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Introdugao

Nas tltimas décadas, tem crescido o interesse por parte de pesquisadores, li-
gados, sobretudo, a drea da Educagio, pelos processos de aprendizagem que ocorrem
no interior das religides de matriz africana em diferentes regides do Brasil. Em tais
pesquisas, é comum encontrarmos anélises que, de algum modo, procuram estabele-
cer comparagdes ou aproximagdes entre distintos ambientes de aprendizagem, nor-
malmente a partir da dicotomia formal/no formal (ou escolar/nio escolar), em que
sdo evidenciados os diferentes “modelos pedagdgicos” que fundamentam o aprendi-
zado nesses espagos (Conceigio 2006; Leite 2006; Mota Neto 2008; Domingos 2011;
Quintana 2012; Oliveira 2014). A perspectiva da crianga sobre esses processos de
aprendizagem e o lugar que ela ocupa na vida cotidiana dos terreiros também é um
dos elementos que conecta vérios trabalhos envolvendo o tema da aprendizagem
religiosa (Machado 2002; Falcao 2010; Sousa 2010; Caputo 2012; Sales Janior 2013;
Ribeiro 2016; Oliveira e Almirante 2014, 2017). Outras pesquisas, especialmente li-
gadas ao campo da Educagdo Musical, procuraram enfatizar os processos de aprendi-
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zagem relacionados a alguma prética ou técnica especifica desenvolvida nos terreiros
como, por exemplo, a produgio e a utilizagao de determinados instrumentos musicais
ou a aprendizagem dos ritmos e cAnticos que atravessam e constituem as experién-
cias religiosas vivenciadas nesses ambientes (Braga 2005; Cardoso, A. 2006; Almeida
2009; Podesta 2012; Lunelli 2015).

Outro conjunto de trabalhos, notadamente marcados por uma inspiragio
fenomenoldgica, distancia-se dessas possiveis comparagdes com espacos ditos “for-
mais” de educagio para mergulhar nas experiéncias de aprendizagem que se passam
no cotidiano dos terreiros, dando especial aten¢io a dimensio corporal, sensorial e
afetiva que caracteriza o processo de aprender na prética (Bergo 2011; Rabelo e San-
tos 2011; Rabelo 2015; Castanha 2018). Questionando as abordagens que reduzem
a aprendizagem a um processo cognitivo de transmissdo e aquisi¢do cultural, essas
autoras revelaram, a partir de suas imersoes etnogréficas, que as praticas educativas
vivenciadas nas religides de matriz africana dependem do completo engajamento da
pessoa, incluindo todos os seus sentidos fisicos. Trata-se de uma aprendizagem cor-
porificada e multissensorial que acontece de maneira dinAmica, gradual e relacional
através da plena participagio e integracdo do sujeito-aprendiz na vida cotidiana do
terreiro, o que torna o ato de aprender um processo sem fim e sem contornos defini-
dos. A aprendizagem se d4 no mundo e com o mundo, num progressivo trabalho de
educacio dos sentidos fisicos, que, na realidade, se encontram interligados. Aprender
a ver (Rabelo 2015) ou a ouvir (Castanha 2018), nas religides de matriz africana,
envolve, de fato, todo o corpo. Nesse processo de desenvolvimento da percepgio do
ambiente, ou de educacio da atencio, a pessoa nio reparte os sentidos, ela aprende
de corpo inteiro, “um aprendizado de cabeca e coracdo” (Brito 2019:142). A apren-
dizagem ¢, portanto, aquilo que constitui a prépria pessoa como um todo, dando a
ela o seu modo de ser (Goldman 2005). Ser e conhecer, ontologia e epistemologia,
correspondem desse modo a um tnico processo de desenvolvimento ou formacio da
pessoa no ambiente.

Essa compreensio a respeito do processo de aprendizagem vivenciado nas
religides de matriz africana inspira-se, em grande medida, na reflexdo contida nas
obras de Jean Lave e Tim Ingold, dois antropdlogos que nio se dedicaram propria-
mente ao estudo da religiio, mas que refletiram muito acerca dessa interface entre
aprendizagem, pessoa, cultura e ambiente. As ideias de aprendizagem como/na prdtica
e aprendizagem na vida cotidiana desenvolvidas por Lave (2015, 2019), assim como os
conceitos de habilidade (skill) — definido como a capacidade de acéo e percepc¢io do
organismo como um todo (em que corpo e mente sio indissoltveis), situado em um
ambiente ricamente estruturado — e de educacdo da atencdo elaborados por Ingold
(2000, 2010), sao fundamentais para a compreensio de uma maneira de aprender
ou de educar a percepg¢io que é completamente indissocidvel de uma dimenséo pra-
tica ou experiencial. E justamente essa forma de perceber a aprendizagem que nos
permitird estabelecer uma conexio com um terceiro grupo de autores interessados
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nio apenas em compreender os diferentes modos de aprender vivenciados pelos “na-
tivos”/interlocutores de suas pesquisas etnograficas, como também em refletir sobre
a maneira como os proprios etndgrafos vivenciaram ou foram “afetados” por aquilo
que experienciaram ao longo de seus trabalhos de campo. Mesmo que algumas dessas
pesquisas nio tenham o tema da aprendizagem como seu principal foco de investiga-
cio, a ideia que subjaz a essas abordagens € a de considerar o préprio percurso etno-
grifico realizado pelo pesquisador como um processo de aprendizagem da/na pratica,
procurando perceber que o ato de aprender é constitutivo de qualquer investigacio
(Gomes, Faria e Bergo 2019; Pierini 2016).

Essa centralidade do processo de conhecer durante a pratica etnogréafica resul-
tard em um exercicio de autorreflexdo ou auto-observacio sobre a propria experién-
cia etnogréfica e seus distintos modos de participagio. Expressdes como “participagao
total” (Halloy 2016) ou “radical” (Goulet & Granville Miller 2007), “engajamento
cognitivo e empatico” (Bowie 2013), “observacio experiencial” (Mercante 2012),
“imersdo participativa” (Palmisano 2016), “etnografia encorporada, performada”
(Aratjo 2015) ou “sensorial” (Pink 2009) apontam para a tentativa de definir um
tipo de comprometimento do antropélogo em campo que vai além de uma simples
dimensao cognitiva ou racional. Logo, se quiser absorver seus significados, preceitos e
“fundamentos”, o antropdlogo de algum modo precisaré experimentar a religido (Silva
2006:89). Trata-se, portanto, de pensar sobre as dimensdes corporais e afetivas en-
volvidas na pratica etnografica (Pierini & Groisman 2016), especialmente no ambito
das experiéncias religiosas, procurando perceber o préprio corpo como um instru-
mento de conhecimento etnografico.

A proposta de apreender algo da experiéncia nativa através do préprio corpo
vale-se, em grande medida, de um conjunto de ideias e formulacoes bastante caras a
chamada “virada experiencial” na Antropologia (Pierini 2020:10) como, por exem-
plo, os conceitos de embodiment (corporeidade) de Thomas Csordas (2008) e de étre
dffecté (ser afetado) de Jeanne Favret-Saada (2005). Parafraseando outra importante
referéncia nesse campo de reflexfio, pode-se dizer que tais conceitos, somados a uma
atitude critica diante da ideia de neutralidade cientifica, contribuiram para “conferir
dignidade” (Goldman 2003:450) a experiéncia vivida pelo antropélogo durante o seu
trabalho de campo, possibilitando a elaboragdo de uma investigagdo antropoldgica
que nio é “nem uma perspectiva estritamente nativa (religiosa), nem uma analise
fria e distante (cientifica)” (Halloy 2016:8, tradugio nossa). Tal gesto epistemoldgi-
co-metodolégico também nio coincide com o conhecido e muitas vezes controverso
processo de “tornar-se nativo”, nio s6 em razio da problemética categoria “nati-
vo” — que pressupde a existéncia de uma homogeneidade de experiéncias, visdes de
mundo e trajetérias de vida —, mas igualmente porque “a participagdo ndo implica
que o pesquisador automaticamente feche seu ‘olho etnogrifico’ (Pierini 2020:11,
tradugio nossa), deixando de refletir criticamente sobre sua experiéncia pessoal ou
de conversar a respeito dela com seus interlocutores.
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E precisamente no interior dessas discussdes sobre o processo de imersdo do
antrop6logo em campo, e de todo o aprendizado multissensorial envolvido nessa ex-
periéncia etnografica, que o presente artigo pretende ancorar sua reflexdo. Trata-se
de acompanhar uma narrativa em primeira pessoa, sem ser propriamente uma au-
toetnografia, procurando perceber em que medida um certo conjunto de situagdes,
impressoes e sensacdes vivenciadas pelo autor nos auxilia a conhecer um pouco mais
sobre o processo de aprendizagem na Umbanda e, também, na Antropologia. Uma
aprendizagem, ou melhor, uma educacéo da percep¢ao meditnica e etnografica que
compreende determinadas dimensdes constitutivas da vida humana — saber/sentir,
ser/conhecer, participar/observar, acdo/percepgio, teoria/pritica, afeto/cogni¢io —
como partes indissocidveis de um tnico modo de conhecer “incorporado”.

(Des)caminhos de um “aspirante”

“A sua religido é a Antropologia”, me disse um dos médiuns. Achei interessante
a associagio feita por ele e fiquei imaginando por um instante quais seriam meus ori-
x4s ou guias espirituais nessa “minha religiao” (talvez Claude Lévi-Strauss ou, quem
sabe, Marcel Mauss). O fato é que, de algum modo, eu o havia decepcionado. A ex-
pectativa depositada sobre mim era clara. Afinal, depois de tanto tempo frequentando
aquele lugar e demonstrando interesse tio grande por tudo o que ali acontecia, era
natural que eu “entrasse para a corrente” e me tornasse um dos médiuns da casa. Mas
nio foi o que aconteceu, porque, para eles, eu havia escolhido a Antropologia.

“Meus nativos” eram céticos em relacio & minha pesquisa antropoldgica e
crentes em relacio a minha suposta mediunidade (esta sim tinha importancia). “A
Antropologia nio ajuda ninguém”, diziam. Eu era, ao contrério, crente demais em
relacio a Antropologia e por isso mesmo tive que paradoxalmente encerrar o meu
campo. Digo paradoxalmente pois, levando a sério o ponto de vista dos “nativos” da
“minha religiio”, era natural que eu continuasse a pesquisa especialmente no mo-
mento em que ela parecia ter ficado mais interessante. Mas nio foi o que aconteceu,
porque, para eles, eu havia escolhido a Umbanda.

A Antropologia me iniciou na Umbanda, a Umbanda me iniciou na Antro-
pologia. Mas a verdade é que, naquela ocasido, eu nio era nem antropdlogo, nem
umbandista. Eu era ou estava em devir (devir-antropélogo, devir-umbandista?). Eu
era (e certamente ainda sou) um mero aprendiz, um “estudante”, como gostavam de
me chamar no terreiro, e essa minha vontade de aprender serviu para despertar o
interesse do dirigente da casa. Pai Valdo também gostava de estudar, conhecer coisas
novas, e recomendou que eu fizesse o seu curso sobre a Umbanda. “Seria bom para
as minhas pesquisas”. Curiosamente, iniciei 0 Mestrado em Antropologia na mesma
semana em que comecei a frequentar o curso ministrado por ele em seu centro de
Umbanda. Frequentava a casa ha mais ou menos um més e, desde o primeiro dia,
vislumbrei a possibilidade de fazer daquele lugar o meu campo de estudos.
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Meu interesse em pesquisar alguma coisa relacionada ao universo religioso
afro-brasileiro era recente e surgira em um evento académico que havia assistido na
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFR]), em meados de 2009, sobre a Um-
banda e o Candomblé. Era, portanto, a primeira vez que entrava em um terreiro. De-
pois disso, cheguei a conhecer outras casas, mas optei por continuar minha pesquisa
naquele ambiente por uma razio especial. A principio, minha ideia era refletir sobre
as dimensdes estéticas da Umbanda, o uso dos objetos, imagens e outros artefatos,
procurando compreender a importincia dos elementos materiais na cosmologia e
nos rituais religiosos. No entanto, com o passar do tempo, tive que redefinir meus
interesses de pesquisa, pois percebi, que apesar de as dimensdes estéticas e mate-
riais serem de fato relevantes, esse ndo era um tema que despertava a atengio dos
frequentadores e dirigentes dessa casa em questdo. N#o era sobre isso que eles gos-
tavam de conversar. E se por um acaso conversassem sobre as imagens ou os objetos
presentes no terreiro era para tratar fundamentalmente sobre o “uso correto e sadio”
de todas as coisas materiais contidas no ambiente. Atrelada, portanto, & dimensio
estética, havia uma dimensfo ética que passou a me interessar. Além disso, paralela e
conectada 2 dimensio material, havia outra, espiritual (ou sagrada), que deveria ser
percebida (Chiesa 2012a).

Na realidade, foram dois os principais motivos que me levaram a permanecer
no Cruzeiro da Luz, terreiro dirigido por Pai Valdo, e fazer desse lugar (ou a partir
desse lugar) o meu “objeto” de investigagio. Primeiramente, o esforco de sistemati-
zagio e racionalizacdo da experiéncia religiosa realizado no Templo Espiritualista do
Cruzeiro da Luz, sobretudo por seu dirigente, chamou minha atencéo desde o inicio.
Os cursos oferecidos na casa, os artigos escritos pelo dirigente, as apostilas por ele or-
ganizadas indicavam a clara tentativa de estabelecer um contetddo comum de ideias,
valores, regras e principios religiosos que pretendiam tanto orientar a conduta moral
dos médiuns e frequentadores do templo quanto oferecer um quadro sistematico e
normativo para a Umbanda. Os cursos e textos, além de fornecerem os valores morais
e principios éticos que fundamentam a pratica religiosa e auxiliam os individuos no
exercicio de uma “espiritualidade sadia”, funcionavam também para esclarecer de-
terminados elementos presentes na cosmologia e nos rituais da Umbanda conforme
praticada e refletida no Cruzeiro da Luz. Esclarece-se, por exemplo, o que sdo orixas,
quais as suas funcoes e significados na Umbanda; qual o papel desempenhado pelas
entidades espirituais (caboclos, pretos-velhos, criangas, exus e pombagiras), o que
elas representam; quais as funcoes das ervas e outros objetos littrgicos, como velas,
pedras, alimentos, entre outros materiais; qual a importancia do canto, do atabaque
e da danca para assegurar a eficicia ritual etc. O segundo motivo de interesse resi-
de na propria experiéncia religiosa do dirigente desse terreiro. Ao longo do tempo,
frequentando as atividades e realizando os cursos oferecidos na casa durante os anos
de 2010 e 2011, descobri alguns acontecimentos interessantes vividos por Pai Valdo
que me serviram para pensar e tragar possiveis conexdes entre experiéncia pessoal e
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cosmologia religiosa, isto ¢, o papel fundamental que a criatividade, a subjetividade
e a experiéncia exercem na elaboracdo de uma cosmologia e uma estrutura religiosa
especifica. Assim, mergulhando na trajetéria de vida desse lider religioso, e em suas
multiplas experiéncias, pude compreender como essas tltimas auxiliaram e, mais do
que isso, atuaram de maneira criativa na conformagio de uma cosmologia e de uma
prética religiosa que se encontram em permanente processo de transformagio e mo-
vimento. Deslocando certas dualidades e oposi¢des, pude perceber, a partir da narra-
tiva pessoal e do percurso “etnobiografico” realizado por Pai Valdo, que trajetéria de
vida, pensamento cosmolégico e estrutura religiosa sdo atravessados, construidos e
compreendidos na experiéncia singular da pessoa (Chiesa 2012b).

A situagio que descrevi no inicio deste topico ocorreu quando resolvi deixar o
“aspirantado”. Trata-se de um “periodo de testes”, um “estégio” ou “processo de sele-
¢do”, com duragio de dois ou trés meses, destinado aqueles que desejam fazer parte
da “corrente meditnica” do Cruzeiro da Luz, ou seja, para aqueles que desejam exer-
cer sua mediunidade nesse terreiro de Umbanda. Os “aspirantes” sdo constantemente
avaliados e cobrados pelos membros da hierarquia religiosa e tomam conhecimento
de tudo o que acontece na casa, sobretudo quando o publico nio estd presente. Os
“aspirantes” recebem o “regimento interno” da casa com todas as obrigacdes e regras
de conduta que os médiuns devem cumprir, dentro e fora do terreiro, em que o respeito
a hierarquia religiosa é, sem dtvida, um dos pontos mais enfatizados'. Eles também fi-
cam cientes de todas as etapas ou iniciagdes que deverdo cumprir e os cursos, praticos
e tedricos, que obrigatoriamente deverfo fazer para se tornar médiuns competentes e
responséveis. Logo, alguém que deseja aprender a dinAmica de funcionamento desse
grupo religioso, bem como compreender e mergulhar profundamente em seus valores
e suas visdes de mundo, precisa inevitavelmente passar por uma série de etapas, des-
critas nesse “regimento interno”, cujo inicio corresponde ao “aspirantado”.

Sem dtvida, a experiéncia que vivi como “aspirante” do Cruzeiro da Luz foi
crucial para o desenvolvimento de minha pesquisa e, acima de tudo, para comegar
a “catar as folhas” certas’. Antes disso, em quase um ano de convivio, foram pou-
quissimas as oportunidades que tive para conversar com os médiuns ou mesmo os
dirigentes da casa. Posteriormente, ao ingressar no “aspirantado”, descobri que, de
fato, existe uma regra proibindo que os médiuns conversem com os frequentadores
da casa; uma proibicio que, segundo os membros da hierarquia religiosa, estaria jus-
tificada por razoes de natureza mental e espiritual.

A minha entrada para o “aspirantado” n#o foi planejada em algum momento
anterior ou pensada previamente como uma estratégia interessante para o desen-
volvimento da pesquisa. Ao contrério, procurei simplesmente me deixar levar pelo
campo e pelos afetos, desejando que a plena participagio guiasse meu olhar, educasse
meus sentidos. Eu quis participar e nfio apenas observar, mas, no decorrer da pes-
quisa, “nfo parei de oscilar entre esses dois obsticulos” (Favret-Saada 2005:157):
participar e observar, estar dentro e estar fora, e essa oscilacio me fez deixar o “aspi-
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rantado”. Hoje, percebo que por tras dessa oscilagdo subjaz uma falsa questio, visto
que uma dimensio nio precisa necessariamente excluir a outra. No entanto, naquela
ocasifo, e sobretudo para os médiuns da casa, ali, a partir do momento em que atra-
vessei 0 portdo de entrada e me tornei um “aspirante”, eu sé poderia ser uma coisa:
médium. Logo, diziam eles, a Antropologia deveria me esperar do lado de fora. “Eu
nio poderia fazer do terreiro o meu laboratério de pesquisa”, diziam os dirigentes
da casa’. Mas, por nio ter conseguido deixi-la de fora, ou seja, por ter feito dela a
“minha religido”, quem acabou saindo fui eu. “Afinal, eu tinha uma dissertacdo para
entregar, tinha prazos apertados para cumprir, tinha, enfim, que produzir... e, por essa
razio, nio poderia me envolver...”, pensei naquele instante. Pensamento equivocado,
percebo agora, pois o envolvimento que receava obter seria, na realidade, uma condi-
cio essencial para o conhecimento que ansiava produzir. De todo modo, mesmo sem
muito sucesso, tentei, a0 menos em alguns momentos, fazer da minha participacdo um
instrumento de conhecimento. Consegui, também em alguns momentos, estabelecer
relacoes, base fundamental de toda e qualquer observacéo participante.

Eu nio era uma pessoa religiosa no sentido de ser adepto de alguma religifo,
mas também nio estava ou nunca estive fechado a possibilidade de experienciar
determinados fendmenos dificeis de serem compreendidos de uma maneira “razo4vel”
(ou seja, pelo uso exclusivo da razdo). Certas discussdes presentes na religido, sobre-
tudo nas assim chamadas “religides meditnicas”, me despertavam a atengo, mas nao
a ponto de me tornar um praticante entusiasmado que procura ler tudo sobre os ditos
“fendmenos paranormais”, “atividades extracorpdreas”, “comunicagdes espirituais”,
“transes” e “possessdes”. Foi, portanto, somente naquele momento que vislumbrei a
possibilidade de fazer da religido, ou de algum assunto ao redor dela, o meu “objeto”
de investigacio. Nio sabia dizer por que exatamente havia escolhido fazer meu cam-
po em um terreiro de Umbanda*, assim como nio fazia ideia o que significava ser um-
bandista. Ao final de pouco mais de um ano de convivéncia nem sempre sistematica
nesse terreiro situado em um bairro da zona norte carioca, nfo cheguei a ter a certeza
se descobri o significado de ser adepto dessa pratica religiosa tio rica e complexa.

Aprendendo a participar

Foram intmeras as dificuldades que surgiram durante a realizacao dessa pesqui-
sa. A maior delas, sem duvida, foi a impossibilidade de conversar detalhadamente com
os médiuns da casa e, principalmente, de nio poder compartilhar de um mesmo am-
biente. Com isso aprendi que os ensinamentos religiosos (ou, a0 menos, umbandistas)
nio ocorrem por meio da simples transferéncia ou transmissdo de palavras, imagens
ou representacdes que devem ser assimiladas e memorizadas, mas sim, e fundamen-
talmente, a partir da vivéncia, da experiéncia, da completa imersio e engajamento
em um ambiente de aprendizagem ou, mais exatamente, em uma “comunidade de
pratica” (Lave & Wenger 1991). Percebi que mais do que uma relagdo do tipo mestre/
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aprendiz, a aprendizagem na Umbanda é essencialmente uma atividade de participacdo
(no sentido de tornar-se parte de algo, ser aceito ou reconhecido) em um determinado
contexto de pratica, em que os novicos ou aprendizes se tornam parte estruturante
dessa comunidade ao mesmo tempo que desenvolvem suas habilidades praticas.
Nesse templo, assim que os médiuns chegam, devem cumprimentar as entida-
des espirituais que protegem a casa (presentificadas nas imagens feitas de gesso ou em
determinados objetos associados a elas), saudar todos os membros da hierarquia reli-
giosa e dirigir-se para um local de acesso restrito aos médiuns, permanecendo 14, sem
contato, até o inicio da “gira”. Nesse espaco reservado, os médiuns podem vestir seus
uniformes brancos, conversar rapidamente entre si, fazer algum lanche leve e se con-
centrar para as atividades que logo se iniciardo. Assuntos relacionados a vida pessoal,
familiar e profissional devem ser evitados, fato que nem sempre acontece, sobretudo
quando os médiuns sio amigos ou ji se conheciam anteriormente. Tais conversas
sdo proibidas ou devem ser evitadas, porque, de acordo com os dirigentes, interferem
diretamente no ambiente espiritual da casa, criando determinadas “vibragoes” que
podem nio estar condizentes com o estado de harmonia necessério para o desenvol-
vimento meditinico e para a atuacéo eficaz dos espiritos que ali trabalham. Assim,
paralelamente a dimens@o fisica, haveria uma dimenséo sutil, energética ou espiritual,
a qual deverfamos prestar atencdo, fato que envolve, evidentemente, um treinamento
de nossa percep¢io do ambiente. Além disso, os médiuns devem evitar conversar com
os frequentadores, pois estes apresentam, a0 menos em principio, um “padrao mental”
diferente dos primeiros. Desse modo, a harmonia e a concentragdo que os médiuns
precisam manter visando ao bom exercicio de suas atividades caritativas podem ser
prejudicadas ou afetadas pelo desequilibrio emocional e espiritual presente em grande
parte dos individuos que procuram uma casa de Umbanda para “resolver seus pro-
blemas™. E comum, por exemplo, que um frequentador se aproxime de determinado
médium e diga: “seu guia é muito bom, viu? Vocé nio atende em casa?”. Essa situagio,
se nio for bem administrada pelo médium, pode provocar o seu desequilibrio psiquico
gerando alguns sentimentos (vaidade, orgulho ou, caso outro médium ouga a conver-
sa, inveja e citime) que nio devem de maneira alguma estar presentes em um ambiente
religioso. Todavia, essa postura de evitar o piblico faz com que muitas vezes 0 médium
do Cruzeiro da Luz seja tido, sobretudo pelos novos frequentadores, como “grosso”,
“sério”, “fechado”, “mal-educado”, “frio” etc. Essa foi a primeira impressio que tive e
isso foi 0 que muitos frequentadores me disseram. Logicamente, eu s6 fui entender o
motivo de tal atitude depois que me tornei “aspirante” da casa. Alids, a evitago ou se-
paragio entre o médium e o frequentador, entre o “lado de dentro” e o “lado de fora”,
parece ser, na realidade, o reflexo ou a continuidade de outra separacdo existente
entre “espiritos encarnados” e “espiritos desencarnados” que fundamenta essa pratica
religiosa. Tal atitude também gera outro efeito importante, a saber, a centraliza¢io, o
controle ou a concentragio dos discursos produzidos na figura de uma sé pessoa. O
dirigente da casa torna-se, dessa forma, o porta-voz oficial do grupo, pois é o tGnico que
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tem a liberdade para andar pela casa e conversar com quem quiser. Os outros membros
da hierarquia também possuem certa liberdade, em especial o “pai-pequeno” (vice-
dirigente) e os “ogas”, mas nio do mesmo modo que o dirigente. Existe, portanto, um
controle rigido sobre o que é dito (e nfo dito), para quem é dito e quem pode dizer, que
se estrutura a partir de uma logica fortemente hierdrquica refletida também em termos
espirituais, tendo em vista que a relago entre poder e dizer igualmente se faz presente
no contato com o mundo dos espiritos.

De fato, abrindo um breve paréntese, é possivel estabelecer uma analogia
existente na relacio entre os mundos material e espiritual, por um lado, e entre
os frequentadores (localizados na “assisténcia”, no “lado de fora” e, portanto, mais
“material”) e os médiuns (situados no “abacd”, no “lado de dentro”, mais “espiritual”),
por outro, especialmente quando se deseja realizar o contato entre esses dois mundos
por intermédio do transe meditnico. Em relagio ao contato entre médiuns e guias
espirituais, essa comunicacdo entre mundos sé se faz possivel porque se reconhece
uma unicidade constitutiva entre ambos, tendo em vista que, nessa ontologia, todos
os seres sdo derivados de uma mesma matéria, de origem divina; todos sdo espiri-
tos — alguns encarnados, outros desencarnados — variando apenas a densidade dessa
substincia — o “axé” — presente em todos os seres. Logo, é a unicidade que assegura a
continuidade entre mundos tratados em alguma medida como descontinuos. Continui-
dade, todavia, temporiria e controlada, que tem sua expressio maxima no transe ou
na possessao®. O controle é fundamental, pois o contato entre os mundos nfio pode ser
realizado em qualquer momento e circunstancia. Ao contrério, o transe realizado fora
do devido momento (“giras de aconselhamento” e “tratamentos espirituais”) significa
descontrole e indisciplina. Nota-se, portanto, que o contato entre os mundos material
e espiritual, assim como entre médiuns e frequentadores, é virtualmente possivel em
qualquer ocasifo, mas deve ser realizado apenas em determinados momentos, muito
bem controlados, nos quais apenas algumas coisas podem ser ditas ou reveladas’.

O fato de nem tudo poder ser dito e, principalmente, de nem todos poderem
dizer o que querem ou quando querem foi algo que aprendi durante o meu periodo
de “aspirantado” a partir de uma situagio um tanto constrangedora que vivenciei em
uma certa ocasiio comemorativa. Naquele dia, o terreiro recebia a visita de Pedro
Miranda, presidente da Unifo Espiritista de Umbanda do Brasil, o que obviamente
despertou a minha curiosidade de pesquisador. Interessado em saber um pouco mais
sobre essa instituicio e, claro, sobre a trajetdria de vida desse ilustre pai de santo
carioca, deixei de lado minhas tarefas de “aspirante” e comecei a conversar com Pai
Pedro enquanto todos aguardavam, em siléncio, o inicio da “sessdo”. Alguns minutos
se passam e percebo o “pai-pequeno” (vice-dirigente) do Cruzeiro da Luz caminhar
apressadamente em minha direcio, com ares de poucos amigos. Com a voz baixa,
ele se aproxima de meu ouvido e solicita que eu o acompanhe até parte de fora do
saldo. Caminho em dire¢io a porta de saida, sob o olhar atento de médiuns e alguns
frequentadores. Ao chegar na area externa, recebo, em siléncio, com a cabeca e os
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olhos baixos, um belo sermio que me coloca em meu devido lugar de aprendiz e me
ensina a perceber que aprender a ouvir calado e respeitar a hierarquia, como ja apontado
em outras investigacoes (Castanha 2018), sdo habilidades fundamentais para aqueles
que desejam se tornar umbandistas.

A concentracio do discurso em uma ou poucas pessoas implica um certo con-
senso a respeito do que ¢ dito e praticado no terreiro, o que nio quer dizer que os de-
mais médiuns pensem sempre da mesma forma que o seu dirigente e concordem com
tudo o que é dito por ele ou realizado na casa. Pelo menos foi o que me disse, em certo
tom de confidéncia, um dos médiuns. Opinides contrérias, por exemplo, a rigidez e
a excessiva disciplina da casa estdo presentes, mas dificilmente serdo apresentadas
aos membros da hierarquia religiosa. Estes dltimos sdo claros: “médium nio tem que
achar nada. Ele est4 aqui para trabalhar e obedecer as diretrizes espirituais. Se achou,
devolve!”. A ideia é reduzir a0 minimo o espago para a divergéncia e o conflito, mas,
caso isso aconteca, o que ¢é inevitdvel ja que estamos lidando com humanos, o pro-
vavel é que o médium divergente peca para se desvincular da “corrente meditnica”
e deixar a casa. E sdo bem raros os casos de pessoas que retornam a frequentar a casa
regularmente apds terem sido “desligadas da corrente”. Mesmo os “aspirantes” que
desistiram da vinculagio dificilmente voltam a pedir conselhos a alguma entidade
espiritual ou a fazer qualquer um dos tratamentos espirituais oferecidos no centro.

A proibicéo e a centralizagio do que é falado em uma s6 pessoa obviamente fez
com que eu voltasse minhas atencdes para o dirigente do terreiro, algo que me inco-
modou em alguns momentos no decorrer da pesquisa. Um dos incomodos estava, por
exemplo, na diferenca etéria. Conforme registrei certa vez em meu diario de campo,

[...] a diferenga de idade entre mim e os médiuns da casa, em especial
o dirigente, faz com a relagio se estabeleca de uma forma “mestre-dis-
cipulo”, o que me incomoda um pouco. Nio é uma relacdo simétrica.
S6 que a tradicional hierarquia (antrop6logo-nativo), no meu caso, esta
invertida: quem parece deter autoridade néo sou eu, mero jovem, es-
tudante, aprendiz, curioso, mas sim o dirigente espiritual, ja senhor de
idade, detentor de uma vasta sabedoria em diversos assuntos. Mas isso
tudo pode ser uma coisa da minha cabega, e talvez ele ndo enxergue
a relacdo desse modo. Enfim, vamos deixar rolar... (nota do diario de
campo realizada em 10 de abril de 2010).

Nio saberia dizer se isso, de fato, em algum momento o incomodou. Penso
que nfo. Mas o tom professoral que marcava as suas respostas as minhas indagagoes
sempre me incomodou, e tive muita dificuldade em romper com essa barreira criada,
talvez, por mim mesmo, justamente por me apresentar (ou representar) como um es-
tudante, na ocasifo mestrando em Antropologia. Outro incdmodo estava na enorme
dificuldade em conseguir marcar uma conversa com Pai Valdo. Sempre muito ocu-
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pado e pouco disponivel, ele ndo tinha interesse em falar de sua vida, mas apenas de
sua religido. E se quisesse conhecer um pouco mais sobre a sua religifo, eu deveria ler
os seus textos e fazer os seus cursos. Foi o que eu fiz. E entre um curso e outro, uma
“gira” e outra, consegui, aos poucos, descobrir algumas coisas sobre ele, sua vida, suas
ideias e ensinamentos religiosos.

A questio da transmissio e aquisicio dos ensinamentos e conhecimentos re-
ligiosos, bem como o cardter fortemente hierdrquico envolvido nesse processo de
aprendizagem, foi algo destacado por intimeros pesquisadores das religides brasileiras
de matriz africana (Cossard 1981; Goldman 1985; Prandi 2001; Rabelo e Santos
2011). No Cruzeiro da Luz, como em muitos outros lugares, a controvérsia que en-
volve a ideia de segredo também se faz presente, sem remeter, no entanto, a todo o
contexto de repressio e perseguico oficial sofrido por essas praticas religiosas ao lon-
go da histéria e que justificou, em grande parte, a necessidade de controlar e regular o
acesso a seus saberes, limitando-o a um pequeno nimero de pessoas. Porém, o estudo
desse caso me pareceu interessante, pois mesmo que seja aceita a premissa de que
esse conjunto de saberes deva ser gradualmente revelado aos aprendizes e iniciados,
0s cursos, textos e imagens produzidos e divulgados por Pai Valdo parecem nio deses-
tabilizar o sistema notadamente hierarquico de controle desses saberes secretos, nem
colocar em risco a sua posicio de prestigio, algo que, em outros contextos, foi alvo
de intimeras disputas, conflitos e tensdes (Johnson 2002; Silva 2006; Castillo 2008).

Assim, em minha investigacio, pude constatar que a principal preocupagio
desse dirigente é manter, sob o seu controle, as informacdes dadas (ou, mais exata-
mente, as pessoas que podem receber essas informagdes) e nio, necessariamente, as
esconder por completo. Ou seja, 0 maior acesso as praticas rituais e outros saberes
depende, acima de tudo, da maior integracéo, vontade e engajamento as atividades
realizadas pelos membros do terreiro. Digo isso porque foi apenas quando me tornei
voluntério oficial da casa que comecei a ter mais informagdes sobre os bastidores das
atividades rituais e das festividades. Portanto, ao sair de uma “participagio periférica”
e caminhar em direcio a uma forma de “participagio plena” (Lave & Wenger 1991),
adquiri a confianga necesséria, mas ainda ndo completa, dos integrantes que deixa-
ram de me ver como apenas mais um frequentador ou mesmo um curioso qualquer.
Sem ddvida, a confianga depositada em mim aumentaria ainda mais no instante em
que desejasse me tornar um deles. Para isso, eu deveria me candidatar ao “aspiranta-
do”, fato que ocorreu algum tempo depois.

Existem, dessa forma, informagdes, sobretudo tedricas e conceituais, que sdo
dadas ao publico em geral mediante os cursos, textos e palestras que visam esclarecer
e transmitir os ensinamentos da Umbanda conforme pensada no Cruzeiro da Luz,
informagdes e conhecimentos que, no entanto, s6 serdo aprofundados, praticados e
verdadeiramente compreendidos a partir do real envolvimento, comprometimento e
responsabilidade com as atividades da casa. Um engajamento que, além do mais, lhe
possibilitara ser afetado pelas mesmas forcas que afetam o “nativo” ou iniciado.
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Entre sonhos e tambores: “ser afetado” como um modo de conhecer

A entrada no “aspirantado” me favoreceu o acesso 2 “exegese interna” (Halloy
2016), possibilitando conhecer a forma e o contexto no qual o conhecimento é trans-
mitido, e no apenas o discurso (escrito ou falado) bem estruturado sobre ele. Além
disso, essa entrada me permitiu vivenciar algumas experiéncias que eu nunca havia
experimentado enquanto mero observador ou frequentador do terreiro. Algumas sao
impossiveis de descrever, mas gostaria de tentar esclarecer o que para mim significou
ser afetado a partir de duas breves situacdes que vivenciei.

No Cruzeiro da Luz, os “aspirantes” sdo os principais responsaveis pelos
trabalhos de faxina e arrumacdo da casa apds o término das atividades realizadas
nas quintas-feiras (dia dos “tratamentos espirituais”) e nos sibados (dia das “giras de
aconselhamento” com as entidades espirituais). Devem recolher o lixo deixado pelos
frequentadores, pelos guias espirituais (guimbas de cigarro ou charuto, restos de flo-
res, por exemplo), varrer e limpar a sala da “assisténcia” (local onde ficam os frequen-
tadores) e o “abacd” (espaco onde ocorre a “gira” e os “aconselhamentos”), arrumar
as cadeiras, separar o lixo (visto que o “lixo normal” nio pode ser colocado no mesmo
reservatério destinado ao “lixo littrgico”). Depois que cumpri essas minhas obriga-
coes, voltei para casa, cansado pelo tardar da noite (as atividades costumam terminar
por volta da meia-noite), tomei um banho e fui dormir. Nessa mesma noite, ja dor-
mindo, sonhei que estava em uma grande casa, um sobrado, com um belo e enorme
jardim onde se encontravam o “pai-pequeno” do Cruzeiro da Luz e um dos “ogas” da
casa, justamente os dois principais responsdveis por orientar os “aspirantes”. Ali, o
“pai-pequeno” da casa me pediu para que eu o ajudasse a limpar o jardim e recolhesse
algumas folhas que estavam caidas no chéo. Fiz isso e voltei para a parte interna da
casa onde havia uma grande sala. Nesta, um dos médiuns do Cruzeiro da Luz estava
sentado em um sofd e assistia a um filme do qual nao me recordo. Lembro-me apenas
de sentar-se ao seu lado para ver o filme com ele. De manh3, acordei com a nitida
sensa¢io de que havia continuado o meu trabalho no terreiro, mas em outro ambien-
te, outra casa, bem maior e mais espagosa e arborizada do que a casa que conhecia.

Na semana seguinte fui conversar com o vice-dirigente do centro e dizer o
que havia sonhado. Ele disse que sonhos como esse sdo comuns entre os médiuns,
“volta e meia alguém nos procura dizendo que sonhou algo mais ou menos assim”,
e que, de fato, eu havia estado no “verdadeiro” Cruzeiro da Luz, ou seja, na casa de
atendimento aos espiritos que precisam de auxilio, localizada na Coldnia Espiritual
Divina Misericérdia. “A casa que nds trabalhamos aqui, no plano fisico, é sé uma
cépia, um rascunho, malfeito, da verdadeira casa que existe no plano espiritual. Ter-
minado o nosso trabalho aqui, no plano material, é natural que nossos espiritos con-
tinuem o trabalho, que nunca cessa, no outro plano”. Ele ainda disse que esse meu
sonho significava que eu realmente estava “sintonizado” com as vibragdes da casa, o
que era um 6timo sinal de comprometimento. Apesar de ter conseguido estabelecer
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de alguma forma uma “comunicagio involuntaria e ndo-intencional” (Favret-Saada
2005) com uma dimenséo dessa epistemologia nativa, na realidade eu nio fazia ideia
do que aquele sonho pudesse significar. De todo modo, achei interessante o fato de
que sonhos dessa natureza eram comuns entre os médiuns da casa; algo que revela,
em outro nivel, a continuidade e a relacdo hierarquica estabelecida entre os planos
espiritual e material e, mais do que isso, entre “sonho” e “realidade”.

A outra situacio foi vivenciada no préprio Cruzeiro da Luz, durante uma ativi-
dade de “desenvolvimento meditinico”, e certamente serd bem mais dificil de descre-
ver e compreender. As atividades de desenvolvimento meditnico sdo realizadas aos
sdbados, algumas horas antes da “gira” comecar. Trata-se de um momento essencial
no processo de aprendizagem no terreiro, em que os médiuns iniciantes, sob a orien-
tacio dos mais experientes, “ensaiam”, “treinam”, “preparam” a sua mediunidade de
incorporacdo desempenhando os mesmos procedimentos realizados em uma “gira”
normal. Eles incorporam as entidades, dancam, gesticulam, se posicionam para apli-
car o “passe”, cumprimentam os dirigentes. Estes, por sua vez, explicam o que deve
ser feito, como deve ser feito, auxiliando e corrigindo os movimentos realizados pelos
aprendizes. Enfim, tudo se passa como se fosse realmente uma “gira” de Umbanda,
mas fechada ao publico que costuma frequentar a casa. Os “aspirantes” nfo partici-
pam ativamente desse treinamento para o desenvolvimento das habilidades meditni-
cas, sendo reservado aqueles que ja passaram pelo “aspirantado” e se tornaram “ini-
ciandos” no processo de incorporacio dos guias espirituais e entidades da Umbanda.
No entanto, o fato de nés, “aspirantes”, nio podermos participar diretamente desse
“ensaio”, ndo nos impossibilita de ver, ouvir e, principalmente, sentir tudo aquilo que
se passa naquele ambiente, naquele momento.

Os “ogas” aproximam-se de seus atabaques e comecam a tocar e cantar o se-
guinte “ponto” para o orixa Xango:

Ele bradou na aldeia
Bradou na cachoeira
Em noite de luar.

No alto da pedreira

Vai fazer justica

Pra nos ajudar.

Ele bradou na aldeia
Cad, cad!

E aqui vai bradar

Cad, cad!

Ele é Xangd da pedreira
Ele nasceu na cachoeira
L4 na Jurem4!
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Os médiuns em iniciagio comegam, entdo, a incorporar os espiritos mensa-
geiros da chamada “vibratéria de Xangd”. Ao mesmo tempo, eu comego a ter uma
sensagio estranha, dificil de ser traduzida em palavras. Sensacio que, em parte, estou
sentido agora ao relembrar daquela situacio (como se a escrita fosse de algum modo
capaz de trazer novamente 2 tona as dafeccdes vivenciadas naquele instante). Minhas
maos e meus pés comegaram a suar frio. Simultaneamente, comecei a sentir uma
pressdo muito forte A altura do meu térax. Enquanto os médiuns tocavam, cantavam
e dangavam, uma emocio muito forte se abateu sobre mim. Emocéo que duramente
consegui controlar e, aos poucos, fui voltando ao meu “normal”. Apds esse fato, fui
perguntar para um dos médiuns mais experientes o que havia se passado comigo. Ele
disse que isso era um sintoma de que a minha “sensibilidade meditnica” comecava a
se aflorar. Disse que eu simplesmente senti, fui afetado pela presenga e pela forca dos
espiritos da “vibratéria de Xangd” que ali se encontravam.

Sobre esse caso, é importante dizer que nio considero que tenha sido afetado
(apenas) em razdo da forte emocio que senti, mas fundamentalmente porque, ao
menos por alguns instantes, pude acessar uma condi¢do que me transformou e me
permitiu partilhar de uma experiéncia e estabelecer um tipo de relacdo com os médiuns
diferente do que havia vivenciado até aquele momento, o que certamente foi reco-
nhecido por eles. Afeto, portanto, “ndo tem aqui absolutamente o sentido de emo-
cbes ou sentimentos, mas o de ‘afeccdes’: um devir-cavalo, por exemplo, nio significa
que eu me torne um cavalo ou que eu me identifique psicologicamente com o animal;
significa que ‘o que acontece ao cavalo pode acontecer a mim™” (Goldman 2003:464).

De fato, durante os meses em que frequentei a casa como observador, “de fora”,
nunca havia sentido algo parecido com isso que descrevi, mesmo quando ouvia esse
“ponto cantado” para Xangd. A possibilidade de ser afetado surgiu, assim, apenas no
instante em que tentei de alguma maneira entrar e participar ativamente daquele am-
biente e me relacionar com todos os seres que ali estavam presentes (sem obrigatoria-
mente querer me tornar um deles). Tal envolvimento de corpo inteiro, fruto de uma
“ressonancia empética” (Halloy 2016) com meus interlocutores em campo, de algum
modo me permitiu ser “capturado” pela experiéncia nativa. Ser afetado, participar e
experimentar subjetivamente aquilo que até entdo observava apenas de fora me pos-
sibilitou nfo s6 conhecer e compreender um pouco mais aquelas pessoas, suas sensa-
coes, percepcoes e experiéncias religiosas na Umbanda, mas também desenvolver ou,
a0 menos, iniciar o desenvolvimento de minhas préprias habilidades meditnicas®. E
nesse sentido que considero ter tentado fazer da participacdo, ou das afeccées, um modo
(somatico) de producio de conhecimento ou de um “saber sobre 0 mundo” (Goldman
2003). Trata-se da proposicio de uma abordagem metodolégica baseada no engaja-
mento cognitivo, empético e, também, corporal do pesquisador (Pierini 2020), que re-
sultard no aprendizado de uma maneira singular de ser, conhecer e perceber o mundo.

No entanto, foram varios os momentos em que descuidadamente procurei nao
sentir ou participar de nada, tentando apenas observar, registrar e “coletar” o que se
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passava nas “giras” ou em qualquer outra atividade da casa, como se fosse possivel
estabelecer uma nitida separacéo entre participacio e observacio, entre agir e prestar
atengio ou, dito de outra forma, entre ser/estar no mundo e conhecer o mundo. Curio-
samente, tal tentativa de separacio — derivada da auséncia de um verdadeiro com-
prometimento ontoldgico com o outro (Ingold 2016) — significava, na visdo dos mé-
diuns e dirigentes do terreiro, que eu nio havia conseguido deixar do “lado de fora”
a Antropologia, isto é, a minha preocupacio com os estudos, a pesquisa, os livros, os
prazos, as producdes e tudo aquilo que impedia 0 meu engajamento pratico, direto
e sensivel com o que acontecia ali, a0 meu redor. Assim, meu receio em “perder o
controle” — e, de fato, esse parece ser um risco inerente a todo e qualquer processo de
aprendizagem — ou minha vontade ingénua de objetivamente pesquisar — derivada de
uma mé compreensio a respeito do papel crucial que a empatia, as emogdes e a subje-
tividade podem desempenhar na prética etnogrifica — acabou atrapalhando a minha
prépria investigagio, o que me fez perceber, agora, ao escrever e refletir distanciada-
mente sobre essa experiéncia, que eu nio era nem antroplogo, nem umbandista. Eu
era um aprendiz, um estudante’, que tentou fazer de sua experiéncia antropoldgica
algo relevante para si mesmo. Era um “macumbeiro de primeira viagem” que nio
soube dizer se a sua religido, a sua “macumba”, era a Umbanda ou a Antropologia.
Apesar dos (des)caminhos e das (des)venturas surgidas ao longo dessa imersio
etnogréafica, a condigio de ser um eterno aprendiz tem a sua beleza, a comecgar, por
exemplo, pelo esforco de rejeitar toda forma de superioridade ou colonialidade do
saber académico em relagdo aos conhecimentos “nativos”. Tal gesto de “humildade
epistemoldgica” (Brito 2019) possibilita que levemos a sério tudo aquilo que nossos
interlocutores nos dizem em campo, o que evidentemente afeta nossa participacio
na pesquisa, tornando-nos, a0 mesmo tempo, sujeitos e objetos de nossa investiga-
cio. Possibilita, enfim, que o antropdlogo-aprendiz esteja consciente de que o ato de
aprender envolve, necessariamente, a disposi¢do para transformar a sua participaco,
assumindo que a pesquisa pode se tornar um experimento que se passa em seu corpo

(Wacquant 2002; Marchand 2010; Halloy 2015).
Consideragoes finais

Perdido em meio a dois devires — devir-antropélogo, devir-umbandista —, a
experiéncia liminar ou o lugar marginal que momentaneamente ocupei me permitiu
vivenciar um processo verdadeiramente pedagdgico ou educativo, no sentido que
Tim Ingold da ao termo, ou seja, uma prética criativa e transformadora que resulta
em um movimento de abertura ou deslocamento da percep¢io. A educagio (deri-
vada do latim educere = ex: “fora” + ducere: “levar para”), nesse sentido, consiste
justamente em levar o novico ou aprendiz “para fora, para 0 mundo, e ndo, como
entendemos hoje, para dentro de suas mentes” (Ingold 2016:408). Em suma, a imer-
sfo antropoldgica e/ou umbandistica tornou-se para mim uma educagio da atengio
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que, longe de ser uma simples aquisi¢io de contetidos e informacdes transmitidas
por um mestre (antropdlogo e/ou umbandista), se caracteriza pelo desenvolvimento
de certas modalidades de percepcéo, atengio e engajamento com o mundo. Nesse
processo, a participacio (ou a atividade produtiva e engajada) e a aprendizagem es-
tAo intrinsecamente relacionadas, o que faz com que as praticas da/na Umbanda e,
também, da/na Antropologia assumam necessariamente uma dimensio pedagdgica
(Bergo 2011; Ingold 2018).

Na visdo de Ingold, o trabalho do antropélogo (e, acrescentaria, do umban-
dista) consiste basicamente em “se manter atento ao que os outros estio fazendo
ou dizendo, ao que acontece a sua volta; a acompanhar os demais aonde quer eles
vio, ficar a sua disposi¢ao, ndo importando o que isso implique e para onde o leve”
(2016:408). Trata-se, sem divida, de um risco “perturbador”. E como se langar em
dire¢io a um mundo ainda néo formado, nos diz o autor. Assim, “comandados néo
pelo dado, mas pelo que estd a caminho de sé-lo, deve-se estar preparado para esperar
[wait]” (Ingold 2016:408). Esperar — verbo que, na lingua inglesa, também pode signi-
ficar “servir”, “estar atento”, “acompanhar” e, finalmente, “cuidar” — é, por definicéo,
0 que o antropdlogo mais pratica durante a sua observacio participante. Esperar, mas
com atengio voltada para tudo aquilo que acontece a sua volta. Essa é a maneira de
aprender da/na Antropologia. Esse é o seu método de investigaco.

Mas isso estd longe do que se convenciona chamar de método segundo
os protocolos da ciéncia normal, em que implementé-lo é executar uma
sequéncia de passos preestabelecidos e regulados rumo a consecugio
de uma meta determinada. Pois os passos da observacio participante,
como os da prépria vida, dependem das circunstancias, e ndo avangcam
rumo a um fim preestabelecido. E envolvem modos de levar a vida e de
ser por ela levado, de viver uma vida junto com outros — humanos e nao
humanos — que reconhecem o passado, atentam para as condi¢oes do
presente e se abrem especulativamente a possibilidades futuras (Ingold

2016:409).

A Antropologia é essencialmente “uma conversa sobre a vida humana” que,
ao invés de apenas descrever e relatar aquilo que ja passou, nos estimula ao engaja-
mento e a correspondéncia com o outro na intencio de “coimaginar” futuros possi-
veis para a humanidade ou, mais exatamente, imaginar “uma forma de ser humano
em um mundo para o qual nés estamos indo” (Ingold apud Mafra et al. 2014:310).
Nascida com a vocagio para expandir e diversificar nossas formas de perceber e co-
nhecer o mundo, a Antropologia, ou melhor, os/as antropélogos/as teriam a missao de
trazer todo esse conhecimento aprendido ao longo dos anos “a grande conversa sobre
como moldar uma humanidade para todos nés” (Ingold apud Mafra et al. 2014:310).
Pensando especificamente a respeito desse didlogo com os saberes “incorporados” e
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as experiéncias religiosas, acredito que mais interessante do que elaborar uma nova
especialidade e subdivisdo no interior da propria Antropologia — resultando, por
exemplo, no surgimento de uma Antropologia da Experiéncia ou da Corporeidade
— seria estimular o convite a outras formas de conhecer e se engajar no mundo. Um
movimento de abertura para o outro que resultard nio em uma Antropologia de ou
sobre alguma coisa, e sim com as pessoas, 0s grupos, as coisas, isto é, um criativo e
constante aprendizado com tudo aquilo que nos envolve e que nos ajuda a perceber e a
imaginar nossas praticas e a nés mesmos de outra maneira, com olhos mais atentos as
relacoes do que as divisdes entre seres, coisas e mundos.

Encerro este ensaio relembrando um belissimo ensinamento que recebi, du-
rante minha experiéncia de campo, sobre vida, movimento e transformacdo. Certa vez,
Pai Valdo me disse que a Umbanda era essencialmente uma religido em movimento.
Tal como a vida, ela jamais ficaria parada, estagnada ou acabada, mas, ao contra-
rio, permaneceria em constante movimento. “As pessoas entram, recebem, colhem,
aprendem, doam, e chega uma hora que tem que ir para dar lugar a outros... E esse
¢ o trabalho. O problema nio é o médium entrar e sair, é ele saber entrar e saber
sair, com espiritualidade, com vivéncia religiosa...”, disse ele. O importante é “saber
entrar e saber sair”, é se transformar, se deixar afetar e conquistar uma nova percepcdo
sobre 0 ambiente, sobre a vida, sobre o outro. E aprender a levar a vida e ser por ela
levado. O fundamental é ficar atento e perceber que a vida e o universo sdo/estdo em
movimento e que nds participamos ativamente desse movimento no instante em que
nos movimentamos, nos relacionamos, nos afetamos... No instante em que vivemos
e aprendemos a “girar”. “E é por isso que se chama ‘gira’ de Umbanda”, me disse um
dos médiuns da casa. “Porque tudo gira. O mundo gira... E a gente também tem que
aprender a girar...”. Em tempos dificeis e preocupantes como os que atualmente esta-
mos vivendo, essa é certamente uma dica valiosa. Afinal, aprender a girar nada mais é
do que aprender a reinventar e reexistir. Girar é colocar-se em movimento de resisténcia
(ou re-existéncia) e (re)criacdo, algo que o “povo de terreiro”, através dos séculos, teve
a inteligéncia e a sensibilidade para aprender e ensinar.
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Notas

1 Conforme descrito no préprio regimento, a hierarquia religiosa no Cruzeiro da Luz é constituida da seguinte

forma:

1. “Sacerdote-Chefe” (“Pai”, dirigente da instituico);

2. “Sacerdote Substituto” (“Pai-Pequeno”, vice-dirigente);

3. “Sacerdotes Auxiliares” (“Pais-Pequenos” e “Maes-Pequenas” auxiliares);
4. “Ogas” (Auxiliares de Culto, no “incorporantes”);

5. “Ekédis” (Auxiliares de Culto, ndo “incorporantes”);

6. “Iniciados” (Médiuns que ja completaram a sua iniciagio);

7. “Iniciandos” (Médiuns em perfodo de iniciaco);

8. “Aspirantes” (Nao iniciados).

2 Segundo nos lembra Marcio Goldman (2005), “catar folhas” corresponde, no universo das religides de matriz afri-
cana, a um processo de aprendizagem sem fim que demanda muita paciéncia, comprometimento e participagio
constante na vida cotidiana do terreiro, na esperanga de que em algum momento todo esse aprendizado vivido
comece a fazer algum sentido. Nota-se, portanto, que tal metéfora corresponde em grande medida ao processo de
continua aprendizagem que caracteriza o fazer etnogréfico (Gomes, Faria e Bergo 2019).

3 E interessante perceber que a metafora do “laboratério de pesquisa” utilizada pelos dirigentes da casa pode nos
dizer algo sobre uma determinada concepcio de pesquisa e de ciéncia. Por um lado, tal analogia pode expressar
uma certa concepcio “ortodoxa” de ciéncia (tipica as chamadas hard sciences) que demarca uma nitida separagio
entre sujeito e objeto de pesquisa, isolando este dltimo em um ambiente controlado para que a subjetividade do
pesquisador ndo interfira nos “fatos” a serem “descobertos”. Por outro lado, essa frase pronunciada pelos médiuns
(“Eu nfo poderia fazer do terreiro o meu laboratério de pesquisa”) talvez possa significar uma grave adverténcia,
revelando que, de algum modo, eu acabei transformando os interlocutores em meus “objetos” de pesquisa, distan-
ciando-me do tipo de vinculo e de relagio que certamente desejava estabelecer com eles.

4 Talvez tenha sido capturado ou seduzido por sua estética que inclui, entre outras coisas, dancas, musicas, aromas,
comidas e boas histérias para ouvir e contar.

5 Subentende-se, desse modo, que quem procura um centro de Umbanda se encontra de alguma maneira “desequi-
librado” ou envolvido em algum problema.

6 Inspiro-me aqui nas reflexdes realizadas por Maria Laura Cavalcanti (1983), sobre o Espiritismo, e Marcio Gold-
man (1985), a respeito do Candomblé, que, partindo da nogio de ritual elaborada por Lévi-Strauss, concebem o
transe e a possessdo como um momento de comunicagio, de troca entre os mundos, em que estdo suspensas, a0
menos temporariamente, as distAncias que separam o “mundo visfvel” e o “invisivel”, o “aié” e 0 “orum”.

7 Além disso, assim como essa relagio entre mundo material e espiritual deve ser constantemente renovada, por
exemplo, através das festas, oferendas e do préprio transe meditinico, a relagio que se estabelece entre frequenta-
dores, médiuns e seus guias espirituais, sobretudo através das consultas e aconselhamentos, também é permanen-



CHIESA: “A sua religido ¢ a Antropologia”: 235

te e precisa ser sempre renovada. “Afinal, ‘dar consultas’, ou oferecer ‘conselhos’, como disse Walter Benjamin, ¢
menos uma resposta a uma questdo do que uma proposta para a continua¢io de uma estéria que esté se abrindo”
(Cardoso, V. 2007:338).

8 Afirmar que tais habilidades podem ser desenvolvidas ou aprendidas ndo exclui ou se contrapde, de maneira
alguma, 2 ideia de que “dons naturais” ou “missdes espirituais”, previamente programadas, possam existir. Como
ja apontado por alguns autores, o “inato” e o “adquirido” sdo imanentes um ao outro, nio havendo, portanto,
qualquer oposigio ou polarizagio entre essas duas modalidades de relagio, mas sim mutua implicagio e participa-
¢Ao (Sansi 2009; Goldman 2012).

9 Do latim studiosus, termo que significa pessoa dedicada, que gosta de algo, que ¢ zelosa. O estudante ¢, por defi-
ni¢fo, aquele que ama o que faz, que ama aprender.
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Resumo:

“A sua religiao é a Antropologia”: historias e (des)caminhos de um
antropologo-aprendiz em um terreiro de Umbanda

Pretende-se, neste ensaio, refletir a respeito de alguns dos aspectos envolvidos no
processo de aprendizagem na Umbanda e na Antropologia, tomando como foco de
atengdo as experiéncias vivenciadas pelo proprio autor durante seu trabalho de campo
em um terreiro umbandista. Ao longo dessa imersdo, pensada nos termos de uma
educacao da atencdo, alguns acontecimentos serviram para demonstrar a completa
impossibilidade de se estabelecer qualquer espécie de dissociacio entre certas
categorias centrais na conformagio de uma “epistemologia ocidental”, bem como da
prépria prética antropolégica. Constatou-se, a partir disso, que saber e sentir, ser e
conhecer, participar e observar, agio e percepgio, teoria e prética, afeto e cognigio no
s6 estdo intrinsecamente relacionados, como sio partes constitutivas da aprendizagem
humana.

Palavras-chave: Umbanda; Aprendizagem; Experiéncia; Educagdo da Atengio

Abstract:

“Your religion is Anthropology”: stories and (mis)adventures of an
anthropologist apprentice in an Umbanda’s terreiro

This essay intends to reflect on some aspects involved in the learning process in
Umbanda and Anthropology, taking as a focus of attention the experiences lived by
the author during his fieldwork in a terreiro. Throughout this immersion, thought in
terms of an education of attention, some events have served to demonstrate the complete
impossibility of establishing any kind of dissociation between certain central categories
in the conformation of a “Western epistemology” as well as of anthropological practice
itself. From this, it was found that knowing and feeling, participating and observing, being
and knowing, action and perception, theory and practice, affection and cognition are not
only intrinsically related but are constitutive parts of human apprenticeship.
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