € uma grande ligacdo do
que a Tenda entende como espaco publico — de rua — onde a festa as tendas menores sao
armadas para mostrar a caravana na rua, em contato com os convidados e os que circulam
pelas ruas. A retificacdo do papel do padrinho de “pote”, como padrinho de casamento
religando o médium ao seu “cuidador e protetor”, que agora estabelece novos lagos de
parentesco (TURNER, 2005, p. 20; p. 164) com “o casal”. E o final da ritual onde nos noivos
circulam entre a caravana e rua mostrando a sua unido para todos mostrando nos dois espacos
dicotdémicos, publico e privado (MAGNANI, 1995, p.137), a nova unido e onde elementos de
outras tradigdes religiosas sdo ressignificados, como é o caso do péo e do vinho.

4.4.1 Festas de Nossa Senhora Aparecida e Santa Sara de Kali

Existem duas festas no ano em que a Tenda promove procissao, e pude acompanhar
cada uma delas duas vezes, as festas de “Santa Sara de Kali” no dia 25 de maio, mesmo dia
que se festeja 0 “Dia nacional do cigano”, e “Nossa Senhora Aparecida” no dia 12 de outubro,
sdo as duas maiores festas no calendario da Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez. E

3 Foto “Pio, vinho e pedidos — Festa de Nossa Senhora Aparecida 2012” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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ainda existe uma as “festas dos ciganos”, que ocorrem com grande frequéncia e tem grande
importancia para a dindmica (MENEZES, 2004, p. 138) do calendario da Tenda. Existe
portanto uma grande festa por semestre, fora as festas de ciganos, que vdo ocorrendo quase
guem mensalmente durante o ano, sem contar 0s potes e atendimentos mensais que v&o
dinamizar e manter calendario e quebrar a rotina (DA MATTA, 1997, p. 136).

No primeiro semestre do ano a festa de Santa Sara de Kali é grande festa da Tenda,
sempre ocorrendo no final de semana mais proximo do dia nacional do cigano, dia 25 de
maio, a festa € uma grande comemoracdo a existéncia da santa cigana e ao dia do cigano no
Brasil. Os preparativos comegam por volta de um més antes da data marcada para festa, onde
tarefas e entrega de ajudas séo distribuidas entre os mediuns e os “que ajudam a Tenda ou
amigos da Tenda”, como muitas vezes ouvi. Em sua maioria das vezes 0s “que ajudam a
Tenda ou amigos da Tenda” sdo pacientes de longa data, amigos dos médiuns, politicos e
comerciantes da regido, familiares dos médiuns e ex-membros da casa.

Os médiuns recebem tarefas de trazer todos os alimentos que serdo distribuidos
durante o dia da festa como doces, salgados, paes, frutas, carnes e bebidas. E recebem tarefas
de organizacdo e infraestrutura também, normalmente relacionada a seu cigano, como
organizacdo da tenda a qual seu cigano faz parte. No dia da festa os médiuns comegcam a
chegar bem cedo para organizacdo da Tenda para festa, que normalmente comeca no cair da
noite e vai até de madrugada. Parte dos médiuns sdo direcionados para a organizacao da parte
interna da Tenda, onde sera formada uma grande mandala de areias coloridas no centro do
espaco, um altar para o ritual da noite com a imagem de Santa Sara de Kali no centro e uma
grande mesa de alimentos com muita comidas, muitas flores e muitas bebidas, sem contar o
sem numero de velas, lencos, toalhas, incensos, imagens e pinturas que vao lotar a casa para
colorir e ornamentar o espago.

145

Outra parte dos ciganos vai ficar responsavel pela organizacdo e ornamentacdo do
espaco externo da Tenda, nas ruas ao redor que ficaram fechadas e serdo usadas na procisséo,
onde vdo ser montadas as tendas dos grupos ciganos. Nas ruas mais préximas da Tenda é
montada a Salamandra, com um tamanho bem superior dos dias de atendimento, em uma area
descoberta. Nas outras ruas que circulam o espaco sdo formadas vérias tendas, com a intencao
de retomar a ideia de barracas ciganas, onde cada grupo de ciganos tera a sua em torno a

144 Foto “O manto de Santa Sara de Kali - Festa de Santa Sara 2013” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
% Foto “Imagem de Santa Sara de Kali e seus mantos - Festa de Santa Sara 2013 — Cleiton M. Maia — acervo
pessoal
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Salamandra como um grande acampamento cigano. Cada tenda tem os elementos do seu
grupo cigano, cores, comidas e imagens relativas a esse grupo.

Ao anoitecer 0s médiuns comegam a se arrumar com suas roupas ciganas e se preparar
para os rituais que ocorrem durante a festa, assim como a procissdo. Um dos primeiros rituais
que ocorre € a entrega de véus a imagem de Santa Sara de Kali, onde os adeptos e
frequentadores da casa entregam véus de cores diferentes a imagem da santa, quem s&o
colocadas de maneira sobreposta na imagem até que todos tenham colocado seus véus. Esses
Veus tem as mesmas cores que normalmente as velas tem nos rituais rotineiros da Tenda, e
suas cores tem o mesmo significado em relacdo aos pedidos que os seus ofertadores desejam.

Apos a entrega de véus os médiuns e frequentadores comegam a se preparar para a
procissdo com a imagem. A imagem de Santa Sara de Kali estd sempre colocada em um
andor, que seré usado, e coberta cercada de flores. Assim que o carro de som comeca a tocar
musicas ciganas, musicas relacionadas a Santa Sara de Kali os médiuns homens da casa
tomam o andor e comegam a se encaminhar para a parte externa da Tenda e se colocam em
frente a entrada dos espaco, ligando os espacos publicos e privados (MAGNANI, 1995, p.
137). Ali todos se colocaram em posicOes para seguir a procisséo, de forma bem organizada e
estabelecida, a frente da imagem vai o carro de som tocando as masicas, seguido do Cigano
Juan Ramirez e a Cigana Arimar Ramirez, logo atrds vem o andor de Santa Sara carregados
pelos ciganos homens, logo atras todos os médiuns da tenda vem na primeira parte da
multiddo com suas velas acessas durante todo o percurso, e por fim o Gltimo grupo € formado
pelos convidados e frequentadores da Tenda, que também vem carregando suas velas acessas
durante o caminho.

Por aproximadamente um quilometro o carro vai abrindo caminho com as musicas,
sequido pelos fogos constantes durante todo o percurso, que corresponde a aproximadamente
quatro quarteirdes, terminando exatamente onde comecou e onde esta armada a Salamandra.
O ritual da Salamandra corresponde ao fechamento da procisséo e os rituais de comemoragao
da festa, onde sobre as musicas ciganas as velas comegcam a acender a fogueira, dancar e
incorporar como o ritual normalmente ocorre.

A festa de Nossa senhora Aparecida ocorre sempre no feriado de 12 de outubro de
cada ano, sendo a festa de grande importancia do segundo semestre na Tenda. Muito me
impressiona a similaridade de como acontece a organizagdo da festa e os rituais no decorrer
de ambas as festas. Me arriscaria dizer que as grandes diferencas entre uma festa e outra séo a
imagens das Santas e a o destino dado as imagens, pedidos e flores apds as ceriménias. A
organizacdo da Tenda é feita da mesma maneira nos espagos internos e externos, com mesas
de comida, uma grande Salamandra, as tendas dos ciganos do lado de fora, a mandada de
areia dentro da Tenda, a cerimbnia dos véus, a procissdo e ritual da Salamandra para encerrar
o festejo.
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No caso da Festa de Nossa Senhora Aparecida, a imagem de Nossa Senhora toma o
lugar da Imagem de Santa Sara de Kali e as musicas tocadas no carro de som que abre o
cortejo e a procissao sédo relacionadas a Nossa Senhora Aparecida.

Imagens usada no ritual dos véus, ndo importando se Nossa Senhora Aparecida ou
Santa Sara de Kali, estio no mesmo lugar central que a Salamandra no seu ritual, a imagem
como a Salamandra que recebe as veus de pedidos assim como Salamandra recebe as velas de
pedidos. Como se nos dias de festividades extraordinarias o ritual da Salamandra se repetisse
duas vezes, com a imagem das santas, que abre as festas, e com a fogueira que fecha a festa.
Apos a festa a imagens, com os veus, flores e tudo que foi colocado no andor sdo levadas para
ser entregues ao seu lugar. No caso da imagem de Santa Sara de Kali € levada e entregue,
junto com seus pedidos, a “Gruta de Ipanema”, onde existe uma imagem da santa que fica

146 «Carro de policia da procissio - Festa de Santa Sara 2013” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
Y7 Foto “Cavalos e Bandeira cigana - Festa de Santa Sara 2013” — Cleiton M. Maia — acervo pessoal
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constantemente no local e € utilizada por outros grupos nas festividades para a santa. E a
imagem de Nossa Senhora de Aparecida é levada ao mar, onde é entregue junto com 0s seus
pedidos.

A figura de Juan Ramirez e Arimar Ramirez na frente da procissdo, antes até mesmo
do andor que tras a imagem da santa que estd sendo homenageada na festa, tras em suas
roupas e atitudes o que representam para a Tenda. A figura de Arimar Ramirez estd sempre
associada a santa que esta sendo homenageada, com vestes na mesma cor, € no caso especial
da Festa de Santa Sara de Kali, a cigana danga como se representasse a historia da santa.
Enquanto isso a figura de Juan Ramirez sempre ao lado de Arimar como protetor e
companheiro, com um Bard da Tenda e da caravana cigana, acompanhando a santa na
abertura da procisséo.

4.5.1 A festa dos ciganos

As festas de ciganos sdo como aniversarios dos potes, sdo sempre na mesma data que
o médiun fez seu ritual de pote, por isso a festa do cigano é como um aniversario do cigano, o
que lembra muito a estrutura de devocéo trabalhada por Renata Menezes (2004, p. 235). Essa
festa ndo é obrigatoria e acontece com promocéo total do médiun, ele que daréd o banquete da
festa e 0s presentes a serem entregues, em especial o presente ao cigano, que em grande
maioria € uma roupa ou um objeto importante como um punhal ou véu, mantendo assim a
relacdo de ser ligado ao santo, no caso entidade, manifestar festa, e especificidade de devocéo,
nesse caso por presentes (MENEZES, 2004, p. 233). Essas festas, algumas vezes, podem
ocorrer com mais de um médium festejando, quando mais de um fez o pote no mesmo dia,
sendo festa de dois ciganos diferentes. E comum também mais de um médium na casa ter o

148 Foto “Foto da Gruta de Ipanema e Imagem de Santa Sara de Kali” — Internet — acervo pessoal
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mesmo cigano, e se fazer uma festa para aquele cigano em especifico, onde todos os médiuns
que incorporam aquele cigano comemoram juntos.

Essas festas acabam sendo muito caras para somente um médiun conseguir pagar tudo,
por isso € mais comum varios médiuns darem festas juntos, sejam com o mesmo cigano, ou
com ciganos diferentes e mesmo dia de pote. A Unica exce¢do € a festa do cigano Juan
Ramirez, que normalmente acontece logo depois do primeiro atendimento do ano, no més de
janeiro. Onde é comemorado o Cigano Juan Ramirez e serve para marcar a abertura do ciclo
de festividades anuais da Tenda.
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CONCLUSAO

Durante o desenvolvimento de minha dissertacdo com o grupo conhecido com Tenda
Cigana Espiritualista Tzara Ramirez, na Baixada Fluminense do Rio de Janeiro. Observei a
diversidade de relacGes que este grupo estabelecia e que estavam muito além da minha
proposta inicial de analisar os elementos religiosos, elementos como a sua formagéo, as
relacGes de género dentro do grupo, as incorporacdes e simbolos ritualisticos usados em seus
rituais que foram acrescentados no decorrer de meu trabalho.

As figuras ciganas estdo mescladas a cultura brasileira, e a figura do cigano foi
assimilada ao imaginario do povo brasileiro. Um olhar desatento sobre identidade cigana pode
gerar uma confusdo sobre “ctnia cigana” e ‘“espirito cigano”, principalmente quando
percebemos esses grupos em total interacdo com outros grupos em momentos como festas,
passeatas, apresentacdes culturais ou manifestacdes de interesses comuns, 0 que € muito
comum na realidade brasileira. No caso da Tzara Ramirez esses dois universos ndo so se
apresentam configurados de forma separada, “os ciganos de sangue” e 0s ‘“ciganos de
espirito”, mas também os “ciganos de sangue e espirito”, que dentro da opcao de escolha
livre de uma religiosidade comum a cultura cigana — proporcionaram na Tenda o encontro
dessas duas identidades, o que confirma a Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez como
espaco em que esse encontro acontece e € esse “encontro” que contribui para a identidade do
grupo, que é performada por varios elementos que permeiam esse grupo.

Essa caracteristica proporciona por muitas vezes que O grupo, COmo Vimos,
reivindique sua identidade, dependendo da melhor interacdo, interna ou com outros grupos.
Algumas vezes como ciganos de sangue, no caso da Beija Flor, e em outras como “ciganos de
espirito”, perante outros grupos religiosos e pacientes, ou como “ciganos de sangue e
espirito” no caso de alguns “mediuns e ciganos de etnia” na tenda, que encontram nessa
possibilidade um maior destaque.

Os simbolos religiosos da Tenda sdo um resultado desse “universo simbolico”
composto de elementos religiosos diversos, proporcionado pelo duplo ou mdltiplo
pertencimento religioso dos seus médiuns, e os simbolos ligados a cultura cigana. Estes
ganham significados e forcas magicas na realidade ritualistica da Tenda, em todos seus rituais
e privilégio nos atendimentos particulares e no ritual da Salamandra.

Esse caleidoscOpio de méagicas encontra um campo religioso permeado de “cuidados”,
“terapias” e “sofrimentos” na Tenda, mas é na “cura” e busca por “cura”, que esses simbolos
e suas apropriacdes ganham sentido e forga. A constante ideia de busca por “cura” possibilita
a existéncia desses mais variados simbolos religiosos, além da circulagdo dos médiuns em
diferentes grupos religiosos. Ha entdo uma realidade extremamente porosa, como um grande
guarda chuva que acolhe todos os simbolos e combinagdes possiveis.

Em meio a trabalhos de género/sexualidade procurei iniciar um debate sobre esses
marcadores, que se tornaram constantes na Tenda, onde o género do espirito possuidor é
definidor na performance e transe das ciganas e ciganos, exaltando e destacando a sua
feminilidade e masculinidade do que € ser cigano.

A saia cigana é o grande objeto “mdgico” de importancia e configuragdo complexa
dentro do imaginario feminino das médiuns dessa tenda, concedendo e legitimando poder
ritualistico nesse local, onde usando do valor magico atribuido a ela exerce dominacao entre
adeptos e pacientes para desenvolverem seus rituais e performances. No campo pude perceber
0s marcadores natureza/cultura e género/sexualidade como definidores na ordem e ritual da
tenda.

E importante notar como a incorporacdo das mulheres e homens na Tenda Cigana
Tzara Ramirez, suas performances, dancas e transe e como a feminilidade/masculinidade
desses adeptos, em momentos ritualisticos diferentes, usam a performance como marcador de
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poder e identidade no meio do grupo. Como o ritual/performance feito por esses mediuns na
Salamandra, local e ritual onde essa feminilidade/masculinidade se d& com mais forca, me
levou a debater a representacdo desses sujeitos a seus observadores e pacientes, alimentando e
fortificando o imaginario que as mulheres/homens ciganos historicamente representam.

A questdo de género como marcador se apresenta, de forma muito forte na relacao
paciente — médium (cigano), e na relacdo existente entre atendentes e atendidos nos rituais da
Tenda, como acontece e caracteriza o atendimento dessas entidades para com os pacientes da
tenda. Analisando quais tipos de necessidades, pedidos e aflicbes configuram as
emoc0Oes/sentimentos dos pacientes, mapeando assim como 0 género/sexualidade
feminino/masculino é influente e marcante.

A Tenda Espiritualista Tzara Ramirez reproduz o padréo de norma heterossexual. Ndo
existe uma preocupacdo com a identidade sexual dos adeptos, mas sim com a organizagédo
cosmoldgica de um padrdo heterossexual que corresponda a necessidade do grupo e
“paciente” que freqlienta o espago. Na Tenda, o género é como categoria corresponde ao Sexo
sem referéncia a pessoa, onde ser homem e ser mulher seria manter uma posicdo
hierarquizada no ritual e no grupo.

O género é constitutivo das relacdes, diferenciado pelas percep¢des de sexo; género é
fundante de poder — dominagdo é baseada na maneira como sexo é percebido e como as
relacBes sociais se constroem. O género vai fazer com que as escolhas e as reproducdes dessas
escolhas se recriem; assim as dimensfes desiguais de poder se reconstroem nos modelos
estabelecidos como ethos ciganos, construindo sua identidade de género.

A presenca do Cigano Juan Ramirez e os “ciganos coloridos”, colocam em choque
alguns conceitos e ideais pregados dentro do grupo. A sexualidade, e relacdes vividas por
esses personagens em suas vidas e outros grupos religiosos colocam em questdo a
possibilidade desses médiuns viverem as performances heteronormativas obrigatorias na
Tenda.

O “ritual da Salamandra” na Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez configura
uma performance ritual dindmica e com extrema elaboracdo de simbolos, organizando com
grande eficicia a transformacdo da realidade, principalmente com a interacdo de adeptos e
guando presencia o “aflorar” de uma cigana, o que proporciona a construcao de identidade do
grupo e interacdo com os frequentadores do espaco. A performance ritualistica de
incorporacdo na Salamandra proporciona a formacado de uma memoria por meio da acédo, essa
acdo é codificacdo de inimeros simbolos de identidade.

As divisdes do espaco da Tenda possibilitam a distingdo dos limites de “performance
de ritual” e “performance de entretenimento”, através da danga, a existéncia do jogos e
rituais, mas a construcao dos jogos de danca e as performances ligadas ao entretenimento, sdo
voltadas para a construcdo e transmissdo de habitos futuramente usados de maneira
ritualistica.

A proeminéncia do ritual da Salamandra, principalmente como ritual que represente o
espirito cigano, se torna visivel perante todos os rituais existentes no ciclo ritualistico da
Tenda. Apesar da existéncia de outros grandes rituais como Festa de Nossa Senhora
Aparecida e Santa Sara de Kali, ritual do pote e Festa de ciganos, o ritual e a fogueira sdo
presencas constantes, levando ao questionar se a existéncia dos demais € uma forma de
valorizar e fortificar o ritual da Salamandra e sua importancia como simbolo e ritual religioso.

O trabalho com a Tenda Cigana Espiritualista Tzara Ramirez possibilitou ainda
reconhecer novos problemas para andlise futuras, pois a Tenda Tzara Ramirez tem
reconhecimento na cidade de Nova Iguagu e em alguns bairros da Baixada Fluminense por
sua relacdo com a danca, arte e cultura ciganas. Desde seu surgimento tem se empenhado em
promover a cultura cigana com aulas de danca e musica sendo forte a tradi¢do de professoras
profissionais de danca na casa, como citado anteriormente, o que faz com que exista uma
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divulgacdo muito grande da Tenda em eventos de prefeituras relacionados a “cultura cigana”
e & “espiritualidade cigana”; essa divulgacdo faz com que a Tenda seja chamada para festas
em outros grupos religiosos como umbanda e candomblé com muita frequéncia.

Essa relacdo entre “ciganos” e a Baixada Fluminense opera a partir de outra relacdo
que considero importante, ja que se da como uma conformacdo particular entre “etnia”,
religido” e “cultura”, sendo a danca um dos principais elementos dessa relacdo entre
“ciganos” e a “cultura” da Baixada.

Pode-se perceber a operagdo local dos grupos a partir das categorias etnia,
religiosidade, cultura e suas relagdes analisando em um outro trabalho a relacdo entre
“ciganos”, as demais “fendas” existentes, “grupos ciganos” e a Baixada Fluminense, de
forma a desdobrar reflexes sobre essas relacdes. A partir de uma pesquisa mais ampla e
futura sobre as praticas desses grupos que se identificam como “ciganos” na Baixada
Fluminense. O trabalho acompanharia um circuito de praticas e representacdes que
formulassem experiéncias particulares e subjetivas destes agentes e seus grupos, e também
representacdes e praticas coletivas sobre um modo de “ser e viver” na Baixada Fluminense,

Interessa ainda a esta investigacdo identificar, através deste “circuito cigano” na
Baixada Fluminense, a relacdo que se da entre religido, cultura e Estado, por meio dos
fomentos e apoios puablicos identificados das mais diversas maneiras, relacionando
especialmente as prefeituras da regido aos grupos ciganos. Esta articulacdo revela ainda a
particularidade de, ao relacionar-se com o Estado, grupos “religiosos” tornarem-se grupos
“culturais” de danca, evidenciando assim uma faceta especifica da articulacdo de projetos
“seculares” e “religiosos” no Estado do Rio de Janeiro.
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