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Resumo

Este ensaio tem o objetivo de analisar a relacdont®e mulher médium com uma entidade sobrenaturaletpue
incorpora, a Pomba-gira Cigana da Umbada/QuimbaAdpossessao, pode ser traduzida como uma acédo de
resisténcia aos poderes sociais opressores presengeu cotidiano. A partir do conceitoattes de fazedefinido

por De Certeau, narrativas da médium sdo anafisamtao redefinicdes de praticas e usos que Ihergiastos pela
sociedade. A andlise revela como a possessdo podepara a construcdo de uma identidade condizearh suas
necessidades pessoais, como instrumento de pasitéoio social e como meio de denunciar as impasidoe
discurso oficial sobre os papéis sociais reservpdms as mulheres.
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Abstract

This essay aims at analyzing how, through “spirggession”, the relation between a spirit mediummam and a
supernatural entity she embodies, the "Gipsy Pogitad-from "Umbanda/Quimbanda”, can be translatedaa
resistance action against the oppressive sociak$oof her everyday life. Considering the concdptants of
making", defined by De Certeau, the medium womaatsatives are analyzed as redefinitions of prast&End uses
imposed on her by society. The analysis reveals tepirit possession” may serve as an identity caogon
corresponding to her personal needs, as an insttuofiesocial positioning and as a means of accusiagfficial
discourse that imposes special social roles on wome
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Transe, possessdo e mediunidade sdo fenbmenos
religiosos extremamente presentes e recorrentes na
sociedade brasileira. A participacdo nesses sistema
de crencas corresponde a complexas formas de
elaboracdo de identidades que estdo amarradas a
determinadas escalas especificas de valores. O
fundamental é perceber o significado conferido pelo
individuos e grupos a essas experiéncias, que sao
experiéncias sdcio-culturais (Velho, 1994).

A partir dessa tematica, este ensaio se inscreve
numa linha de pesquisa que estuda o imaginario
social brasileiro a partir do campo religioso dokos
afro-descendentes, particularmente da Umbanda.

Tal culto, marcado pela possessdo, se organiza
através dos orixas, guardides das legides e falange
que fixam seus dominios no terreno da luz,
diferenciando-se dos espiritos portadores dasdreva
Existem entidades que pertencem a linha da “direita”
- Umbanda, e outros a linha da “esquerda” - a
Quimbanda. A “direita” € o lugar que ocupam o0s
orixds sincretizados com o0s santos catolicos; é
identificada com as virtudes do sagrado, € o lugar
correto das entidades e espiritos benignos. Ja a
“esquerda”, também chamada de Quimbanda, é
identificada com a contra virtude. E o lugar dos
espiritos das trevas, povoado pelos Exus e Pomba-
giras.

Pomba-gira € o espirito de uma mulher que em
vida, na grande maioria das vezes, teria sido uma
prostituta, com baixos principios morais, empenhada
em conquistar os homens com suas proezas sexuais.
Se, por um lado, toda cena ritual de possessdo por
essa entidade parece igual, por outro lado, se
investigado de forma atenta, permite encontrar uma
grande variedade de relagbes que envolvem mulheres
desse mundo e as a@atro mundo,que acabam por
construir novos espacos de luta contra a opressao
feminina. Desse modo, o presente trabalho analisa a
possessdo de uma mulher médium pela Pomba-gira
Cigana em um terreiro de Umbanda localizado em
um bairro de periferia da cidade de Juiz de Fora,
Minas Gerais. Tal andlise objetiva compreender de
que forma essa relacdo pode se constituir em uma
tatica de transgressdo aos poderes oficiais que
circunscrevem os dominios da mulher ao campo
doméstico.

Cotidiano e taticas de resisténcia

Existe no senso comum a idéia de que aqueles
gue estdo sob o regime das ideologias — politicas,
religiosas, cientificas - acabam por assimila-las e
reproduzi-las, de forma passiva e disciplinadaatd f
€ que, pelo contrario, eles driblam o sistema e, de
forma criativa, re-inventam o cotidiano, inscrevend

se em uma cultura de resisténcia e de redefinicbes
dentro da cultura hegemdnica. E a partir dessa visio
que De Certeau analisa os “fazeres” e os “dizeres”
das pessoas que vivem na ordem do dia, que
participando da construgdo da cultura revertenmua se

favor as normas que tém como objetivo exclui-los do

sistema (De Certeau, 1990).

Assim, por mais macica que seja a realidade dos
poderes e das instituicdes e sem alimentar ilusdes
sobre seu funcionamento, o autor sempre discerne um
movimento de resisténcias, as quais fundam por sua
vez micro liberdades que, utlizando recursos
insuspeitos, deslocam a fronteira da dominacdo dos
poderes sobre a multiddo anénima. O autor da
atencdo a liberdade interior dos que nao se
conformam com o que é organizado e instituido. Ele
acredita na criatividade do mais fraco que, poromei
de taticas, € capaz de escapulir do poderes vgente
Esses atos de resisténcia se concretizam na pratica
cotidiana de pessoas comuns. De Certeau lhes da o
nome deartes de fazerArte no sentido de burlar, de
cambiar, de ser capaz de viver em areas frontsjrica
em lugares transitérios. S&o as astlcias das pessoa
comuns que invertem a ordem a seu favor que De
Certeau ira estudar. Interessa a ele as redes de um
antidisciplina que vao sendo tecidas no dia-a-dia.

Segundo o autor, o racionalismo ocidental ndo se
da conta de que as pessoas, ainda hoje, podem agir
através de um modelo que remonta as astlcias
milenares dos peixes disfarcados ou dos insetos
camuflados. Escondida sob o rétulo de consumidores,
de dominados, a gente comum vai construindo, nas
praticas do cotidiano, mil maneiras de empregar o
produto que é imposto pelas classes dominantes.
Assim foi quando os colonizadores portugueses
subjugaram as crencas dos negros a religido aista.
negros nao a rejeitaram e nem a transformaram, pois
ndo tinham como fazer isso. Mas a incluiram na
cosmologia dos deuses africanos — 0s orixas. Surgiu
entdo, o Candomblé brasileiro e a Umbanda.
Interessante observar que a tatica utilizada zerer f
sobreviver a crenga original dos deuses africaaos f
oposta aquela que o poder oficial costuma fazer: em
vez de excluir, incluir.

Ocupando um lugar marginal, que vai na
contramdo das crencas religiosas consideradas
legitimas, a religido afro-brasileira, pode-se difaz
parte do que De Certeau (1990) chama de
marginalidade de massa. Ou seja, uma marginalidade
gque ndo é mais a de pequenos grupos, mas uma
marginalidade que é a de uma grande maioria
silenciosa, nao legivel, ndo assinada e nao
homogénea. A Umbanda, especificamente, € marcada
por essa heterogeneidade — sdo muitas as umbandas,
cada uma construindo seu campo de vivéncias e
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atuacdo de acordo com dada situacdo social e de
acordo com as forcas disponiveis. Assim € que a
trajetoria de tal crenca religiosa é singularizada
uma arte, que De Certeau chamadiiea, e que ele
diferencia daestratégia. A estratégia postula um
lugar proprio que serve de base a uma gestao de sua
relacbes como uma exterioridade distinta. As
estratégias escondem sob célculos objetivos a sua
relacdo com o poder guardado pela instituicdo. Ja a
tatica s6 tem por lugar o do outro:

Ela ai se insinua, fragmentariamente, sem fazéito p
inteiro, sem poder reté-lo a distancia. Ela napatse

base onde capitalizar os seus proveitos, prepaes s
expansdes e assegurar uma independéncia em face das
circunstancias. (...) Tem que jogar constantemearie

0s acontecimentos para transformé-los em “ocasifes”
Sem cessar, o fraco deve tirar partido de forcadh

sdo estranhas. (De Certeau, 1990, p. 46)

De Certeau refere-se aos usuarios das taticas
frente ao esfacelamento das estabilidades locais co
“errantes”, como  “migrantes” em  sistema
demasiadamente vasto para ser o deles e com as
malhas demasiadamente apertadas para que possam
dele escapar. Mas mesmo assim, sdo capazes de
introduzir micro-movimentos que articulam o
combate entre o desejo e o poder.

A recusa ao estatuto da ordem que se impbe
como natural leva os errantes do sistema a criar um
outro cenario 0 religioso que, a partir de
referenciais celestes, constréi um lugar de pragest
E assim que De Certeau observaamtomilagreiro,

Frei Damido, do nordeste brasileiro. Ali, numa
linguagem estranha a andlises soOcio-econdmicas,
pode-se sustentar a esperanca de que o vencido da
historia, na pessoa do santo, possa erguer-seaastr
adversarios. Os espiritos, as vozes vindas de soutro
referenciais, 0os santos, sdo a constatagédo, comform
autor, de uma permanente repressdo. Mas por meio
dessas figuras é possivel desfazer a fatalidade da
ordem estabelecida.

Apesar de empregarem um sistema, queito
longe de Ihes ser préprio, foi propagado pelosaos
europeus, um uso popular da religiao modificou seu
funcionamento. Cabe lembrar aqui os olhares
suspeitos da cristandade sobre as religifes stasét
no Brasil: 0s sistemas de sentidos reconhecido® com
de possessdo,como 0 espiritismo Kkardecista, a
Umbanda e o Candomblé brasileiro. Mas observa De
Certeau (ibid.) qu&ama maneira de utilizasistemas
impostos foi encontrada pelos subordinados da fé
oficial, 0 que constitui a resisténcia as legitifes;
dogmaticas.

E é assim que acontece com Ménica, médium
que incorpora a Pomba-gira Cigana Esmeralda.

Através da experiéncia da possessao € possivel a
construcdo de pequenos movimentos em prol de um
cotidiano mais liberto das opressdes sociais.

Traduzindo a possessédo: reminiscéncias ciganas no
imaginario social de uma mulher médium

Apesar do estereétipo da prostituta e do temor
gue ela causa a propria assisténcia, a presenca da
Pomba-gira € uma constante nos terreiros e seus
servicos muito solicitados, principalmente aqueles
que dizem respeito a vida amorosa e a esfera da
sexualidade. Comenta Reginaldo Prandi (1996) que
“estudar os cultos da Pomba-gira permite-nos
entender algo das aspiracdes e frustracdes deslarga
parcelas da populagcdo que estdo muito distantes de
um codigo de ética e moralidade embasado em
valores da tradicdo ocidental cristd.” (p. 141)z Di
ainda o autor que Dona Pomba-gira pode ser
encontrada nos espacos nao-religiosos da cultura
brasileira: nas novelas de televisdo, no cinema, na
musica popular, nas conversas do dia-a-dia. De fato
parece que a Pomba-gira é uma das faces inconfessas
do Brasil, como aponta Prandi (1996), face camaflad
pela midia e pelas empresas que tentam vender seus
produtos invadindo as bancas de revistas, 0s odoo
as propagandas, as novelas, os grupos de pagode,
exibindo mulheres praticamente nuas, com olhares
sensuais e provocadores, beirando em muitos
momentos a pornografia.

A Pomba-gira surge em contraposi¢éo a figura de
lemanja, que no Brasil se desafricanizou, e
espiritualizada se transformou em “vibracdo do mar”
Na Umbanda, lemanja, sincretizada com Nossa
Senhora, se torna modelo de comportamento.
Moralizada, praticamente assexualizada, ela é
despojada dos aspectos mais explicitamente sexuais.
Na visdo de Augras (2000), toda a repressdo aos
aspectos sexuados do poder do feminino volta & atua
na figura da Pomba-gira. A entidade, “a0 mesmo
tempo em que afirma a sexualidade feminina,
devolve-a ao império da marginalidade” (p. 39).

De comportamento escandaloso, conhecida como
mulher de sete Exus, Pomba-gira quando incorporada
gosta de receber oferendas como rosas vermelhas
abertas, bebidas (que vao da cachaca ao champanhe)
e cigarros. Sempre se apresenta vestida de vermelho
movimentando-se de forma sensual e gargalhando
sempre. Sua morada é nas encruzilhadas em forma de
“T”, local onde recebe suas oferendas.

Na lingua ritual dos candomblés angola (de
tradicao banto), o nome de Exu é Bongbogira (Prandi
1996). Provavelmente, Pomba-gira derivou desse
nome e acabou por significar, na Umbanda, religido
que desenvolveu e sistematizou o culto a essa
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entidade, as qualidades femininas de Exu. Pomba-gira
faz parte da linha esquerda da Umbanda e é sempre
chamada nos terreiros para dar solucdo a problemas
relacionados a vida amorosa e a outras situacdes de
aflicdo.

Seus nomes sdo muitos, assim como suas
funcBes. O umbandista Teixeira Neto (s/d) classifica
assim as Pomba-giras mais conhecidas: Pomba-gira
Molambo, Pomba-gira Maria Padilha, Pomba-gira
Rainha do Inferno, Pomba-gira Menina, Pomba-gira
do Cruzeiro, Pomba-gira Arrepiada, Pomba-gira
Cigana, etc.

Qualquer que seja 0 seu nome, a Pomba-gira,
mulher de sete Exus, é fonte de forte polémica dentr
da Umbanda/Quimbanda. Segundo Neto (1990), é
preciso ter cuidado com aqueles tipos de Pomba-
giras, aquelas “verdadeiras mariposas do astral
inferior”, em verdade, uma “velha feiticeira” que
comanda a zona astral pesada e baixa onde
predominam as intrigas, a ambicdo, a vaidade, o
orgulho, a luxdria. “E haja sexo!” (p. 166). Para
Pomba-gira qualquer desejo pode ser atendido, ela
ndo coloca limites a fantasia humana.

Apesar de existirem muitas Pomba-giras Ciganas,
especializadas em separacdes de casais e resdkicao
negécios, elas se diferenciam. Cada médium possui a
sua Cigana que tem preferéncias quanto aos detalhes
do vestido, ao modo de arrumar o cabelo, ao tipo de
calcado, a bebida e ao cigarro preferidos. Mdnica
incorpora a Pomba-giraCigana Esmeralda A
médium é casada, tem 36 anos, e trés filhos (22, 18
15 anos). Relata que € filha de uma prostitutaee qu
da infancia ndo ficaram lembrancas boas. Vida muito
sofrida, a de menina que via o entra-e-sai de hemen
em sua casa e um completo descuido da mée com os
filhos. Do pai ndo tem noticias.

Por volta dos sete anos foi morar com uma tia e
logo comecou a trabalhar como doméstica. Concluiu
o Ensino Fundamental e se casou, aos 16 anos de
idade. Casamento e maternidade tiveram inicio
juntos, e desde entdo se configuram num fardo, do
qual Ménica teria se livrado, se Ihe fosse dada uma
outra oportunidade. O confinamento a casa, asataref
domésticas, aos cuidados com os filhos, vem
tornando Mbnica arredia a convivéncia social: “As
vezes até nos vizinhos eu evito de ir, ou quando
chego la me da vontade de ir embora. Fico doida
guando sai todo mundo, porque ai eu fico sozinha.”

Lazer, amizades, ela ndo tem: “N&o tenho
amigas, no domingo saio com meu marido pra tomar
uma cerveja, vou embora pra casa, normalmente é
isso.” Trabalha em casa fazendo doces e salgados
para festas e 0 que recebe é destinado a casa, aos
filhos. Uma profissdo que Mbnica gostaria de o ti
seria “trabalhar na Marinha, na Aeronautica”,

passaporte certo para o0 vdo que ela tanto almeja.
O terreiro € que ird abrir uma nova dimensé&o na
vida de Ménica:

Quando € o dia de eu ir para o terreiro, eu fico

diferente. Me sinto leve. E o melhor dia. L4 eucges

vou sozinha, vou encontrar com outras pessoas. Nao

tenho que falar dos problemas que vivo aqui em.casa

Cada uma fala de uma coisa. As conversas sao leves,

me deixam leve. L4 ndo me sinto enclausurada. Aqui

me sinto presa.

E é a sua Pomba-gira, a Cigana Esmeralda,
metafora do desejo de Ménica de ser andarilha, que
dancando, bebendo e cantando junto com ela, ira
afrouxar as rédeas do seu cavaModnica nada sabe
dos ciganos, nem da vida que sua Pomba-gira levava
em sua encarnacao anterior. O jeito cigano de éver
representado como liberdade para ela, e é isso que
importa.

Podemos utilizar aqui as representacdes sociais,
compreendendo-as como uma forma de conhecimento
particular, relacionado com o senso comum, OS
processos de socializacdo e a interacdo social. Nao
existe um corte entre 0 universo exterior e 0 usive
interior do individuo, sujeito e objeto ndo séo
heterogéneos em seu campo comum. Todos oS
objetos que o individuo ou grupo vé ao seu redor sa
apreendidos por meio de imagens que mantém vivas e
ddo continuidade as experiéncias individuais e
coletivas. Esse reservatorio de imagens é manipulado
pelo individuo através do engendramento de novas
combinacdes (Moscovici, 1978).

O senso comum, entdo, estaria inscrito no
cotidiano vivido e ancorado na intersubjetividadee
integracdo social, diferente do saber cientifico,
institucionalizado, sistematizado, menos flexivel e
sujeito a outras ldgicas de funcionamento (Mosépvic
1978). Também lembra Moscovici que nado sao
apenas as conversagfes, 0s saberes populares ou 0
Senso comum que expressam as representacoes
sociais. Elas podem ser encontradas também nas
religibes, nas ideologias e nas ciéncias (Moscpvici
1995).

A representagdo assume seu carater social,
quando o individuo ou o grupo filtra os novos
elementos e passa a agir de forma diferente ao smesm
elemento. Nesse sentido,

as representagfes sociais tém uma acgdo anti-
institucionalizadora na cultura e anticonvencionas
instituicdes na medida em que tém a capacidade de
subverter objetos, conceitos ja estabelecidos mageo
cientificas em novos conteddos, sob critérios nada

% cavalo ou aparelho é o nome dado ao corpo da méuu
possessdo
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rigidos e com resultados imprevisiveis. (Moscovici,
1990, p. 82, apud Xavier, 2002, s/p)

A representacdo passa a se constituir como um
meio de interpretar os comportamentos, de claasific
€ nomear as coisas e pessoas, de acordo com
identificacdo de pertencas sociais, da percepcdd de
e do outro nas relacdes sociais. O estudo das
representacdes sociais, pois, lida tanto com os
materiais simbdlicos ou subjetivos quanto os cdever
em praticas, tornando-se reais, objetivos (Mosgovic
1990).

Assim, a médium transforma em realidade a vida
cigana imaginada, que tanto deseja. Ela seleciasa, d
representacdes que internalizou sobre o estiladie v
cigano, o que lhe convém: sua memodria traduziu esse
jeito de viver como liberdade. E, pois, a possessao,
passaporte seguro para que ela possa se livrar das
obrigacdes domésticas, da responsabilidade com os
filhos, sentida como escraviddo. Diz ela:

Os filhos limitam muito, né? Por exemplo, igual ao
meu caso, fica muito escrava. Primeiro que euuive
filhos cheio de problemas, cada um tem um problema.
A menina é muito autoritaria, brigona, tem que fica
de olho porque briga na rua. Ele, fuma maconha, tem
que ficar de olho, o outro adora € um computadén n
gosta de estudar. E uma coisa complicada.

E, ainda,

Eu queria viajar sozinha, sem ninguém junto comigo.
(...) Queria uma vida muito diferente. (...).

O nome Pomba-gira Cigana, entdo, ndo foi
escolhido aleatoriamente. Ele é um eco de uma
escolha da médium que encontrou num simbolo da
didspora, os ciganos, uma metafora para sua
necessidade de ter uma vida diversa da que possui.

E é pela voz de sua Pomba-gira Cigana
Esmeralda, que mais de perto é possivel observar o
cotidiano sendo transformado pelo imaginario social
da vida cigana:

Eu ca néo sei falar o nome c4, direito, viu mocash4

um pais com muita castanhola, muita alegria, muita
danca. (...) Olha moca, eu sempre tive assim no
acampamento, sempre vivi com cigano, sempre muito
livre, vocé pode ver pelo meu jeito, sempre fuitonui
livre. (Entre muitas risadas, a Cigana mostra a saia
rodada, sacode os cabelos longos e soltos)

Como diz Hall (2003) a respeito da diaspora, o
sofrimento faz migrar para um lugar que seja pessiv
0 recomec¢o ou uma vida diferente e melhor. E é
cedendo o corpo para o espirito de uma mulher que
viveu a experiéncia cigana, em terras que nao itmpor

em que lugar fica, € que a médium ir4 escapar das
correntes do mundo daqui.

O poder criador dos eventos, da atividade
representativa, equivale a existéncia entre o
reservatério de imagens disponiveis para o indovidu
e a sua capacidade de engendrar novas combinagdes.
E a organizacéo que ele da ou aceita do real, pior me
de novas combinacbes e traducdes, que o fard se
situar no mundo. A representagdo social das ciganas
se constitui como uma das vias de apreensdo do
mundo concreto e é utilizada como parametro para
interpretar a vida que a médium leva no seu nadia-
dia.

A Cigana Esmeralda também mostra que
compreende o soffimento de Mdnica e aponta para
ela a saida:

Ser mais livre, ela € muito presa a essas coisa de
querer ficar sozinha, sé na casa, cuidar dissodaui
daquilo. Ela tem que parar com isso. Ser mais Jivre
ser ela. Eu acho que meu cavalo é preso, como € que
se falam ca, as convic¢bes, tem medo de se soltar.
Porque o dia que meu cavalo se soltar ele vai alé, f
enquanto ele ndo se soltar ele ndo vai ser felia. E
precisa aprender a separar, a hora dela viver, leoga

dela ser mae, ser esposa, e viver um pouco. Pasque
cavalo néo vive, o cavalo fica sé ali, oh, é mayido
filho, é problema de filho, e isso vai soterrando o
cavalo. Eu n&o viveria assim moca. Isso pra mim n&o
prestava. Eu ia viver conforme...(?), por isso que
nao quero ter nada. Nem homem sério, nem... (?). Eu
quero ter € muitos, € muitos (risadas).

Sobre o casamento, diz EsmeraldaCasar
(risadas)? E perder tudo o que eu tenho? Naaaao...
(risadas). O casamento tira tudo da mulher, tudo,
muié que vive com um home s6, ndo é mui€, ué, ela
tem que ter muitos.”

A Pomba-gira de Mdnica tem uma viséo critica
da médium que a incorpora e deixa claro que a
maternidade, o casamento, a vida doméstica a
impedem de ser livre. Diz, ainda, que Mbonica
“precisa aprender a separar a hora dela viveh@a
dela ser mae, ser esposa, e viver um pouco”. Para a
Cigana Esmeralda a liberdade de seu cavalo consiste
em agregar a sua rotina doméstica outros momentos
que equivalem ao descompromisso, ao prazer de
viajar, de sair da rotina de problemas, de conhecer
pessoas com assuntos diferentes. Por enquanto, para
Ménica, o viver estd totalmente atrelado ao que é
ainda proposto como carreira para as mulheres, a
constituicdo de uma familia. Se a Pomba-gira sabe o
gque Mbnica deveria fazer para incluir mais prazer e
liberdade em sua vida (apesar de nada poder fazer
gquanto a isso), Modnica também sabe. Ela tem
consciéncia do que lhe traz sofrimento, deixando
claro que as responsabilidades com a familia s&@ um
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escravidao.

Para Ménica a possessdo é o momento das
conversas com pessoas interessantes, € o0 espago ond
ela cria asas e sente a liberdade. E livie como as
ciganas, sem compromissos, sem responsabilidades
domésticas. A possessédo €, pois, um reservatério de
potenciais oferecidos as mulheres médiuns para que
possam ter uma vida diferente. Elas buscam no
imaginario social da vida cigana a forma de escapar
da opressao do dia-a-dia. E é importante percelser qu
a médium tem consciéncia de suas dificuldades, do
que ela precisa para poder transformar a vida e sab
onde esta a fonte — na possesséo pela ciganaeE ess
simbolo esta nas maos de Mbnica, que dialogando
com ele, da forma como bem entende, Ihe confere um
sentido que, partindo das representacdes colethas,
da significados que a fortalecem para enfrentar as
mazelas do dia-a-dia. E essa é uma forma temivel da
transgressdo: a retirada do significado simbdlioo d
dominio dos discursos oficiais (De Certeau, 2000).

No seu cotidiano, a médium nédo confunde sua
individualidade com a persona que desenvolve no
terreiro. Ela tem consciéncia de que é influenciada
pela entidade, mas ndo se confunde com ela no seu
dia-a-dia, possuindo, portanto, um ego flexivel que
sabe como usar expectativas sociais. Se na gira ela
usa a mascara da Pomba-gira, também consegue
retira-la e revelar seu rosto de mulher que luti#rao
as opressfes sociais.

A possessao é, pois, 0 momento em que a
imaginacdo simbodlica ganha asas e assegura a
presenca da transcendéncia, mantendo em segredo o
sentido individual, resguardado pelas represensacde
sociais que a sociedade tem da prostituicdo, da,org
do submundo onde habitam os marginais do sistema e
da vida cigana.

Aceitando, aparentemente, as constru¢des sociais
gue ha séculos vém tentando reconduzir para os
discursos e praticas dos poderes dominantes os
desviantes do sistema, ela, por meio de um processo
dialético com um ser de outro mundo, constroi gara
mesma micro liberdades, muitas vezes impossiveis no
cotidiano.

Essas micro liberdades, possibilitadas pela
possessao, dizem respeito a uma série de eventos
diarios que vao desde coisas simples do dia-a-dia,
como a vontade de conversar com alguém com quem
tenha afinidade, passear, viajar, até sentimentos d
escraviddo familiar e maternal, isolamento social,
falta de esperanca, soliddo, refeitos na virada par
Quimbanda.

A Cigana é, entéo, eleita como aquela que acolhe
a necessidade da médium de tudo largar e ir embora.
Ninguém melhor do que ela para traduzir essa mulher
cansada da vida doméstica, da responsabilidade com

os filhos e familiares, sem lazer, ferida pela
linearidade de um tempo marcado pela rotina diaria
que a solicita a executar os papéis sociais que lhe
foram conferidos. Mas diferentemente de Hall (2003)
que diz que o sofrimento faz migrar para um lugar e
gue seja possivel o recomeco ou uma vida difeente
melhor, carregando consigo o retorno redentor a
patria original, aqui, o retorno, o descarrego tlaz
volta a médium para um dia-a-dia dificil de viver.
Estar sempre fora do alcance, em terras de ninguém,
por meio da possessédo, apazigua e suaviza o catidia
de Ménica.
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