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Apresentacao

Ari Pedro Oro

Este e-book retine textos de dez antropologos, de sete diferentes paises, que
ao longo de suas carreiras ndo somente pesquisaram a transnacionalizacio
religiosa, como sdo detentores de uma producgio cientifica mundialmente
reconhecida sobre o tema. Em comum entre os autores, o interesse pela
globalizacdo do religioso, cada um, porém, tendo se ocupado de expressdes
religiosas, de territorios e de lugares etnogrdficos especificos.

A proposta que motivou a producdo deste e-book foi concentrar em
um unico volume as contribuicdes de autores incontorndveis sobre fluxos
religiosos transnacionais. Para atender a este objetivo, os autores aceitaram
o desafio de escrever um texto no qual procedessem a uma revisitacdo da
propria trajetéria etnogrifica e analitica. Uma espécie de sintese autore-
flexiva do que pesquisaram, da metodologia empregada e das perspectivas
tedricas e interpretativas assumidas sobre o fenomeno da transnacionali-
zacdo religiosa, abrindo, assim, um arco etnogrdfico e analitico conside-
rdvel acerca dos fluxos religiosos transnacionais observados nas tltimas
décadas.

O e-book inicia com o texto Cristina Rocha — professora da
Universidade de Western Sydney, Austrdlia —, que reflete sobre como a
religido se move entre Estados-nagdes, o que cerceia ou impede seu mo-
vimento. A autora argumenta que fluxos religiosos sofrem o impacto de
quatro grandes fatores: imagindrios construidos a partir de assimetrias de
poder entre nacdes-Estado; infraestruturas religiosas que se intersectam
e se influenciam mutuamente (imaginagio, mobilidade, materialidades/



estética e midia); fluxos que sdo multipolares e multidirecionais e, enfim,
fluxos que sdo multiescalares. Cristina Rocha, que se ocupa hd quase trés
décadas da circulagio de diversas religioes entre diferentes paises — pri-
meiramente, fluxos de zen budismo entre Japdo e Brasil; depois, fluxos in-
ternacionais de medicina alternativa partindo do Brasil e, por fim, fluxos
de pentecostalismo entre a Austrdlia e Brasil —, resume sua abordagem
analitica acerca da transnacionalizacdo religiosa destacando que trabalha
com uma cartografia multipolar, multidirecional e multiescalar de globa-
lizagdo religiosa influenciada por desigualdades de poder.

Nasequéncia, Renée De la Torre — investigadora do CIESAS Ocidente,
Guadalajara, México — narra a maneira pela qual a pritica etnogréfica so-
bre a transnacionaliza¢do de bens religiosos foi orientando missoes et-
nogrdficas que seguiam fluxos para encontrar conexdes. O foco do texto
repousa no argumento de que estudar a transnacionalizacio nio consiste
somente em evidenciar fluxos de bens religiosos de um lugar para outro,
mas também reconhecer como ela impacta a dindmica de transformacio
dos significados culturais e de poder sobre as tradi¢oes religiosas. Nesse
sentido, sustenta a autora que estudar a transnacionalizacdo implica uma
postura epistemolégica diferente daquela dos estudos globais — que come-
¢a com o reconhecimento dos multiplos sentidos praticados em um sistema
de fluxos multidirecionais — e deve contemplar a disputa de historicidades
construidas, interrogando o seguinte: de que maneira incidem os distintos
vetores pelos quais se transfere o religioso de um lugar para outro? Que
peso tém os sentidos do direcionamento dos fluxos vinculados aos eixos
histéricos de poder: Como impactam os projetos nos quais se inscrevem as
didsporas religiosas: De que maneira cada lugar em que chega uma tradi-
cdo religiosa implica redefini¢oes identitdrias segundo os préprios regimes
da diferem que ali vigoram? Para a autora, o enfrentamento desse feixe de
questionamentos e a sistematizacdo de suas principais aprendizagens po-
dem tornar-se aportes teérico-metodoldgicos para futuras investigacoes.

Na mesma linha de reflexdes constantes no texto de Renée De la
Torre sobre as dindmicas implicadas em tradicoes étnico-religiosas que sdo
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resgatadas e ressemantizadas pela transnacionalizagio, Juan Scuro — pro-
fessor da Universidade da Republica, Montevidéu — discorre sobre grupos
religiosos e neochamanicos que utilizam psicodélicos no Uruguai, Brasil,
Peru e México. Alem de apresentar uma retrospectiva de sua investigacio
antropoldgica — iniciada na década de 2010 sobre a transnacionalizagio do
Santo Daime do Brasil para o Uruguai e, na sequéncia, sobre diferentes gru-
pos que em seu pais se apropriam das tradi¢oes do vegetalismo peruano,
Caminho Vermelho mexicano, alem das religides brasileiras da ayahuyasca
—, 0 autor asume a nocio de ser afetado e analisa como nos espacos neo-
chamanicos ocorre a producio de subjetividades, onde a neo-orientalidade
inscreve-se como um processo de ressignificacdo identitdria que reivindi-
ca uma conexao simbdlica com um espaco de identidade pré Estado-nagio
moderno. Nesse contexto, o uso de psicodélicos por parte dos grupos refe-
ridos emerge como um campo tensional entre um polo tradicional-religio-
so e outro, médico-secularizado.

Na sequéncia, o e-book apresenta quatro textos que guardam re-
lagdes entre si, posto que exploram analitica e etnograficamente fluxos
afroreligiosos em diferentes dire¢des transnacionais. Refiro-me aos textos
de Stefania Capone, Alejandro Frigerio, Clara Saraiva e Joana Bahia.

Com efeito, Stefania Capone — diretora de Pesquisa de primeira clas-
se no CNRS, Franca — apresenta um texto que recupera vinte anos de sua
pesquisa sobre a transnacionalizacido da religido dos orixds no “Atlantico
Negro”. Ao expandir as andlises de Gilroy para incluir o Atlantico Sul e,
em particular, o Brasil e a Nigéria, a autora concentra-se na difusdo dessas
prdticas religiosas em um espaco de circulacio tricontinental, mostrando
como a comunidade “iorubd” transnacional € constituida em ambos os la-
dos do Atlantico gracas as trocas continuas entre esses dois territérios. Se a
identidade iorubd na Nigéria precisa de seu “espelho” americano para exis-
tir, a chamada “globalizacdo da religido dos orixds” € o produto dessa ne-
gociacdo incessante entre diferentes versoes da tradicio iorubd na Africa e
na didspora. Isso também inclui o papel persistente da nacio nos processos
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transnacionais e a questdo das (i)mobilidades religiosas, mostrando que a
transnacionalizacgio religiosa ndo estd necessariamente ligada a migracao.

Por sua vez, Alejandro Frigerio — professor da Universidade Catdlica
Argentina e pesquisador do Conicet — analisa a difusdo da Umbanda e
do Batuque do Rio Grande do Sul para a Argentina e o Uruguai. Esclarece
que os primeiros templos, abertos nos anos de 1950 (no Uruguai) e 1960
(na Argentina), agora jd podem ser contabilizados em mais de trés mil em
Buenos Aires e as centenas em Montevidéu. O autor reflete sobre o cresci-
mento dessas religides em seu novo ambiente, dando atengio especial a sua
recepcio pela sociedade e as estratégias de acomodacido empregadas por
seus praticantes, incluindo o desenvolvimento de narrativas de pertenci-
mento as novas nagoes. Utilizando conceitos derivados do estudo dos mo-
vimentos sociais, argumenta que o processo de alinhamento de quadros
interpretativos realizado pelos pais e pelas maes de santo argentinos foi
vital para alcancar um bem-sucedido processo de transnacionalizagio re-
ligiosa e que a traducdo cultural é uma possibilidade analitica ainda pouco
considerada nos estudos transnacionais.

J4 Clara Saraiva — investigadora da Universidade de Lisboa — proce-
de auma revisitacio de seus trabalhos sobre a transnacionalizacio das reli-
gides afro-brasileiras para Portugal, com base no trabalho de campo reali-
zado desde 2006 até ao presente em terreiros de Umbanda e Candomblé em
Portugal e no Brasil. A autora foca aspectos do desenvolvimento dos ter-
reiros em Portugal e dos cruzamentos e ressignificacdes nas pontes trans-
atlanticas estabelecidas entre pessoas e espiritos dos dois lados do Atlantico.

Por seu turno, Joana Bahia — professora da Universidade do Estado
do Rio de Janeiro — analisa as formas como as religides afro-brasileiras
(Candomblé e Umbanda) adaptam-se culturalmente no contexto alemo.
Na primeira secdo do texto, a autora discorre sobre a circulacdo de pais e
maes de santo pelo campo artistico, criando oportunidades para que cons-
truam espacos rituais nos quais sio realizadas prdticas religiosas. Em se-
guida, analisa os casos de pais de santo que ndo participam desse campo
artistico, nem mesmo tém seus proprios terreiros ou iniciam filhos de
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santo. Por fim, considera as adaptacdes rituais e as formas de relaciona-
mento com as necessidades econdmicas e espirituais dos possiveis clientes.
Nesses casos, as religides afro-brasileiras acabam tendo uma proximidade
com as prdticas da Nova Era, atualmente comuns nas culturas europeias.

O texto de Ari Pedro Oro — professor da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul — faz a transicdo do enfoque da transnacionalizacdo afro-
-religiosa para a transnacionalizagio evangélica. Isso porque, em sua pri-
meira parte, o texto retoma a dimensao transnacional jd explorada no tex-
to anterior de Alejandro Frigerio relativa a circulacio afrorreligiosa entre
Rio Grande do Sul, Argentina e Uruguai. Porém, na segunda parte, o autor
analisa os fluxos de individuos e de igrejas pertencentes ao campo evan-
gélico do Rio Grande do Sul que se deslocam para paises europeus, moti-
vados pela ideia de recristianizar o velho continente. Trata-se da nocdo de
“missdo invertida”, em que, como serd mostrado, embora coloque em pri-
meiro plano o discurso da recristianizacio da Europa, a abertura transna-
cional estd fundamentada em légicas locais associadas a status e prestigio
das igrejas. Alem disso, o texto propde uma tipologia, composta de cinco
modelos, que procura dar conta das diferentes dinimicas de transnaciona-
lizacgdo religiosa.

A transnacionalizacdo envolvendo igrejas evangélicas € também ob-
jeto do texto de Donizete Rodrigues, pesquisador sénior da Universidade
Nova de Lisboa. O autor aborda o processo de “brasilianiza¢do” causado
pela significativa presenca de imigrantes brasileiros e denominagoes reli-
giosas de origem brasileira na Area Metropolitana de New York. Trata-se de
uma pesquisa iniciada em 2008 — e ainda em desenvolvimento — que in-
cide sobre o mapeamento dos enclaves étnicos (onde os brasileiros vivem,
trabalham e oram) e a presenca e atuagio de igrejas evangélicas. No tocante
a metodologia, em uma primeira fase, o autor adotou a “etnografia multi-
-situada”, que privilegia os fluxos migratdrios transnacionais, seguindo as
dinamicas, trajetdrias e conexdes de imigrantes e denominacoes religiosas,
e, em sua segunda fase, a pesquisa privilegiou as “localized situations”,
com trabalho de campo no interior das igrejas, utilizando o tradicional
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método antropolégico da observacdo-participante, como “insider-be-
liever” ou “outsider”. As categorias conceituais de “enclave étnico” e de
“brasilianizacdo” sdo privilegiadas pelo autor para orientar a andlise do
material etnografico e a construcdo da narrativa antropolégica para melhor
entender os imigrantes brasileiros evangélicos nos Estados Unidos.

O e-book finaliza com o texto de Cristina Maria de Castro, professora
da Universidade Federal de Minas Gerais. Nele, a autora toma como mote a
transnacionalizagdo islamica para o Brasil para discorrer sobre a temdtica
religido, migracdo e mobilidade. No inicio, discute a construcao de iden-
tidades muculmanas no estado de Sdo Paulo sob a leitura da Sociologia da
Religido e da Economia Etnica. A seguir, analisa as préticas religiosas is-
lamicas em Belo Horizonte. Bastido do tradicionalismo, o estado de Minas
Gerais apresenta suas particularidades como sociedade hospedeira de re-
ligides “estrangeiras”. Posteriormente, enfatiza as transformacdes geradas
no campo religioso brasileiro pelos fluxos transnacionais religiosos e pe-
los movimentos migratérios internos. Por fim, a autora discute as novas
perspectivas relativas a globalizacdo do campo religioso brasileiro, tanto
no sentido de complexificacdo das crencas e prdticas locais quanto na dids-
pora das religides brasileiras.

Ao finalizar esta breve apresentacio, registro meu agradecimento as
autoras e aos autores que aceitaram participar deste projeto, e aos leitores
interessados pelo tema, nutro a expectativa de que encontrem aqui luzes
esclarecedoras e indagacdes desafiadoras para melhor entenderem as rela-
¢oes e cruzamentos entre religides, Estados-nagdes, mobilidade e migra-
cdo, ou seja, os fluxos religiosos transnacionais.
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Cartografias de globalizacao religiosa:
imagindrios, (i)mobilidades, materialidades e
assimetrias de poder

Cristina Rocha'
Introducdo

H4 muitas décadas, quando o mundo era menor e muito maior, pois ndo
havia internet, passei a morar em um apartamento. Sentindo falta do jar-
dim da antiga casa e estimulada por uma nova vizinha, procurei aulas
de ikebana (arranjo floral japonés) na Liberdade, o bairro japonés de Sdo
Paulo. Naquela época, a Liberdade era quase que pacata, muito diferente
da avalanche de jovens sem ascendéncia japonesa que ela atualmente atrai
devido a popularidade dos animés, dos mangds e de bandas de K-pop. As
aulas de ikebana eram dadas em um sobrado dos fins do século XIX que,
entdo, também abrigava um templo Zen. Essas aulas e os rituais no templo
eram povoados por imigrantes idosos, que reviviam sua cultura do outro
lado do mundo. (Eu mesma jd havia morado nos Estados Unidos como in-
tercambista e sabia como era penoso estar longe do conhecido e como a
lingua, a cultura e os rituais nos aproximavam de casa.) Logo me apaixonei
pela cultura japonesa e, ao longo dos anos, frequentei aulas de caligrafia,
lingua japonesa e a cerimodnia do chd. Alguns anos depois, escrevi minha
dissertacido de mestrado sobre a cerimonia do chd como marco identitdrio
dos imigrantes japoneses. No doutorado, escolhi o templo Zen para estudar

1 Professora de Antropologia da Universidade de Western Sydney, na Austrdlia.
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como um imagindrio do Japdo e do Zen Budismo no Brasil (advindos pri-
meiro da Franca e depois dos EUA) influenciavam as relagdes de poder
entre nipo-brasileiros e brasileiros sem ascendéncia japonesa. A tese deu
origem a um livro publicado em inglés (Rocha 2006a) e, depois, traduzido
para o portugués (2016). Nesses anos de formagio, tive o privilégio de rece-
ber uma bolsa da Fundacio Urasenke de cerimonia do chd, e mais tarde, no
doutorado, outra, da Fundacio Japdo. Ao chegar no Japio, além do espera-
do choque cultural, percebi quanto meu imagindrio sobre o pafs era tingido
pelo forte orientalismo presente no Brasil. Mais ainda, como pesquisadora
associada a essas instituicoes prestigiosas, era tratada com deferéncia pela
populacio local, uma situagdo muito diferente daquela dos meus compa-
triotas nipo-brasileiros que viajavam ao pais de seus ancestrais para tra-
balhar nas fibricas automotivas (Rocha, 2006b; Sasaki, 2002; Tsuda, 2003).

No fim da década de 1990, ao mudar-me para a Austrdlia, seria
constantemente indagada por australianos das mais diversas classes so-
ciais: “Vocé conhece o Jodo de Deus?” Naquela época, ele era praticamente
desconhecido no Brasil, mas famoso internacionalmente. Passei, entio, a
pesquisar a atracdo enorme que o curador espirita brasileiro exercia en-
tre estrangeiros; como a pequena cidade de Abadiania transformava-se ao
integrar um circuito transnacional de fluxos de novas espiritualidades; e
como seus rituais espiritas de cura eram “localizados” no exterior. Essa
pesquisa resultou na minha segunda monografia (2017), que recebeu o pré-
mio Geertz da Sociedade de Antropologia da Religido (SAR) da Associac¢io
de Antropologia Americana (AAA).

Minha terceira monografia também nasceu ao acaso. Em meados de
2010, comecei a perceber que cada vez mais jovens brasileiros viajavam a
Austrdlia atraidos pela megaigreja pentecostal australiana Hillsong. O que
agucou minha curiosidade € que eles eram de classe média e média alta e
“fas” da megaigreja. Sabemos que o pentecostalismo € principalmente uma
religido das classes baixas no Brasil. Como entdo a Hillsong estava atraindo
jovens de classe média? No trabalho de campo, percebi que esses jovens es-
tavam sobrepondo sua admiragio pela Austrdlia (como parte do “Primeiro
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Mundo”) a um imagindrio da Hillsong como uma igreja de sucesso global.
Afinal, como demonstrei em meu trabalho com o Zen e em outros artigos,
as classes médias brasileiras consomem ideias, prdticas e materialidade
do Norte Global para afirmar simbolicamente sua classe e diferenciar-se
das classes baixas. Meu novo livro, Cool Christianity: Hillsong and the
Fashioning of Cosmopolitan Identities (OUP. 2023), foca os fluxos de cris-
tandade jovem e “cool” entre o Brasil, Austrdlia e Estados Unidos. Nesse
livro, usei os aportes de estética e materialidade religiosas como norteado-
res da andlise.

Durante a pandemia de covid-19, pesquisei o transnacionalismo
imovel, isto é, as infraestruturas religiosas que fazem com que as pessoas
possam estar “copresentes” por meio de “polimidias” (Madianou, 2016)
mesmo estando impedidas de sair de casa ou viajar (Rocha, 2021). Além
dessas monografias, também organizei varios livros com colegas. O mais
significativo para os estudos da religido no Brasil € o livro que organizei
com Manuel Vdsquez, A Didspora das Religibes Brasileiras, publicado em
2013 em inglés e traduzido para o portugués em 2016. Ele trata de como e
por que as espiritualidades e religides que se desenvolveram no pafs foram
levadas para outras partes do mundo e as negociac¢des culturais necessdrias
para serem tornadas “locais”.

Conto os bastidores de minha trajetéria de pesquisa para ilustrar
como as vicissitudes da vida fazem parte integral da nossa producio aca-
démica. Foram essas primeiras experiéncias que me tornaram uma antro-
pologa interessada em religido, mobilidade e transnacionalismo. A antro-
pologia nos dd esse espaco de reflexdo de quem somos vis-a-vis ao Outro,
de nos colocarmos visiveis no texto, de compartilharmos vivéncias e cons-
truirmos conhecimento junto aos nossos interlocutores e leitores. Essas
caracteristicas tornam o texto mais rico e mais humano. Mas meu trabalho
esteve sempre aberto as contribuicdes que outras ciéncias sociais, como a
Sociologia, Geografia e estudiosos de midia e da religido oferecem a andlise,
como veremos a seguir. Seja com brasileiros ou estrangeiros, meu traba-
lho de pesquisa sempre se debrucou sobre como a religido € inscrita nos
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corpos, vivida na vida cotidiana e tornada tangivel por meio de materiali-
dades. Igualmente, sempre me interessei por como a religido move-se pelo
mundo e € “tornada local”, ou “reterritorializada”, a medida que chega em
outros paises.

Como exemplifiquei anteriormente, ao longo de minha carreira, in-
vestiguei conexdes globais significativas, mas consistentemente negligen-
ciadas pelos estudiosos da transnacionalizacdo da religido. Minhas pesqui-
sas demonstraram quatro aspectos expressivos dos fluxos transnacionais
de religido. Primeiramente, eles sdo fortemente influenciados por imagi-
ndrios construidos a partir de assimetrias de poder entre nacdes estado,
o que Doreen Massey (1994) chamou de uma “geometria global de poder”.
Segundo, eles acontecem por meio de vdrios vetores que se intersectam — a
imaginagio, a mobilidade (seja de imigrantes, turistas espirituais ou lide-
res religiosos), materialidades (objetos, prédios, odores, sons, vestimentas
e corpos) e as midias tradicionais e digitais. Vejo que esses vetores sdo in-
fraestruturas através das quais os fluxos religiosos viajam. Terceiro, fluxos
transnacionais sdo multipolares e multidirecionais — paises nio centrais,
como o Brasil, o Japdo e a Austrdlia, podem dar origem a fluxos, e estes
podem viajar entre periferias do mundo. Por fim, eles também sdo multies-
calares. Nio apenas cidades globais (Sassen 2005), mas também pequenas
cidades e vilas, como Abadidnia — onde se encontrava o hospital espiritual
de Jodo de Deus até ele ser condenado por crimes sexuais —, podem ser
fonte e receptoras de fluxos. Passo agora a explorar mais a fundo cada um
desses quatro aspectos.

O poder da imaginacao

No inicio dos estudos de globalizacdo cultural, Appadurai (1996, p. 3) pos-
tulou que a intensificacdo dos fluxos globais de midia e migracao teve uma
profunda influéncia no “trabalho da imagina¢do como uma caracteristica
constitutiva da subjetividade moderna”. Para ele (1996, p. 31):
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A imaginacio se tornou um campo organizado de prdticas so-
ciais, uma forma de trabalho (no sentido de trabalho e prdticas
culturalmente organizadas) e uma forma de negociacio entre
locais de agdo (individuos) e campos de possibilidade definidos
globalmente... A imaginacgio agora ¢ fundamental para todas as
formas de acdo, é em si um fato social e € o principal componente
da nova ordem global.

Nas minhas pesquisas, demonstrei que, ao mesmo tempo que a
imaginacdo € o fator-chave para as formas de a¢do na modernidade tar-
dia, persistem imagindrios histéricos que essencializam, homogenizam e
tornam exaéticos tanto o norte quanto o sul globais. Esses imagindrios sdo
permeados por assimetrias de poder, onde o contexto dos fluxos (local de
origem e chegada) faz diferenca em seu impacto. Com efeito, como nos en-
sina Stuart Hall (1992), “o Ocidente” nio é um territdrio geografico nem
uma entidade natural, mas sim uma categoria produzida historicamente.
Para Hall, a oposi¢do bindria entre “o Ocidente” e “o resto do mundo” é
uma formacao discursiva que surge como resultado de um conjunto de for-
cas histéricas que foram fundamentais para a formacio da identidade da
Europa. Isso inclui os processos da Reforma e do [luminismo, bem como
o encontro da Europa com o “Novo Mundo.” Ambos os processos deram
a Europa um senso de si mesma, uma identidade em relacdo a qual outras
sociedades e culturas nio ocidentais foram avaliadas. A ideia de progres-
s0, que surgiu durante o [luminismo, foi definida em termos de um unico
modelo linear de desenvolvimento, segundo o qual as sociedades e culturas
eram hierarquicamente classificadas como mais ou menos “civilizadas” ou
“desenvolvidas”, dependendo de sua distdncia temporal ou proximidade
com a modernidade (Hall, 1992, p. 313). Essa visdo baseia-se em um con-
junto de suposicoes historicistas segundo as quais a modernidade € enten-
dida como *algo que se tornou global ao longo do tempo” e que certas cul-
turas e sociedades s6 podem experimentar uma modernidade tardia, tendo
sido relegadas a “uma sala de espera imagindria da histéria” (Chakrabarty,
2000, p. 7-8).
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Os paises latino-americanos sempre lutaram com a crenca de que
eram uma “versio de segunda categoria das modernidades do Atlantico
Norte que eles ‘falharam’ em seguir” (Schelling, 2000, p. 2). Ao longo de
grande parte da histéria da América Latina, e particularmente do Brasil,
o tema da modernidade tem sido o polo central em torno do qual a ideia
de identidade nacional foi tecida (Garcia Canclini, 1995; Ortiz, 2000;
Schelling, 2000; Souza Martins, 2000). Embora nunca tenha havido duvi-
da de que o Brasil faz parte do Ocidente, sua histéria colonial, juntamente
com o senso de sua distancia geogrdfica da Europa e da América do Norte,
deram origem a uma incerteza generalizada em relaco ao seu status como
uma nacio totalmente moderna. A modernidade ainda hoje ¢ imaginada
como algo que pertence ao “primeiro mundo” e que, portanto, deve ser
importada dos centros de poder “metropolitanos”.

Historicamente, o Brasil e suas classes média e alta buscaram tornar-
-se modernos e cosmopolitas de vdrias maneiras, entre elas, estabelecen-
do politicas para atrair migrantes brancos europeus no século XIX e XX
(Rocha, 2006a; Seyferth, 2002) e viajando para esses centros metropolita-
nos. Essas estratégias perduram, como demonstrei em relagio aos brasi-
leiros que tém um fascinio pela Austrdlia e consideram “um sonho” fazer
parta da megaigreja australiana Hillsong. Se o cristianismo oferece uma
comunidade global a seus seguidores, as formas sensacionais (Meyer, 2009)
da Hillsong, o que eu chamo de Cristianismo Cool, dariam a esses jovens
brasileiros de classe média um sentimento de pertenca ao norte global e a
uma vida cosmopolita. O mesmo se passa com a expansdo do budismo no
Brasil. Ao imagindrio sobre o Japdo como um pais que superou a destrui-
¢do da Segunda Guerra Mundial para se tornar uma poténcia econémica,
soma-se o fato de o Budismo ter sido adotado pelas classes médias e in-
telectualizadas nos Estados Unidos e na Europa. Associado as prdticas da
intelectualidade do norte global, o Budismo atrai as classes médias intelec-
tualizadas brasileiras que desejam pertencer a essa comunidade.

De forma complementar, no imagindrio europeu e norte-ameri-
cano, o Brasil € concebido de duas maneiras. Por um lado, ele é o pais da
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sensualidade, beleza, vivacidade e liberdade sexual, e, por outro, € asso-
ciado a um passado primitivo que os paises industrializados perderam, no
qual a espiritualidade estd presente na vida cotidiana (Rocha, 2017; Rocha
e Vdsquez, 2016). Portanto, no imagindrio coletivo do norte global, o Brasil
torna-se o Outro primitivo, tradicional e exdtico. Aparicio e Chdvez-
Silverman (1997, p. 8) tratam de um processo semelhante em sua andlise de
como a cultura anglo-saxonica dos Estados Unidos representa a literatu-
ra latino-americana. Cunhando o termo “tropicalizacdo”, eles argumen-
tam que tropicalizar “significa imbuir um determinado espaco, geografia,
grupo ou nagdo com um conjunto de caracteristicas, imagens e valores que
circulam e sdo perpetuados por meio de textos oficiais, histéria, literatura
e midia”.

Quando levamos em consideracgio esses imagindrios complementa-
res — o Norte como o centro da modernidade e o Sul como pré-industrial
—, podemos entender por que algumas religides brasileiras conseguem es-
tabelecer fluxos globais mais facilmente que outras. Por exemplo, o mo-
vimento espiritual de Jodo de Deus expandiu-se globalmente de forma
bastante rdpida porque o médium e seu hospital espiritual alinhavam-se
perfeitamente no imagindrio do sul global como profundamente espiritual.
Para os seguidores estrangeiros, as prdticas de cura Jodo de Deus, como ou-
tras espiritualidades holisticas, ofereciam uma alternativa a biomedicina
e ao poder dos médicos frente aos pacientes, enquanto a vida comunitdria
na cidadezinha de Abadiania seria uma alternativa a sociedade industrial e
suas mazelas — a fragmentacdo do individuo, a destruicio da natureza pelo
extrativismo e a catdstrofe climdtica. Por isso, muitos estrangeiros demo-
raram a acreditar que Jodo de Deus pudesse ter cometido crimes sexuais e
continuaram a viajar a Abadiania por alguns anos depois de ele ser conde-
nado e preso (Rocha e McPhillips, 2019).

Ainterseccao de infraestruturas religiosas

Em meu trabalho, sempre atentei para como vdrios vetores de fluxos re-
ligiosos transnacionais (tais como a imagina¢io, mobilidade de pessoas,
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materialidades e midia) intersectam-se e influenciam uns aos outros e
sdo mediados por estruturas de poder. Por exemplo, a imaginacdo de ou-
tros lugares e prdticas de quem estd imovel € construida pelas imagens que
circulam nas midias; pela mobilidade de familiares e amigos que enviam
noticias, imagens e narrativas; e pela circulacdo de materialidades. Dessa
maneira, mesmo alguém que nio viaja participa de fluxos transnacionais e
torna-se “copresente” (Madianou, 2016) com outras pessoas, rituais e pra-
ticas religiosas e, supostamente, espiritos e deuses. Madianou (2016, p. 1)
define copresenca como uma intensa consciéncia da vida que outros le-
vam “possibilitada pelos recursos de midia que se tornaram onipresentes”.
A esse novo ambiente, em que a comunicacdo nio se dd por meio de uma
unica tecnologia, mas pela escolha e combinacio de diversas plataformas,
Madianou e Miller (2012) deram o nome de “polimidia”. Enquanto esses
autores empregam os conceitos de copresenca e polimidia para analisar
familias transnacionais, eles podem ser usados em relacdo a membros de
comunidades religiosas, pois esse novo ambiente digital permite que eles
participem de rituais e comuniquem-se com outros seguidores em tempo
real. Assim, juntamente com outros vetores, a polimidia permite o “trans-
nacionalismo imdvel”, um conceito que criei para dar conta do fato de que
culturas religiosas continuam a circular mesmo quando os corpos estdo
imoveis (Rocha e Castro, 2021). Isso ficou claro nos primeiros anos da pan-
demia de covid-19. Entdo, seguidores brasileiros da megaigreja Hillsong
podiam assistir, em tempo real e em vdrias plataformas, os cultos online
da sede da igreja em Sidney e de todas suas filiais em outras cidades globais
(inclusive em Sdo Paulo). Eles também podiam postar comentdrios para
pastores e outros congregantes, formando uma comunidade religiosa que
compartilhava o mesmo espaco.

Como estudiosos da materialidade da religido notaram, a religido
precisa ser mediada para se tornar tangivel. Para Stolow (2005, p. 125):

A “religido” sé pode se manifestar por meio de algum proces-
so de mediacio [seja por meio de] textos escritos, gestos rituais,
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imagens e icones, arquitetura, musica, incenso, vestimentas es-
peciais, reliquias de santos e outros objetos de veneracdo, mar-
cas na carne, balancando linguas e outras partes do corpo.

E por meio dessas materialidades, ou “formas religiosas autoriza-
das”, que podemos investigar “a formacao de sujeitos e comunidades reli-
giosas” (Meyer, 2009, p. 2). Além de investigar essas formas autorizadas de
cada religido estudada, seja o Budismo, espiritualidades alternativas ou o
Pentecostalismo, desde meus primeiros projetos sobre os fluxos transna-
cionais entre o Japdo e o Brasil, debrucei-me sobre como essas formas ou
materialidades circulam transnacionalmente. Na cerimonia do chd (uma
arte de origem Zen Budista), implementos para fazer o chd, caligrafias, ta-
tames e quimonos eram essenciais, e muitos deles eram remetidos do Japao
e, assim, acompanhados do prestigio de que o pais desfruta no Brasil. No
caso de Jodo de Deus, estrangeiros levavam consigo, ao retornar a seus
paises, vdrios objetos adquiridos na loja do médium em Abadiania. Quase
como o Kula descrito por Malinowski como um sistema complexo de troca
baseado em crencas mdgicas que cria deveres e obrigacdes (2002 [1922]),
esses objetos mdgicos faziam uma trajetdria circular. Cristais, rosdrios,
santinhos, livros espiritas, posteres do médium, dgua fluidificada, pilulas
de passiflora e camas de cristal® partiam do Brasil, enquanto fotografias de
pessoas que estavam muito doentes ou ndo tinham meios financeiros para
viajar ao Brasil eram remetidos do exterior. Para os seguidores, esses eram
mais do que meros objetos ou souvenires. Eles estavam imbuidos de espiri-
tos, seja dos espiritos de cura que o médium incorporava, nos objetos ven-
didos por Jodo de Deus, seja por espiritos de pessoas necessitadas de cura,
no caso das fotografias.

2 Umaespécie de cromoterapia, em que sete [ampadas spots de cores diferentes de acor-
do com os chacras sdo acopladas em sete “bragos” de metal que saem de um pedestal.
Essas lampadas sdo colocadas sobre o corpo da pessoa deitada em uma cama e en-
quanto ela ouve musicas misticas usadas na Casa de Dom Indcio, como era chamado o
hospital espiritual de Jodo de Deus.
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Os periodos que passei como pesquisadora visitante com Birgit Meyer
e outros pesquisadores na Universidade de Utrecht na Holanda em 2017 e
2019 reforcaram ainda mais minha atencdo a circulacdo de materialidades
religiosas. Em particular, minha estadia inspirou-me a trabalhar com es-
tudos de estética e do afeto da religido, que foram desenvolvidos em meu
novo livro sobre a Hillsong.

Quando visitei pela primeira vez a megaigreja Hillsong, virios aspec-
tos me impressionaram. O prédio sede da igreja mais parecia um edificio
corporativo da avenida Faria Lima, o centro financeiro de Sdo Paulo — fa-
chadas de vidro, foyer amplo com colunas de concreto, auditério para1.500
pessoas, estacionamentos no subsolo e em volta do prédio. Durante o culto,
holofotes iluminavam o palco, onde uma banda tocava musicas como em
uma casa noturna. Pastores e seus seguidores jovens vestiam-se a manei-
ra hipster, usando um mesmo “look book”: jeans rasgados, botas ou ténis,
camiseta longa e, muitas vezes, um chapéu tipo fedora. Ao mesmo tempo,
cameras filmavam o culto e o exibiam em grandes telas no palco, em tempo
real. Jovens cantavam juntos com a banda, as vezes pulavam e dancavam,
e, nas musicas mais lentas, mantinham as mios no ar e olhos fechados
emocionados. Muitos filmavam o culto em seus celulares e os postavam nas
redes sociais, como fez a atriz brasileira Bruna Marquezine quando visitou
a filial da Hillsong em Los Angeles. Dessa maneira, a transnacionalizacdo
do estilo estético que chamo de Cristianismo Cool retine vdrios vetores ou
infraestruturas — prédios, sons, luzes, afeto, corpos, roupas, midia, rituais
e crengas — que se intersectam para formar o que Meyer (2009) chamou de
uma “forma sensacional”. Para Meyer (2010, p. 742), essas sdo formas reli-
giosas autorizadas que sdo espetaculares e apelam para os sentidos. Elas or-
ganizam o acesso dos seguidores ao divino. Em meu novo livro, demonstro
como esse estilo estético — que jd estd sendo copiado e difundido nas igrejas
pentecostais de classe média brasileiras (Aguiar, 2020; Da Silva Moreira,
2018, Rocha, no prelo) — cria uma comunidade religiosa de jovens brasilei-
ros de classe média profundamente afetiva.
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E importante ressaltar que essas infraestruturas, que facilitam a cir-
culacdo de pessoas e ideias, prdticas, crencas e materialidades religiosas,
trabalham em conjunto. Isto €, elas formam uma arquitetura ou um siste-
ma aberto e indeterminado, em que novos fluxos conectam-se e desconec-
tam-se como em um rizoma. Além disso, infraestruturas tém uma forma
e uma funcio técnica, e esses dois elementos podem ser autonomos. A for-
ma, ou a estética das infraestruturas, conecta-se com as pessoas por meio
do afeto. Embora a maior parte da pesquisa sobre infraestruturas refira-
-se aquelas criadas pelo Estado para promover a modernidade (estradas,
edificios, monumentos, pontes) e s maneiras pelas quais elas sdo afetivas
(podem inspirar e provocar orgulho, admirac¢io ou frustragio), defendo
que também podemos pensar nas infraestruturas religiosas dessa manei-
ra. Nesse sentido, assim como Larkin (2013, p. 333) observou em relagio as
infraestruturas estatais, as infraestruturas religiosas também “dominam a
imaginagio (...) [e] passam a representar a possibilidade de ser moderno, de
ter um futuro”.

Isso € particularmente verdadeiro quando essas infraestruturas sao
transferidas do norte para o sul global, como ¢ o caso dos fluxos religio-
sos da Hillsong no Brasil ou, ainda, do Budismo vindo do Japao e dos EUA.
De maneira similar, ao refletir sobre os fluxos culturais que se originam
dos paises de recepcio de imigrantes e sdo dirigidos aos paises que enviam
imigrantes, Peggy Levitt (1998, p. 940) cunhou o termo “remessas sociais”
e notou que:

O impacto das remessas ocorre em funcio de diferencas de ta-
manho e de poder entre os paises de envio e recep¢io de imi-
grantes... Alguns destinatdrios serdo mais receptivos as remes-
sas porque eles querem ser “ricos” e “modernos” como aqueles
paises de recepcio de imigrantes.

Como demonstrei em todo meu trabalho, os brasileiros sdo mui-
to mais suscetiveis a adotar tendéncias quando elas vém do norte global e
fluem em inglés, o idioma do poder e da globalizacao.
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Fluxos religiosos multipolares e multidirecionais

Por muito tempo, os estudos da globalizacdo e transnacionalismo focavam
os fluxos norte-sul. Essa escolha era justificada pela histéria de coloniza-
cdo e imperialismo que criaram essas rotas. Mas como muitos ja demons-
traram, em uma época de intensa globalizacio, paises ndo centrais como
o Brasil podem dar origem a fluxos expressivos, e da mesma maneira, es-
tes podem viajar entre as periferias do mundo. No meu livro sobre o Zen
Budismo no Brasil (2006a), mostrei como fluxos de Zen Budismo partiam
nao s6 do Japdo para o Brasil trazidos por imigrantes e missiondrios, mas
também da Franga no século XIX e na primeira metade do século XX (pois
este pais era o centro de cultura para as elites brasileiras nesse periodo) e,
depois, dos Estados Unidos, quando este se tornou central para a cultura
brasileira a partir da Segunda Guerra Mundial. Mais ainda, rastreei fluxos
de ideias, midia e missiondrios zen budistas partindo do Brasil para o resto
da Ameérica Latina e de Portugal, pois o Brasil havia se tornado um nucleo
forte de seguidores e locais de prética para falantes da lingua portuguesa e
espanhola em outros paises. Igualmente, notei que o Brasil recebia profes-
sores vindo de outras periferias do mundo, como a Africa do Sul e India,
e até seguidores vindos dos EUA, pois professores estrangeiros haviam se
mudado para o Brasil. Ao mapear esses fluxos, argumentei que centros re-
ligiosos podem também ser periferias, e vice-versa.

A partir dessa pesquisa, organizei com Manuel Visquez um GT no
congresso da LASA em 2009, o qual deu origem ao livro organizado por
nos, A Didspora das Religides Brasileiras. Nesse livro, procuramos pensar
mais a fundo o que chamamos de “nova cartografia da religiao”, em que o
Brasil é um pais-chave nos fluxos religiosos mundiais. Para darmos conta
desse fenomeno, empregamos o conceito de “didspora”, pois seu significa-
do original de diaspeirein (“espalhar sementes”) ajuda-nos a compreender
como “muitas vezes construcdes particulares de brasilidade viajam com
religides brasileiras e... envolvem memoria, nostalgia, invencio de tradi-

cdo, mitificacdo e a transposicdo de uma pdtria imaginada para o exterior”
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(2016, p. 9). Assim, abrimos nossa andlise para as relacdes entre fluxos de
religido e cultura, memoria e nostalgia, anseios de modernidade, exotismo,
economia e politica.

Desde entdo, outros pesquisadores dedicaram-se a pensar como e por
que religides brasileiras em geral expandem-se globalmente (Oosterbaan
et al., 2020; Schmidt e Engler, 2016). Muitos mais tém se dedicado a estu-
dar a expansio global de religides especificas que partem do Brasil, sejam
igrejas cristas, religides indigenas, movimentos espirituais alternativos ou
religides afro-brasileiras (por exemplo, Dawson, 2013; Labate et al., 2017
Ikeuchi, 2019; Oro, 2014). Em menor escala, pesquisadores tém se con-
centrado na chegada de fluxos religiosos ao Brasil (Castro e Dawson, 2017;
Carpenedo, 2021; Rocha, no prelo). Em 2021, eu e Cristina Maria de Castro
(Rocha e Castro, 2021) organizamos um dossié na revista Social Compass
com o objetivo de fazer um balanco dos estudos da transnacionalizacdo do
campo religioso brasileiro e analisar tendéncias contemporaneas. Como
estdvamos trabalhando durante a pandemia, focamos especialmente em
como as midias digitais e os celulares cada vez mais poderosos facilitavam
o transnacionalismo imdvel, discutido anteriormente. Ao mesmo tempo,
a diversificacdo das comunidades de imigrantes no Brasil e também dos
pafses escolhidos pelos brasileiros para emigrar tornou o campo religioso
brasileiro ainda mais complexo. E importante lembrar que o mundo virtual
e o real sdo complementares; elas funcionam conjuntamente, influencian-
do um ao outro. Nesse sentido, nds recomendamos aos autores que contri-
buiram para o dossié que trabalhassem com ambos como um sé campo de
pesquisa.

Fluxos multiescalares

Quando cheguei a Abadiania pela primeira vez, em 2004, fiquei impressio-
nada com o que vi. Meu assombro ndo era devido as operacdes sem anes-
tesia ou assepsia que o médium Jodo de Deus fazia na Casa de Dom Indcio,
seu hospital espiritual. Isso era esperado, apesar de as vezes serem dificeis
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de assistir. O que me chocou foi a sensacdo de estar em Dharamsala, ou-
tra cidadezinha que eu tinha visitado no fim dos anos 1990. Localizada no
norte da India, nela se encontra a sede do governo tibetano. A presenca
do Dalai Lama e seus templos budistas atrai turistas espirituais do mundo
todo. Nem as ruas ingremes e ocasionalmente lamacentas depois da chuva
e nem as acomodacdes simples impedem norte-americanos, canadenses,
franceses, ingleses e até brasileiros de frequentar seus cafés, meditar nos
templos e tentar participar de rituais com o Dalai Lama em meio a uma
multiddo enorme de seguidores. Em Abadiania, além de turistas espirituais
do mundo todo atraidos pelo médium conhecido globalmente como John of
God, havia o mesmo clima amistoso e festivo de Dharamsala. Os cafés, os
restaurantes e as pousadas eram palco de longas conversas sobre suas vi-
das, doengas e esperancgas, e narrativas de experiéncias extraordindrias na
Casa de Dom Indcio. Eles também trocavam informacdes sobre a cultura e
as sociedades brasileiras e de tratamentos biomédicos e de medicina alter-
nativa; explicacoes do que ocorria na Casa e dicas de compras nas lojas da
vizinhanca. Ouvia-se as mais variadas linguas pelas ruas da cidadezinha,
mas a lingua franca era, sem duvida, o inglés. Até os carddpios dos restau-
rantes eram s6 em inglés, sem traducdo para o portugués. O portugués sé
era falado pelos que serviam esses turistas estrangeiros (funciondrios da
Casa, das pousadas, restaurantes e lojas) e pelos brasileiros que vinham de
todas as partes do Brasil.

Dharamsala e Abadiania nio sé eram vilas globais, mas também par-
ticipavam do mesmo circuito de rotas religiosas percorridas por seguidores
de gurus indianos — como Amma (Mata Amritanandamayi) e os jd faleci-
dos Sai Baba e Osho — e americanos, como o também jd falecido Ram Daas/
Richard Alpert, entre outros. Muitas vezes, conversei com seguidores de
Jodo de Deus que eram também seguidores desses lideres espirituais, e di-
ziam-me que a energia da Casa era similar a dos centros espirituais desses
lideres. Além disto, o proprio Jodo de Deus fazia vdrias viagens ao exterior
por ano, convidado por seguidores mais envolvidos com seu movimento
espiritual. Nessas viagens, o médium conduzia eventos internacionais de
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cura que atrafam milhares de pessoas, apesar de ele ndo fazer operagdes
visiveis ou prescrever seus remédios de passiflora. O publico pagante podia
consultar-se com o médium, meditar, tomar a sopa comunitdria e comprar
materialidades associadas aos espiritos de cura, como cristais, livros, san-
tinhos, dgua fluidificada, rosdrios etc.

Foi a partir dessa pesquisa de mais de uma década rastreando esses
fluxos entre o Brasil e tantos outros paises, fazendo observacdo partici-
pante em Abadiania, em eventos internacionais e nos circulos de cura que
aconteciam regularmente em casas de seguidores estrangeiros que conclui
que os fluxos religiosos sio multiescalares. Apesar da atencdo de tantos
pesquisadores da globalizacdo as cidades globais, € preciso que atentemos
para o papel de locais menores na origem e recepc¢io de fluxos religiosos.

Com certeza, como escrevi anteriormente, assimetrias de poder
tém um papel em quais fluxos fluem mais facilmente que outros. Como eu
(2006¢, 2020) e outros (Freston, 2010; Oro, 2014) demonstram, as igrejas
pentecostais brasileiras tém muita dificuldade de atrair a populacdo branca
local do norte global. Freston argumentou ndo s6 que o formato de igrejas
voltadas a didspora (utilizando, portanto, a lingua portuguesa e servicos
para facilitar a integra¢do de imigrantes), mas também a percepcio entre
as populagdes locais, particularmente na Europa, que o pentecostalismo
tem prdticas mdgicas e primitivas, impede sua penetracio entre eles. J4 Oro
(2014) demonstrou como lideres de igrejas pentecostais usam suas filiais no
exterior para aumentar seu status no Brasil, jd que ndo conseguem expan-
dir as filiais para a populacio branca local. Em minhas pesquisas, descobri
que, além desses empecilhos, hd uma forte distincdo de classe e escolhas
religiosas dentro da prépria didspora brasileira na Austrdlia. Por muito
tempo, as igrejas pentecostais eram rejeitadas pelas classes mais altas, que
favoreciam o Espiritismo, as espiritualidades alternativas e mesmo as reli-
gides afro-brasileiras (Rocha, 2006¢). Em contrapartida, o movimento de
Jodo de Deus e outras espiritualidades alternativas, como o Santo Daime,
tem maior facilidade de movimento e expansdo porque se alinha as expec-
tativas e aos desejos de autenticidade de turistas espirituais do norte global,
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como vimos anteriormente. Além disso, enquanto esses turistas estran-
geiros podem cruzar fronteiras com facilidade e até ultrapassar o prazo de
validade de seu visto sem maiores problemas no Brasil (Rocha, 2017, p. 174),
este ndo € o caso dos brasileiros viajando ao exterior. De fato, Cunningham
(2004, p. 335) demonstrou que “os cruzamentos de fronteiras reforcam as
diferencas e, em alguns casos, elas impedem os cruzamentos”. Isso ocorre
porque os fluxos globais ndo viajam em um espaco vazio, mas tém trajeto-
rias histéricas estabelecidas (Ang e Stratton, 1996, p. 28), como demonstrei

antes.
Consideracdes finais

Se tivesse de resumir em uma expressio o foco de minhas pesquisas nos til-
timos vinte anos, seria uma cartografia multipolar, multidirecional e mul-
tiescalar de globalizacido religiosa perpassadas por desigualdades de poder.
As seguintes questdes bdsicas orientaram essas pesquisas. Primeiramente,
como podemos entender essa assimetria de poder em relacdo a mobilidade?
Isto €, por que algumas pessoas, ideias, religides, prdticas e objetos mo-
vem-se com mais facilidade que outras? Segundo, quais os regimes de mo-
bilidade e governanca que permitem a mobilidade e a imobilidade? Isto &,
como Estados nacionais regulam a entrada, estadia e saida de estrangeiros
e materialidades religiosas? Esse regime de governanca tem impacto dire-
to em como as religides circulam no mundo. Vale lembrar as dificuldades
em obter a ayahuasca no exterior devido a conter substancias enteogénicas,
apesar do crescente interesse de estrangeiros pela bebida e pelas religides
associadas a ela. Terceiro, como a imaginacdo impele as pessoas a viajar
e adotar religides e prdticas de outras culturas: Nesse sentido, o afeto e a
estética da religido sdo fundamentais para pensarmos o desejo, os sonhos e
o exotismo ligados a outros mundos e a outras religides. Como discuti ante-
riormente, interesso-me nio s6 por como os brasileiros imaginam o norte
global, mas também por como os habitantes do norte global imaginam os
paises do sul global, particularmente o Brasil. E, por fim, por como essas
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diferentes infraestruturas religiosas transnacionais influenciam-se umas
as outras formando uma arquitetura aberta e indeterminada tal qual um
rizoma através da qual as religides fluem.
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Reflex6es metodoldgicas sobre a
transnacionalizacdo da dancga conchera que
apontam para o estudo de novos vetores de
disputa pelo significado religioso

Renée De la Torre'

Nio importa quio remoto seja o local onde realizamos a pesquisa de campo,
muitos dos simbolos, ideias, cerimonias, rituais e até mesmo especialistas
religiosos estdo articulados — em graus variados — com fluxos transnacio-
nais. E indo ainda mais longe, podemos nos esforcar para reconhecé-los
dentro dos campos transnacionais (Levitt e Glick Schiler, 2004). O estu-
do de diferentes religides durante minha longa carreira de pesquisa me fez
perceber isso, e, em vdrias ocasides, assumi a tarefa de explicar as diferen-
tes maneiras pelas quais essa articulacio influencia os estudos de caso.

Um dos tépicos que chamou minha atencdo nos ultimos anos foi a
dindmica transnacional vivenciada por algumas tradicoes religiosas, que,
por um lado, sdo extremamente importantes para a continuidade da he-
ranca ancestral das culturas pré-hispanicas do México, mas que, por outro
lado, foram reculturalizadas pela dindmica da transnacionalizacdo. Estou
referindo-me, em particular, a dancga ritual asteca, ao temazcal, aos novos
rituais em sitios arqueoldgicos ou ao uso de entedgenos, que fazem parte da
tradicdo dos povos antigos.

Minha jornada no estudo da transnacionalizacdo religiosa come-
cou em 2004, junto de minha colega francesa Kali Argyriadis. Ela havia

1 Investigadora do CIESAS Occidente, Guadalajara, México
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estudado a santeria cubana em Havana, e eu, o ritual de peregrinacio po-
pular ao santudrio da Virgem de Zapopan.? Dois temas diametralmente
diferentes e aparentemente incompardveis, mas que coincidiam no fato
de serem sistemas religiosos sincréticos, que possibilitavam as resistén-
cias culturais de grupos étnicos subalternos. Conforme desenvolvido por
Gallinier (2008, p. 1), o “indigena” estava se abrindo “para uma comuni-
cacdo transcontinental, por meio do contato com o turismo étnico e mis-
tico e, consequentemente, para a fetichizacio desse tipo de comunicacdo”.
Algo semelhante aconteceu com o “afro” (Argyriadis, 2005) em sua rea-
locagio para o México (Judrez-Huet, 2014). Ambos os sistemas religiosos
foram considerados patrimonios culturais intangiveis (a peregrinacio da
Virgem Zapopan em escala local, e a Santeria nacional de Cuba) como pré-
ticas sincréticas nas quais culturas com raizes étnicas antigas foram sal-
vaguardadas. Para Kali obter uma bolsa de residéncia para pesquisa no
México, precisava ter um projeto conjunto com um pesquisador mexicano.
Assim, decidimos analisar comparativamente a dinimica da relocalizacdo
de duas religides verndculas com raizes afro e indo-americanas praticadas
no México como um elemento compartilhado que nos permitiu superar as
diferencas temadticas.?

2 Chama-se Romerfa a la Virgen de Zapopan. Realiza-se no dia 12 de outubro no trajeto
que liga a Catedral de Guadalajara a Basilica da Virgem de Zapopan. Essa ceriménia é a
maior celebragdo catdlica do oeste do pafs. Atrai cerca de 2 milhdes de peregrinos. Mas
é sobretudo famosa porque envolve dancas rituais sincréticas de todo o pafs.

3 De 2004 a 2007, coordenamos o projeto “Translocalizacién y relocalizacién de las re-
ligiones (a partir de México), CIESAS / ICANH / IRD Idymov”, no qual comparamos seu
impacto em duas tradicdes: as dangas conchera-azteca e a santeria cubana (Argyridis e
De la Torre, 2007).
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No meu caso pessoal, o estudo comecou com a etnografiade um grupo
de danca ritual conchera — asteca dedicado a Virgem de Zapopan, Jalisco,*
que, por ser considerado o mais popular e auténtico, também atraiu bus-
cadores espirituais da Nova Era que desejavam conectar-se com a danca
como um meio ritual valorizado como um repositério da cultura de uma
civilizacdo antiga. Vdrios movimentos mexicanos alegavam que os astecas
haviam armazenado e escondido seu conhecimento na prdtica da danca
conchero asteca. Esse ritual pretendia ser uma prdtica catdlica sincrética,
mas, em seu amago, salvaguardava significados e indicios culturais an-
cestrais e espirituais (De la Pefia, 1992). A ideia de valorizar rituais antigos
como repositorios de culturas antigas era uma crenca compartilhada entre
os movimentos esotéricos (por exemplo, gnésticos e rosacruzes), espiri-
tuais da Nova Era (como o movimento da Commonwealth of Solar Initiatic
Amerika — M.A.LS. — inspirado na Grande Fraternidade Universal) e neo-
-mexicanos (Gonzdlez Torres, 2005). Esses movimentos eram formados por
populacdes mesticas, urbanas, de classe média e alta, lideradas por inte-
lectuais e artistas.

A primeira fase do trabalho foi explicar as idas e vindas histéricas das
dangas conchero-astecas que influenciaram a hibridizacdo estética e de
identidade (De la Torre, 2008b). As dangas rituais eram muito importantes
nas culturas pré-hispanicas e, mais tarde, foram assimiladas pela cultu-
ra da conquista (Warman, 1972) no sistema de festivais catélicos como um
instrumento de aculturacdo. Mas elas também eram uma expressao ritual
barroca de resisténcia e imaginag¢ao criativa para manter simultaneamente
elementos de sua cosmologia indigena (Gonzdlez, 1996). No inicio do século
XX, foram adotadas pelo projeto nacionalista do movimento Mexicanidad

4 As dangas concheras ou astecas sdo tradicoes que salvaguardam sistemas de crengas
pré-hispanicos que ainda hoje sdo praticadas no ambito do sistema festivo catélico.
Existem diferentes modalidades, desde as que sdo praticadas no dmbito do sistema vo-
tivo catdlico até as que se opdem ao sincretismo e procuram recuperar a cultura dos
antepassados mexicas e astecas. As dancas como expresséo de identidade étnica po-
dem ser encontradas em De la Torre, 20082 e 2009a.
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para restaurar a sociedade atual, resgatando e valorizando a cultura da ci-
vilizagcdo pré-hispanica.® Mais recentemente, elas foram apreciadas pelos
buscadores da Nova Era, que consideravam os dan¢arinos como auténticos
guardides de tradicdes antigas que salvaguardavam sabedorias misticas
que mais tarde foram ressignificadas e incorporadas como rotas ou técnicas
para provocar uma mudanca de consciéncia. Os novos adeptos poliniza-
ram as dancas criando expressdes hibridas conhecidas como neomexica-
nas, como a danga da Citlalmina (uma hibridagio cultural entre a tradi¢io
indigena e a espiritualidade tibetana) ou o mito do despertar espiritual dos
vulcdes (promovida por um grupo de bailarinos neomexicanos que danga-
vam para dar reiki aos chakras de Gaia e, assim, despertar a sua conscién-
cia adormecida).

O valor heurfstico do conceito de transnacionalizacdo

Durante os semindrios do projeto, houve discussdes tedricas muito ricas.
Uma que considero muito produtiva foi uma revisdo critica do conceito
mais apropriado para o estudo. Foram analisados os conceitos muito em
voga de globalizacdo, mundializacdo e transnacionalizacdo. Escolhemos
o ultimo porque a globalizacdo baseia-se em uma visdo unidirecional que
limita a atencdo a pequenos fluxos (Csordas, 2009), mas também porque
sua visdo abrangente neutraliza a direcionalidade e desconsidera a dire-
cionalidade dos fluxos de poder (Pratt, 2016). Por outro lado, considera-
mos que o conceito de transnacionalizacdo fornece maior valor heuristico
porque contempla o cruzamento de fronteiras (na maioria das vezes como
cruzamentos de tensdo ou redefinicdo ontolégica da categoria étnica e de
cidadania dos sujeitos e de suas produgdes culturais), mas também por-
que possibilita levar em conta as diferentes fases da dindmica do fluxo, a

5 Aanilise das fotografias foi muito importante para reconstruir a memdria da estetiza-
¢do da danga porque suas narrativas reproduziam o imagindrio essencialista da heranca
dos ancestrais (De la Torre, 2011).
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direcionalidade de seus fluxos e sua ligacdo com as direcionalidades do po-
der, e os significados refinados da deslocalizagdo (desenraizamento local),
sua translocalizacio (fluxo e circulagio) e sua relocalizacio (enraizamento,
apropriacio e usos culturais nos locais de destino).

Enquanto os conceitos de globalizacdo e mundializacido ofereciam
um cardter totalizante, o de transnacionalizacdo possibilitou a diferencia-
cdo de diferentes deslocamentos (nem sempre voluntdrios, mas também
forcados) e (por exemplo, o Sul-Norte), pode transformar o sentido politico
da relacdo ao detectar a direcionalidade de uma jornada na dire¢ao oposta
dos eixos de poder. Por exemplo, por meio do trabalho de campo, percebe-
mos que usando o eixo Norte-Sul, proposto por Boaventura Santos (2009),
para reconhecer a globaliza¢do do poder, uma religido que segue o cami-
nho Norte-Sul poderia muito bem ser considerada como uma extensio
de um exercicio missiondrio colonial ou do imperialismo. Em contraste, a
inversio da direcionalidade dos fluxos de religides subalternas verndculas
ou etnicamente carregadas na dire¢io Sul-Norte (que no projeto incluia a
América Latina e a Africa), ao colocar o foco de atencio nos processos de
relocalizacdo, permitiu o reconhecimento de reivindica¢des descoloniza-
doras ou movimentos contra-hegemonicos emergentes de classes subal-
ternas e classificagoes raciais e étnicas historicamente subjugadas, como
afro-latino-americanos e nativos americanos.

Como sugeriu Thomas Csordas, o deslocamento das espiritualida-
des verndculas pratica uma contradirecionalidade que emerge das peri-
ferias em direcdo aos centros ou as capitais cosmopolitas da globalizacao.
A direcdo oposta ndo ¢ uma direcdo geogrdfica, mas uma dire¢do contra-
-hegemonica que vai do sul para o norte, do campo para a cidade, do leste
para o oeste, dos paises periféricos para as capitais do mundo cosmopo-
lita (Csordas, 2009). Metodologicamente, foi necessdrio tracar suas traje-
térias, os circuitos pelos quais viajaram e as redes que foram tecendo ao
longo do caminho para escalar internacionalmente a partir do sul — Africa
e América Latina — a fim de avancar na direcdo oposta ao longo das rotas
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histéricas da dominagio colonial e do imperialismo moderno (Argyriadis
et al., 2016).

Operacionalizacao da rede: agentes nodais, lugares-chave
e cerimonias

Em um segundo momento, Kali e eu embarcamos em um novo projeto
coletivo e internacional que se concentrava na transnacionalizacdo e rea-
locacgdo das religides indo e afro-americanas. O projeto envolvia uma an-
tropologia colaborativa e multissituada baseada em missdes etnogrdficas
transnacionais que seguiam os vetores para onde as tradicoes viajavam.® O
Projeto Relitrans — como o chamamos — reuniu pesquisadores da Europa,
da América Latina e da Africa em trés eixos temdticos principais: as redes
transnacionais das religides afro-americanas; os empreendimentos mis-
siondrios dos profetismos evangélicos americanos e brasileiros; e as redes
indo-americanas e suas relacdes com as redes de espiritualidades da Nova
Era. A seguir, limitar-me-ei a esta tiltima, da qual participei como pesqui-
sadora juntamente com Cristina Gutiérrez Zufiiga.

O estudo do subprojeto de Nova Era e tradi¢des indo-americanas
concentrou-se na dindmica da transnacionalizacdo da danga conchera.
Projetamos uma metodologia para o estudo da rede. Primeiro, detectamos
os circuitos especializados (Magnani, 1999) que tragavam rotas para os li-
deres religiosos da neomexicanidade que, como buscadores espirituais,
estabeleciam intercAmbios cerimoniais entre diferentes povos e correntes
espirituais, a0 mesmo tempo em que incorporavam os elementos que reti-

ravam de diferentes tradicdes em suas ofertas espirituais.’

6 Esse projeto transnacional foi codirigido por Kali Argyriadis e Renée De la Torre. A pri-
meira atuou como gerente do financiamento da ANR (Franga), e a segunda, do CONACYT.
O projeto iniciou em 2008 e finalizou em 2011.

7 Sobre os circuitos da neomexicanidade dos dancarinos, consultar De la Torre e Gutiérrez
Zufiga, 2011,
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Posteriormente, decidimos criar uma metodologia sobre rotas de

transnacionaliza¢do reconhecendo os principais agentes nodais que com-

punham um circuito de transnacionalizacdo na vasta e densa rede de es-

piritualidades alternativas. Essa metodologia de operacionalizacio do

conceito de né (ponto de multiplas convergéncias na rede) foi extraida da

proposta de rede de Manuel Castells (1999). Ela provou ser uma importante

contribui¢cdo metodolégica que acabou sendo operacionalizada da seguinte

forma:
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Agentes nodais: agentes lideres que condensam as relacdes
transnacionais e articulam os diferentes circuitos da rede glo-
bal. Sdo agentes que desfrutam de lideranca local, mas, ao mes-
mo tempo, de reconhecimento dentro da rede global. O agente
nodal é um agente com intensa mobilidade que, devido as suas
multiplas jornadas “como buscador espiritual” ou como pro-
fessor: 1) tece relagdes, articulacoes, trocas pontuais e aliancas
duradouras entre diferentes lideres, circuitos, comunidades e
coletivos da rede; 2) constitui narrativas ecléticas que formam
uma corrente de ensino ou um caminho particular de experi-
mentacio; 3) poliniza e hibridiza outros grupos e comunidades
locais.

Lugares-né: espacos, lugares que sio praticados de forma mul-
tipla e que condensam sentidos fundacionais, proféticos ou de
territério sagrado. Geralmente sdo locais onde hd escolas, ash-
rams ou calpulli, ou sdo considerados locais sagrados ou territ6-
rios de poder onde ocorrem cerimoénias que reinem diferentes
atores espalhados pela rede global.

Cerimonias-chave: sio eventos de confluéncia multinacional,
multirreligiosa ou ecuménica e multicultural, workshops, re-
unides, encontros nos quais praticantes religiosos de diferentes
origens étnicas e nacionais, diferentes fés ou identidades dife-
renciadas, se reinem na mesma celebracio ou ritual que lhes
permite imaginar-se como uma comunidade. Hd dois tipos:

eventos localizados no mesmo local e eventos que ocorrem ao



mesmo tempo, mas em locais distantes na rede, por exemplo,
cerimonias de tambor ou de equinécio.®

A combinacio desses elementos nos permitiu posteriormente mon-
tar conjuntos dinidmicos (Latour, 2008). Por um lado, os agentes nodais
nos permitiram observar a rede por meio das trajetdrias que estabeleceram
aliancas, rupturas e refundagoes rituais. Mas a ideia de rastrear datas e lo-
cais instituidos para a convergéncia de membros da ampla rede permitiu-
-nos identificar pontos de confluéncia espacial e recorréncia temporal. A
deteccio de cerimdnias-chave permitiu-nos construir um mapa com tem-
poralidade histdrica para rastrear o inicio de novos movimentos, reconhe-
cendo aliangas, trocas rituais e simbdlicas entre diferentes lideres de cultu-
ras espirituais a partir das quais surgiram projetos e movimentos ou novas
redes.

A operacionaliza¢do dos nés permitiu-nos reconstruir o tecido das
conexdes que articulam a rede de praticantes transnacionais da danca con-
chera em uma sequéncia dinimica de montagens, rupturas e refundacoes
de escolas, coletivos, comunidades ou redes que ocorrem e explicam o es-
copo transnacional de uma prdtica ritual.” Para nosso estudo, foi muito im-
portante ndo perder de vista as rotas dos deslocamentos geogrdficos, re-
conhecendo, porém, “historicidades construidas e contestadas” (Clifford,
1999, p. 38).

Os vetores da transnacionalizacao religiosa

Aprendi a reconhecer que hd diferentes vetores por meio dos quais ocor-
rem as assembleias transnacionais. Os vetores sdo os “condutores” que

8 A proposta metodolégica para operacionalizar a rede estd publicada em De la Torre,
2018a.

9 Paraumareflexdo sobre os altos e baixos organizacionais desse projeto que reuniu pes-
quisadores europeus, africanos e latino-americanos, consultar Argyriadis, De la Torre e
Gutiérrez Zuniga, 2016.
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articulam um ponto a outro ponto distante em uma rede global (De la Torre,
2018b). Ou seja, eles canalizam fluxos de um lugar para outro e podem ser
ativados por agentes de viagem, industrias culturais, igrejas missiondrias,
remessas religiosas, mitos ou imagens que atraem populacdes transnacio-
nais para um lugar sagrado especifico reconvertido em turismo espiritual.
A ideia de rastrear vetores ajudou-me a esclarecer o que articula, em uma
prdtica transnacional, duas realidades anteriormente separadas por dis-
tancias geogrdficas e fronteiras nacionais.

Embora os vetores mais estudados da transnacionalizacido tenham
sido a migracdo ou a didspora humana que leva os religiosos de um pais
para outro, e a missoes eclesiais, € preciso reconhecer que hd outros veto-
res que também circulam e transportam bens religiosos de um lugar para
outro.

No caso da tradicdo ritual da danca conchera, o principal vetor de
transnacionalizacdo tem sido a circulacdo de buscadores espirituais em
redes e circuitos de espiritualidades alternativas globais. Ao acompanhar
as trajetdrias dos promotores das espiritualidades neomexicanas, percebi
que os gurus da neomexicanidade, assim como as abelhas, eram agentes
de polinizacdo da Nova Era em comunidades indigenas' e agentes de po-
linizacdo indigena em circuitos cosmopolitas de ofertas neoesotéricas glo-
bais, neopagas e da Nova Era. Da mesma forma que as abelhas, ao visitarem
mestres e gurus orientais e curandeiros de comunidades indigenas tradi-
cionais, eles operavam como vetores de hibridizacio de diferentes culturas
e comunidades articuladas na rede (De la Torre, 2014). Essas redes colo-
cam em circulacio global diferentes elementos de sistemas religiosos que
sdo desenraizados de suas comunidades étnicas e contextos tradicionais

para colocd-los em circulacdo como bens de consumo em um mercado que

10 Retomei o conceito de polinizagao religiosa proposto por Soares (2009) para abordar
as transformagdes nas multiplas trajetdrias dos evangélicos, adaptando-o ao caso dos
newagers.
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vende bem-estar, saide alternativa, experimentacdo com estados expan-
didos de consciéncia, produtos mdgicos, e assim por diante.

Outro vetor € o que acontece nas fronteiras entre as diferentes na-
¢oes, que sdo territdrios liminares onde se encontram diferentes memorias
étnicas e histdrias fundadoras herdadas, resgatadas ou inventadas, ou an-
tigos territérios pré-nacionais, ou o intenso fluxo de pessoas que se esta-
belecem de um lado ou de outro através da fronteira (fluxos migratérios),
ou que, sem se deslocar, foram atravessadas pelos muros fronteiri¢os (como
aconteceu com 0s mexicanos que viviam ali antes da fronteira), embora
permanecam unidos por sentimentos culturais, familiares e religiosos.

Outro vetor ¢ dinamizado pelas industrias culturais que fazem cir-
cular ideias, imagindrios, estéticas e narrativas crentes. Hoje em dia, a
midia eletrénica, as chamadas redes sociais digitais e os mercados globais
sdo vetores transnacionais pelos quais circulam ideias, simbolos, rituais e
imagindrios religiosos, dinamizando nio apenas os fluxos virtuais de uma
tradicdo, mas também sua circulacdo como parte de circuitos comerciais,
turisticos, de entretenimento e outros. As industrias culturais apropriam-
-se de elementos culturais de diferentes origens, disseminam e circulam
esses elementos e geram continuamente novas apropriacoes que geram hi-
bridagdes culturais disponiveis para qualquer pessoa de qualquer lugar do
mundo. Um dos efeitos das industrias culturais € gerar novos santudrios de
espiritualidades globais, como aconteceu com a atragio turistica interna-
cional por aldeias indigenas tradicionais (por exemplo, a aldeia de Huautla,
em Oaxaca, ¢ famosa pela sua curandeira Maria Sabina e atrai psiconautas
de todo o mundo para experimentar cogumelos mdgicos e fazer viagens
psicodélicas), por territérios sagrados de grupos étnicos (por exemplo, o
deserto de Wirikuta € um territério sagrado de peregrinacio de peiote para
os Wixarrica e recentemente foi visitado por milhares de psiconautas que
participam de uma jornada mistica com a usina). Essas tendéncias transna-
cionais tém efeitos locais. Algumas industrias culturais produzem extrati-
vismo espiritual; o turismo transnacional também tem implicacées para a
gentrificacdo das tradicoes religiosas; por outro lado, também hd reagdes a
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patrimonializacdo da cultura e dos bens religiosos. Em suma, o turismo e
o espetdculo provocam novas arenas de tensdo entre o consumo transna-
cional e os habitantes locais (De la Torre, Dansac e Gutiérrez Zufiiga, 2021).

Esses ultimos vetores estiveram presentes marcando diferentes ro-
tas de apropriacdo cultural da didspora transnacional da danca conchera-
-azteca (De la Torre e Gutiérrez Zuniga, 2017), um ritual que tem sido ex-
tremamente importante para a projecdo do patrimonio asteca, mas que
no presente tem sido colocado em circulacdo transnacional por diferentes
atores com diferentes projetos. A seguir, destacarei os aprendizados como
contribuic¢des para o estudo de tradicoes religiosas com um forte senso de
enraizamento étnico-nacional.

Implementacdo: missées etnograficas

O trabalho de campo consistiu em missoes etnogradficas curtas que segui-
ram as rotas da tradi¢do conchera praticada por agentes-chave da rede de
espiritualidade holistica até seus locais-né (escolas, ashrams, calpullis,
centros holisticos e escolas) em contextos transnacionais. Para isso, se-
guimos as jornadas dos agentes nodais que teceram as rotas dos circuitos
espirituais,’ o que nos permitiu rastrear suas conexdes e aliancas perma-
nentes e registrar os processos de translocalizacdo. Posteriormente, tendo
detectado os destinos da danca, empreendemos missoes etnograficas para
explicar os significados com os quais outros atores, em diferentes contextos
culturais, apropriaram-se e usaram os elementos da danca. Distinguimos
isso como a fase do processo de relocalizagio.

Juntamente com Cristina Gutiérrez Zufiiga, estudamos a transnacio-
nalizacdo das dangas conchero-aztecas. A pesquisa come¢ou com uma et-
nografia aprofundada de um grupo de danga tradicional conchero-azteca

11 A metodologia que usamos para o estudo de redes transnacionais de movimentos reli-
giosos pode ser encontrada na secao introdutéria do livro (Argyriadis, De la Torre, Capo-
ne, Mary, 2012).
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dedicado a Virgem de Zapopan (De la Torre, 2016). Minha imersdo durante
cinco anos foi como pesquisadora-dancarina. Estar e praticar danca dia-
riamente permitiu-me estabelecer vinculos com outros grupos transnacio-
nais que levaram a tradicdo de volta a seus locais de origem para praticd-la,
ressignificd-la e enraizd-la em outros contextos distantes e em circuitos
fora dos tradicionais. Mas também uma perspectiva fenomenolégica do
ritual.

Seguimos seus vinculos de transnacionalizacdo com o circuito espi-
ritual dos “Reginos”, um movimento hibrido tibetano-Nova Era-conchero
que se apropriou dele para reativar os chakras energéticos do planeta.'
A transnacionalizac¢do nos fez viajar para descobrir como ela foi relocali-
zada além das fronteiras. Encontramos a danca praticada pelos chicanos
(mexicanos nascidos nos Estados Unidos) localizados na fronteira oeste
do México-EUA (Tijuana, Los Angeles, San Diego (Ca)) e Taos (NM) (De la
Torre e Gutiérrez Zufiiga, 2012) que, por meio da danga, obtiveram o re-
conhecimento dos grupos nativos americanos da regido e forneceram a
eles elementos para reivindicar sua cidadania cultural como colonizado-
res originais. Sem ter de sair do México, deparamo-nos com a atracdo do
turismo espiritual internacional nos principais sitios arqueoldgicos, onde
suas cerimonias cruzam-se com a légica do patrimonio, do turismo e do
resgate das tradi¢des pré-hispanicas (por exemplo, os sitios arqueoldgi-
cos de Teotihuacdn e Chichen Itzd) (De la Torre e Gutiérrez Zuniga, 2021).
Mas, como os circuitos da neomexicanidade empreenderam a reconquista
espiritual da Europa, visitamos a Espanha (Valéncia, Zaragoza e Santiago
de Compostela), onde uma comunidade de recém-chegados chamada
“Red Iberoamericana de Luz” fundou a primeira mesa de danca conche-
ra na Europa, chamando-se “Hispanekas” (uma identidade ambivalente
entre hispanicos e astecas), emulando o sentido de recuperagio das rai-
zes do movimento da mexicanidade para recuperar suas proprias raizes

12 Sobre os intercambios e a apreciacdo da danca ritual pelos buscadores das espirituali-
dades da Nova Era, consulte De |a Torre, 2012.

43



“pré-hispanicas” (celtas, judaicas, mug¢ulmanas, vigentes antes da unifi-
cacdo da Espanha no século XV pelos reis catélicos) (De la Torre, 2012a). E
também tracamos sua passagem por novos territérios imaginados e prati-
cados nas redes da web (De la Torre e Campechano 2013).

O principal produto desse projeto € o livro Mismos Pasos. Nuevos
Caminos. Transnacionalizacién de la Danza Conchera Azteca (De la
Torre e Gutiérrez Zuniga, 2017). O estudo da transnacionalizac¢do das dan-
cas permitiu-nos reconhecer sua capacidade holistica e transversal a ou-
tras questoes atuais que estdo entrelacadas com a prdtica ritual, tais como:
patrimonio cultural e nacionalismo; questdes fronteiricas e a didspora me-
xicana, o surgimento de nacdes espirituais das margens do Estado, as novas
espiritualidades alternativas como a Nova Era, seus usos terapéuticos na
rede neopagi, chamada Camino Rojo (Caminho Vermelho) e priticas reli-
giosas em tempos de internet.

A direcionalidade do poder na diregao oposta

O estudo sobre as redes de espiritualidades indo-americanas de-
cidiu seguir o movimento de grupos de dancarinos conchero, astecas
e mexicas, que buscavam retornar as raizes pré-hispanicas da cultura
mexicana. No México, as dancgas foram o ritual mais apreciado pelo mo-
vimento Mexicanidad para a restauracdo da cultura asteca no pais (De la
Pefia, 1992; Gonzdlez, 1996). Francisco Tlakaelel, o principal lider do mo-
vimento Mexicanidad, obteve permissido para importar os antigos rituais
de raiz uto-asteca da Danca do Sol, do Inipi (banho temazcal) e da Busca
da Visdo, que haviam sido preservados pela tribo Lakota Sioux. Mas no
México, a mexicanidade também estabeleceu intercambios com gurus da
espiritualidade da Nova Era, como Domingo Diaz Porta, mestre da Grande
Fraternidade Universal, que, em suas buscas inicidticas com tradicoes in-
digenas, desenvolveu hibridacoes renovadas em novos movimentos de es-
piritualidades neoindias, como a M.A.LS. (Mancomunidad de la America
India Solar). Esses fluxos procuraram reforcar as raizes da espiritualidade
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mexicana, mas, a0 mesmo tempo, geraram novas hibridacdes resultantes
da reinterpretacdo das tradicoes pré-hispanicas por meio de pistas cultu-
rais orientais.

Embora a transnacionalizacdo desloque culturas, é importante pres-
tar atencdo a direcionalidade politica de seus fluxos e as condi¢des de rea-
locacdo para definir seu curso em termos de relacdes de poder. Por exem-
plo, 1992 marcou o 500° aniversdrio da descoberta da América. Essa acdo
de reivindicacdo da memdria foi a catapulta transnacional da danca con-
chero-azteca em direcdo a Europa, mas o interessante ¢ que, dependendo
dos projetos dos diferentes atores envolvidos, eles poderiam reconhecer
diferentes concretizacdes de significado.

Em primeiro lugar, ela representou uma iniciativa para descolonizar
a histéria ao empreender uma jornada de reconquista na direcdo oposta.
Os guardides da tradi¢do, representados por Nanita Jiménez (uma conhe-
cida capitd de danc¢a que era uma curandeira espiritualista), concordaram
em viajar para a Europa para reconstituir o poder colonial da conquista
dancando na direcdo oposta da histéria. Uma peregrinacdo de dancarinos
astecas percorreu os pontos importantes da geografia catdlica da Europa.
Esse ato foi reconhecido como uma reconquista espiritual — ndo por meio
da guerra, mas com as armas da tradicdo indigena para a Europa.

Em segundo lugar, dois importantes lideres de movimentos espi-
rituais interpretaram isso como uma oportunidade de unir dois mundos
(Europa e América), uma alian¢a chamada Puente Wirikuta, acordada
por Alberto Ruz Buenfil (lider das familias Aroiris e fundador da ecovila
Huehuecoyotl, em Teoztldn, Morelos) e Emilio Fiel (lider da rede espiritual
alternativa na Espanha e fundador da Crisgaia). A partir dessa iniciativa,
foram fundadas as primeiras companhias de danca asteca na Europa, e foi
dado um passo em dire¢do a hibridizacdo da tradicio, vinculando-a a co-
letivos que praticavam espiritualidades alternativas, ndo apenas como uma
ferramenta para o bem-estar pessoal, mas também para emular o resgate
da mexicanidade, buscando recuperar as raizes étnicas, como foi o caso dos
hispanekas na Espanha, que buscavam restaurar a Hispania ancestral.
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Em terceiro lugar, deu origem ao movimento pan-indianis-
ta Caminho Vermelho. Em 1992, foram lancadas as Jornadas de Paz y
Dignidad (Jornadas de Paz e Dignidade), uma corrida intercontinental de
revezamento que percorreu todo o continente americano, visitando dife-
rentes comunidades étnicas e realizando cerimonias que reuniam lideres
indigenas de diferentes lugares. As corridas tinham como objetivo estabe-
lecer uma consciéncia de unidade entre os povos de todo o continente, do
Alasca a Patagonia, simbolizada pela dguia (ao norte) e pelo condor (ao sul).
Desde entdo, ele é realizado a cada quatro anos e promove o reencontro com
os “irmaos originais” de todo o continente americano. Das Jornadas, sur-
giu 0 movimento Caminho Vermelho, que promoveu um pan-indianismo
continental e circula entre as redes neopagas internacionais, divulgando
os rituais de iniciacdo neochamanicos e as aliancas de medicinas sagradas
(peiote, yajé ou ayahuasca, rapé etc.).

A direcionalidade das cerimoénias postas em circulacio pelo Caminho
Vermelho no caso mexicano contribuiu para o resgate do que eles conside-
ravam ser uma tradicdo asteca, essencializando ainda mais o sentimento
mexicano. Mas, em outros casos, a reconexio com os ancestrais de forma
genérica incentiva a busca de suas proprias memdrias e raizes indigenas,
como foi o caso estudado por Juan Scuro (2018) no Uruguai, que foi o germe
de um movimento que buscava despertar a extinta nacionalidade Charrua,
e o caso de seu impacto na etnogénese de grupos de guaranis, que, devido
a demanda ritual, tornaram-se especialistas em beber ayahuasca, embo-
ra essa tradicdo pertencesse aos indios amazonicos (Langdon e Santana,
2012). No entanto, o Caminho Vermelho também pode borrar as raizes
étnicas ao colocar o ritual temazcal como uma terapia complementar aos
grupos da Gestalt, como aconteceu com a apropriacio do grupo Rapa Nuy,
em Porto Alegre, Brasil. Esses sdo exemplos de como a direcionalidade da
transnacionalizacio na direcdo oposta a histéria dos projetos colonialistas
e imperiais gerou movimentos de descolonizagdo da memdria, mas tam-
bém trouxe novos sentidos de hibridismo, didspora ou, até mesmo, de pro-
jetos pan-indianistas.
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O exemplo da atenc¢do as direcionalidades dos projetos permite-nos
perceber a importancia do fato de que a direcionalidade dos agentes e de
seus projetos ndo estd alheia as assimetrias nas proprias competéncias da
mobilidade e seus efeitos (Argyriadis e De la Torre, 2012).

Regimes de alteridade

Além do sentido histérico da direcionalidade dos fluxos, foi muito impor-
tante levar em conta o valor desta ou daquela identidade ou ritual para de-
terminados atores cujas identidades buscam reivindicar reconhecimentos
legitimos demarcados pelos “regimes de diferenca” (Segato, 2009), que sdo
diferentes em cada regido, em cada pais ou em cada lado da fronteira. Esse
conceito nos fez entender a importancia de reconhecer o valor da aceitacio
ou rejeicdo dos marcadores de identidade de género, raga, etnia ou nacio
que foram representados na encenacio das apropriacoes da danca. A danga
ndo € apenas uma prdtica corporal, mas € constantemente praticada para
encenar o passado em diferentes territérios com memorias emendadas.
Segundo Homi Bhabha, a danca praticada por diferentes grupos subalter-
nos foi obtida porque “se vale do poder da tradi¢do para se inscrever por
meio das condi¢des de contingéncia e contradi¢do” (Bhabha, 2002, p. 19).
Dessa forma, o sentido de hibridismo cultural nem sempre significa esva-
ziar a espessura cultural da tradicdo, mas gerar diferentes articulagdes so-
ciais de diferencas culturais capazes de propor novas dissidéncias.

O estudo sobre as redes de espiritualidades indo-americanas decidiu
acompanhar o movimento de grupos de dancarinos concheros, astecas e
mexicas que buscavam retornar as raizes pré-hispanicas da cultura mexi-
cana. No México, como jd mencionei, as dancas foram o ritual mais apre-
ciado pelo movimento Mexicanidad para a restauracdo da cultura asteca no
pais (De la Pefia, 1992; Gonzilez, 1996). Francisco Tlakaelel, um dos lideres
do movimento Mexicanidad, obteve permissdo para importar os antigos
rituais de raiz uto-asteca da Danga do Sol traduzivel, o inipi (banho te-
mazcal) e a Busca da Visdo, que haviam sido preservados pela tribo Lakota
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Sioux. Porém, repito que no México a Mexicanidade também estabeleceu
intercambios com gurus da espiritualidade da Nova Era, como Domingo
Diaz Porta, mestre da Grande Fraternidade Universal, que em suas buscas
inicidticas com as tradi¢oes indigenas gestou novos movimentos de espiri-
tualidades neoindias, como o M.A.L.S.

Por sua vez, a danca conchera migrou para a Califérnia e foi adotada
pelo movimento chicano da década de 1960 como um ritual ligado a repre-
sentacdo mitica dos habitantes originais da nagdo espiritual de Aztlin (o
local de fundag¢io do império asteca). Os chicanos incorporaram a danca ao
ativismo cultural que reivindicava a cidadania cultural, afirmando serem
habitantes originais da nacio espiritual de Aztldn (De la Torre e Gutiérrez
Zuniga, 2012) e participando de cerimodnias da populagio nativa america-
na (indigena do territério dos Estados Unidos da América). A danca, nesse
sentido, estava ligada ao territério, mas buscava principalmente conquis-
tar a memoria histérica. Sua encenacgio nas Califérnias contribuiu para
questionar a atual fronteira que divide o México e os Estados Unidos des-
de o século XIX e que gera etnias que excluem os direitos de cidadania ao
atravessar do sul para o norte. Também poderiamos apreciar as estratégias
de simultaneidade ritual como uma forma simbdlica de apagar ou cruzar
fronteiras politicas. E o caso do ritual para Cuauhtémoc, celebrado em 2 de
fevereiro, em Tijuana, San Diego e Los Angeles, ambas partes da fronteira
da Califérnia que divide uma antiga nacdo étnica espiritual em duas nacoes
separadas por um muro e politicas de migrac¢io (De la Torre e Gutiérrez
Zufiga, 2012). Como aponta Csordas (2009), “a simultaneidade borra as
distancias espaciais” (De la Torre e Gutiérrez Zuniga, 2012).

Outro circuito que atravessou a transnacionalizacdo das dancas con-
chero surgiu do movimento decolonial empreendido em 1992, ano em que
os hispanicos comemoraram o Descobrimento da América e no qual um
contingente de dancarinos conchero, convidados por redes de espirituali-
dade europeias, decidiu percorrer as rotas da colonizacdo na dire¢do oposta
a sua historia para conquistar os coracdes da Espanha com uma cerimonia
ritual iniciada em Santiago de Compostela (lembre-se de que Sdo Tiago era
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o santo padroeiro dos conquistadores do México e da América Latina). Para
0s mexicanos, essa acao significou o cumprimento de um mandato ances-
tral de conquistar a Espanha, mas ndo com armas, e sim com a tradicio.
Para os europeus, foi uma oportunidade de recuperar etnias que sucum-
biram as nacdes europeias modernas, assim como de curar e provocar o
despertar da antiga Hispania (De la Torre e Gutiérrez Zufiiga, 2017).

O temazcal: sua didspora global e sua ressignificacao

Usarei o exemplo do ritual do temazcal (um banho de vapor de tradigio
mesoamericana) para ilustrar as transformacoes pelas quais esse ritual
passou nos diferentes circuitos em que € praticado. Em precedente artigo
que escrevi com Cristina Gutiérrez Zufiiga, propusemos quatro apropria-
¢oes culturais do temazcal, com base na etnografia da experiéncia em que
comparamos quatro ofertas do ritual e os contrastes nas formas de metafo-
rizd-lo e nas intensidades em que as sensagdes do calor do banho de vapor
eram somatizadas. O ponto central desse exercicio foi a atencio as sensa-
¢oes corporais do temazcal que sio oferecidas e experimentadas como uma
técnica corporal de espiritualidade somatizada (Csordas, 1993), mas tam-
bém como um instrumento de cura ou bem-estar (De la Torre e Gutiérrez
Zuiiiga, 2016).

Posteriormente, realizei um exercicio para mapear sua presenca glo-
bal (usando a internet para localizar ofertas de temazcal) com o objetivo
de reconhecer os diferentes usos, estéticas e conteidos com os quais esse
ritual circula transnacionalmente. Para rastred-lo, foi muito importante
retomar os tipos ideais que construimos (De la Torre e Gutiérrez Zuniga,
2016), pois as ofertas estavam associadas a determinados atributos e tam-
bém eram representadas com estéticas diferenciadas nas seguintes cate-
gorias: o tradicional mesoamericano; o ritual do Caminho Vermelho; o
espiritual Nueva Era; a tenda rubi praticada pelos coletivos do sagrado fe-
minino (sacralizac¢io do ciclo menstrual ou lunar); e o oferecido como ex-
periéncia spa em circuitos de turismo espiritual. Em segundo lugar, para
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detectar sua associacdo com uma série de clichés ou adjetivos que nos per-

mitiriam associd-la a diferentes usos e propriedades, por exemplo: cura,

beleza, purificacdo, bem-estar, reconexio, relaxamento, renascimento,

espiritual, menstrual. Esse exercicio nos permitiu, em primeiro lugar, de-

terminar o escopo geogrifico da prdtica e, em segundo lugar, especificar

que tipo de temazcal € oferecido de acordo com a organizacio das seguintes

classificacdes:

1.
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Usos tradicionais do temazcal como parte de um sistema de me-
dicina tradicional em comunidades indigenas rurais no México.
E praticado por virias comunidades indigenas na Mesoamérica,
embora possa ter nomes diferentes dependendo da regido. O ba-
nho a vapor mesoamericano sobreviveu como uma das prdticas
terapéuticas da medicina tradicional. Em particular, ele é usado
como um ritual de cura e purificacdo para mulheres durante e
apos o parto.

As escolas neoxamanicas da rede Caminho Vermelho estao liga-
das a redescoberta das raizes amerindias e sdo oferecidas como
um rito de iniciacdo para aspirantes a neoxamas. Sua prdtica
estd associada principalmente a reconexdo corpo-mente-espi-
rito, ao renascimento, a heranca indigena ancestral e a natu-
reza, geralmente representada pela Mae Terra ou Pachamama.
Alguns oferecem experiéncias combinadas com plantas de po-
der, chamadas de medicamentos ancestrais, que se articulam
com circuitos psicodélicos ou psiconautas e redes neopagas
internacionais.

Circuitos terapéuticos da Nova Era em que se destaca a oferta
holistica de cura mente-corpo-espirito. O banho temazcal é
oferecido como mais um ingrediente em um menu de diferentes
terapias holisticas para alcancar o equilibrio, o bem-estar emo-
cional e a cura corpo-mente-espirito. O ritual também ¢ reali-

zado em conjunto com terapias de psicologia transpessoal.



4. Circulos de mulheres em circuitos espirituais neomexicanos e da
Nova Era, nos quais o temazcal € praticado como um ritual para
estimular a consciéncia e transformar a dominacdo patriarcal
e colonial do corpo feminino por meio da autoconsciéncia e de
uma abordagem sagrada dos ciclos hormonais (e especifica-
mente menstruais) das mulheres. Isso significa reconhecer os
atributos da fertilidade feminina, os ciclos menstruais e as fases
lunares, as energias ou chakras da Mae Terra com o corrimento
das mulheres; a tenda do suor aparece associada as tendas luna-
res ou tendas vermelhas, e sua prdtica estd ligada ao retorno ao
utero da Mae Terra e ao utero feminino.

5. O “spa temazcal” oferece o banho como um servico de relaxa-
mento e beleza. Ele aparece integrado em um modelo de con-
sumo que favorece produtos de bem-estar: leves, sauddveis,
ecoldgicos, naturais, relaxantes e calmantes. O temazcal estd
na prateleira de produtos alternativos para o corpo, como cui-
dados holisticos com a saude, beleza, dieta balanceada, rela-
xamento e busca de desenvolvimento pessoal (Carozzi, 1999).
Recentemente, o catdlogo de bem-estar espiritual expandiu-se
para hotéis de praia, hotéis boutique, hotéis rurais e turismo ru-
ral, mas também para clinicas de beleza e spas que promovem a
saude do corpo por meio de técnicas de relaxamento espiritual.

Consideracdes finais

O estudo da transnacionalizacdo das dancas conchero-aztecas proporcio-
nou-me uma série de licdes que, acredito, podem ser uma contribuicio
tedrica e metodolégica para aqueles que estudam tradicoes religiosas que
tém uma carga étnico-nacional e, a0 mesmo tempo, fazem parte de redes
internacionais neopagas ou new age. O estudo de sua transnacionalizacio
envolveu a travessia e o reconhecimento dos efeitos do significado em rotas
que sdo percorridas na direcdo oposta dos antigos colonialismos.
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A primeira contribuicio é reconhecer que hd diferentes vetores de
transnacionalizacgdo e que os significados podem ser modificados depen-
dendo do vetor que os coloca em circulacdo. E necessdrio pensar nos veto-
res como itinerdrios transculturais.

Em segundo lugar, foi necessdrio operacionalizar o estudo da rede
em uma concepc¢io etnogrdfica articulada por agentes, espacos e tempo-
ralidades, e isso foi muito importante para poder reconstruir a rede como
conjuntos dinamicos.

Em terceiro lugar, destaco a importancia de estudar os significados
dos fluxos tendo em mente uma geografia do poder colonial e o novo signi-
ficado decolonial que os transitos na dire¢ao oposta podem ter, ou mesmo
reconhecer quando algumas apropriacoes da tradicdo podem incorrer em
atos de gentrificacdo espiritual.

Em quarto lugar, os efeitos diferenciados do senso de identidade que
a transnacionalizacdo confere a uma tradicdo religiosa podem derivar dos
diferentes projetos com os quais os agentes promovem seu uso.

E, por fim, a inclusdo de uma comparacio dos regimes de diferenca
local nos processos de sua realocacdo em cada pafs ou regido permite-nos
atender as novas disputas de identidade e diferenca que sdo energizadas
pela transnacionalizagio.
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(Des)afetar e compreender. Uma
(curta) retrospectiva psicodélica

Juan Scuro'
Abrir um campo etnografico

Comecei a descobrir o mundo das plantas sagradas em 2010, quando iniciei
minhas investigacdes etnogrdficas sobre a transnacionalizacdo do Santo
Daime para o Uruguai. Hoje penso naquele jovem pesquisador, absoluta-
mente alheio ao campo em que entrou, e misturam-se a nostalgia, a auto-
percepcio de um rico processo de amadurecimento pessoal e intelectual e
a confirmacao absoluta de um desenvolvimento exponencial do campo dos
psicodélicos e da producio cientifica em torno do tema. Fui afetado pelo
campo desde o inicio, e foi essa ideia de afetacio de Favret-Saada (2005) que
me acompanhou desde o primeiro momento na busca por possiveis inters-
ticios metodolégicos em meu percurso etnografico. Mais de uma década se
passou desde entdo e, claramente, nem o campo nem quem escreve sio 0s
mesmos. O que aconteceu nesses anos?

A partir do momento em que comecei a fazer etnografia em uma igre-
ja do Santo Daime no Uruguai, ficou claro que estava diante de uma tarefa
bastante nova, niao sé para mim, o que certamente era, mas também parao
ambiente académico mais amplo, porque aquilo, naquela época, era ainda
muito mais desconhecido pela populacdo em geral do que € hoje. Estava
claro que um novo campo etnografico abria-se entdo.

1 Professor na Universidad de la Republica, Montevideu.
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Eraoanode 2010. Euestava iniciando meu mestrado em Antropologia,
em Porto Alegre, sob a orientacdo do professor Ari Pedro Oro. Nessa época,
tomei conhecimento da existéncia da religido Santo Daime, uma das cha-
madas religides ayahuasqueiras brasileiras (Labate, 2004), ou seja, institui-
¢oes religiosas que comecaram a formar-se nas primeiras décadas do sécu-
lo XX na regido do Acre e que vivenciaram gradativamente um importante
processo de transnacionalizacdo, muito particularmente notdvel a partir
da década de 1990. O Santo Daime rapidamente me chamou a atencio, pois
percebi nele uma grande convergéncia de temas que me seduziram. O Santo
Daime reuine temas em torno de religido, drogas, estados de consciéncia e
xamanismo amazonico. Morei em Porto Alegre, onde fiz mestrado e dou-
torado, mas sou proveniente do Uruguai, pais onde nasci, morei e concluf
minha graduacdo. Saber da existéncia de uma igreja do Santo Daime em
meu pafs gerou em mim um grande entusiasmo. Uma igreja do Santo Daime
no Uruguai? Uma igreja de origem brasileira onde se consome ayahuasca no
Uruguai, “o pais laico sem indios”?

Dois anos depois, defendi minha dissertacdo de mestrado intitula-
da No Uruguai também hd Santo Daime. Etnografia de um processo de
transnacionalizacdo religiosa. No Uruguai também existe o Santo Daime.
Foi isso que quis dizer com a possivel dupla interpretacio que o enunciado
tem. Considerando as fortes caracteristicas do Brasil como exportador de
religido (Oro, 1993), e levando em conta a bibliografia cada vez mais abun-
dante que foi produzida em torno da transnacionalizacdo das religides aya-
huasqueiras brasileiras, dizer que no Uruguai também existe o Santo Daime
é dizer que o fluxo de exporta¢io (neste caso, das religides ayahuasqueiras)
também chegou a este pais. Esse € um primeiro sentido possivel da afirma-
¢do, digamos, a partir de uma perspectiva brasileira. O Uruguai também ¢
destino dessas religides. Por outro lado, a afirmacdo tem um segundo sig-
nificado possivel, desta vez, na perspectiva uruguaia. No Uruguai, onde
certos mecanismos obscurecem a expressdo da alteridade, a afirmacio de
que “também existe Santo Daime” pretendia ser uma contribuicio para a
paleta de cores da alteridade interna.
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Pareceu-me interessante compreender a especificidade de um gru-
po religioso com as caracteristicas do Santo Daime no Uruguai. O Santo
Daime ¢ um espaco de multiplas circulagdes. Pessoas, narrativas, obje-
tos, linguagens, imagindrios, prdticas passam por esse espaco. “Brasil” e
“Amazonia” como sinteses significativas ocupam um lugar simbdlico re-
levante na esfera daimista. Mais especificamente, as experiéncias ligadas
aos saberes e as prdticas das populacoes amazonicas estdo particularmen-
te presentes no Santo Daime. Esse espaco, essas intersecoes possibilitadas
pelo Santo Daime e que ali circulam, formam um espaco de sociabilidade
e de cotidiano onde se materializam prdticas e modos de sentir e pensar
que tornam esse espaco uinico no contexto nacional uruguaio. Uma igreja
do Santo Daime no Uruguai funciona, entdo, como uma possivel porta de
entrada para um espaco de circulacdo de experiéncias particulares, espe-
cificas, onde podemos encontrar ao mesmo tempo: estética crista, de ma-
triz afro, indigena, linguas espanhola e portuguesa, ayahuasca amazonica,
rapé, cantos, maracds, estados alterados de consciéncia, para citar alguns
elementos.

Eu estava descobrindo um novo campo etnogrdfico singularizado
por uma manifestaco religiosa do Brasil que se enraizou no Uruguai desde
o inicio da década de 1990. Ao contrdrio dos importantes processos de cres-
cimento e legitimagio de outras formas religiosas do Brasil (como as igre-
jas pentecostais e neopentecostais, ou diferentes expressoes de religides de
matriz afro-brasileira), o Santo Daime apresentava uma diferenca abismal
em termos de visibilidade publica. Trinta anos apds o inicio do processo de
fundacdo de uma igreja do Santo Daime no Uruguai, seu crescimento em
termos numéricos ¢ modesto.

O Santo Daime ¢ enquadrado como um terceiro movimento ou flu-
x0 religioso do Brasil. Se insistirmos na ideia de que o Brasil exporta reli-
gido e se os segmentos pentecostal e afro-brasileiro sdo bons exemplos de
processos consolidados de reterritorializa¢do de prdticas, o Santo Daime
e as religides ayahuasqueiras brasileiras expressam outra forma possivel
de circulacdo de narrativas religiosas origindrias do Brasil. Nesse caso, a
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particularidade da carga simbdlica colocada em circulacdo pelas religides
ayahuasqueiras brasileiras estd orientada para um campo semantico ligado
ao xamanismo amazonico. Isso € claramente visto na centralidade do uso
ritual da ayahuasca, uma bebida psicodélica origindria da bacia amazoénica
tradicionalmente utilizada por multiplas populagdes dessa regido (Luna,
1986). A centralidade do uso ritual da ayahuasca no contexto das religides
ayahuasqueiras brasileiras ndo implica a auséncia de elementos e prdticas
simbdlicas do espectro cristdo e afro. Nesse sentido, o Santo Daime € uma
expressdo muito particular de uma sintese narrativa extremamente po-
derosa, pois retine uma ampla gama simbdlica onde podem ser claramen-
te apreciados elementos das grandes tradicdes de construcdo cultural do
Brasil intercultural (MacRae, 1992).

Essa complexa rede de elementos exportdveis que é o Santo Daime
nunca esteve livre de polémicas, principalmente focadas na natureza psi-
coativa da ayahuasca, ou Santo Daime, como € conhecida a bebida psi-
codélica dentro dessa religido. A bebida resultante do cozimento na dgua
de algumas plantas de origem amazonica, como Banisteropsis caapi e
Psychitria viridis, ¢ comumente conhecida como ayahuasca, yagé, hoas-
ca ou Santo Daime. Essa bebida tem a particularidade de conter algumas
substancias psicoativas, como a N,N-Dimetiltriptamina (DMT), e outras
substancias, como Harmine, Harmaline e Tetrahidroarmina (Callaway,
2005). A presenca dessas moléculas nas preparagdes tradicionais da aya-
huasca e os efeitos de alteracdo da consciéncia que produzem fazem com
que essa bebida e seus usos sejam objeto de significados muito diferentes.
Por um lado, as caracteristicas psicodélicas da ayahuasca a tornam obje-
to de controle internacional, uma vez que o proibicionismo como modelo
de controle de substancias implica a consideracio desses componentes em
termos de riscos. Porém, ao mesmo tempo, as mesmas caracteristicas psi-
codélicas dessa bebida e de outros psicodélicos, como a psilocibina (com-
ponente ativo de algumas espécies de cogumelos), despertaram um inte-
resse cientifico muito forte nas ultimas décadas, o que é conhecido como o
renascimento psicodélico (Sessa, 2012).
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Percursos psicodélicos

O uso de psicodélicos para diversos fins ndo € novidade, muito pelo contrd-
rio. Os usos tradicionais de psicodélicos sdo encontrados em todo o plane-
ta, e suas origens perdem-se no tempo (Schultes e Hofmann, 2012). O inte-
resse cientifico por essas substancias também nio € novo. Sua investigacio
sistematizada remonta ao final do século XIX e, particularmente, a meados
do século XX. Até o final da década de 1960 e inicio da década de 1970, fo-
ram realizadas importantes pesquisas em diversas dreas do conhecimento,
muitas das quais objetivavam compreender as formas tradicionais de uso
dessas substancias e até apontar possiveis usos terapéuticos de algumas
delas para determinadas patologias (Apud, 2016). O modelo proibicionista
consolidado desde a década de 1970 teve muitas implicacGes desastrosas,
entre elas, a profunda estigmatizacdo dos usudrios de substancias psicoa-
tivas e a suspensdo da agenda de pesquisa. A partir da década de 1990, mas
particularmente no inicio do século XXI, encontramo-nos perante um novo
panorama, em que as substancias psicodélicas sio mais uma vez objeto de
grande interesse e marcam um renascimento. Esse grande interesse pelos
psicodélicos € expresso de vdrias maneiras. Hd, por um lado, um acentua-
do processo de transnacionalizagio das religides ayahuasqueiras do Brasil
paraa Europa, os Estados Unidos, o Canadd, a Austrdlia, o Japdo e a América
Latina. Ao mesmo tempo, hd também um forte processo de legitimacdo e
diversificagdo das igrejas nativas americanas ligadas ao uso religioso do
peiote na América do Norte. Simultaneamente a isso, observa-se um forte
processo de circulacdo internacional de xamanismos amazonicos ligados ao
uso de substancias como a ayahuasca, transformando lugares como Iquitos
e Pucallpa, no Peru, em grandes centros receptores de turismo internacio-
nal em busca de experiéncias, retiros, dietas e outras atividades ligadas a
ayahuasca (Fotiou, 2016). Curandeiros, vegetalistas e xamas oriundos des-
sas regides também passam a circular sistematicamente pelas metrépoles.
Esse cendrio reverbera em um aumento constante de pesquisas antropold-

gicas sobre esses temas. Ao mesmo tempo, a agenda ligada a investigacdo
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na drea médica ganha cada vez mais relevancia, contando atualmente com
grandes avancos no estudo do potencial terapéutico de diversos psicodéli-
cos. Os mais avancados nessa dire¢do sio o MDMA, na pesquisa em fase III
para uso terapéutico no transtorno de estresse pds-traumadtico, e a psilo-
cibina, na pesquisa de fase Il para a depressio (Carhart-Harris et al., 2021;
Mitchell et al., 2021). A ayahuasca também apresenta importantes avangos
em pesquisas quanto aos seus potenciais usos terapéuticos (Breeksema et
al., 2020; dos Santos et al., 2016).

Ser afetado e compreender

Enquanto realizava meu trabalho etnogrdfico com o Santo Daime no 4m-
bito de meu mestrado, participei periodicamente de “trabalhos”, princi-
palmente em duas igrejas daimistas, uma na periferia de Porto Alegre, e
outra na periferia de Montevidéu. “Trabalho” é o nome dado as reunioes
cerimoniais que sdo realizadas rotineiramente dentro da doutrina do Santo
Daime. Os trabalhos sdo rituais com duracdo de vdrias horas, onde a aya-
huasca é consumida dentro da igreja, e as pessoas cantam e dancam. Todos
aqueles que participam do trabalho consomem a ayahuasca. Nesse sentido,
uma particularidade do campo em que estava ingressando implicava algu-
mas exigéncias metodoldgicas préprias. Eu poderia, talvez, ter escolhido a
opcao do entendimento bourdieano-weberiano, e, dessa forma, teria havi-
do a possibilidade de ter uma certa aproximacao ao campo, participando de
algumas instancias comuns, realizando algumas entrevistas, e isso talvez
houvesse sido suficiente para produzir uma monografia sobre o processo
de transnacionalizacdo do Santo Daime. Contudo, o “exercicio espiritual”
ou “amor intelectual” que Bourdieu menciona (Bourdieu, 1999, p. 533),
referindo-se a possibilidade de compreensido colocando-nos mentalmente
no lugar do outro, poderia significar uma possivel limitacio epistemol6-
gica com consequéncias metodolégicas prejudiciais. “Exercicio espiritual”
poderia ser uma sequéncia de palavras provenientes do campo etnogrd-
fico em que estava ingressando, talvez melhor “trabalho espiritual”, mas
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ambas as expressdes soam compativeis, ou seja, hd uma agdo voluntdria
focada em algo imaterial. Mas o “amor intelectual” seria algo mais com-
plexo de ser revelado a partir do campo etnogrdfico. Em primeiro lugar,
embora compreendamos o sentido em que Bourdieu o expressa, pensan-
do em termos “nativos”, correria o risco de dizer que essas palavras justa-
postas referem-se mais a um possivel oximoro do que a uma possibilidade
real. Refiro-me a dimensao estritamente emocional do amor, afetiva e sen-
tida fenomenologicamente e fisicamente, e ndo tanto a dimensio intelec-
tual desse conceito. Talvez fosse levar Bourdieu e seu convite a “abertura
oblativa” (1999, p. 533) literalmente no encontro com o outro que estava
sendo colocado em jogo. Foi justamente esse o desafio metodolégico que se
tornou evidente para mim quando iniciei o trabalho. Para conseguir essa
compreensdo, para conseguir essa comunicacdo e participa¢do no grupo,
seria necessdrio também compartilhar a experiéncia de modificacdo dos
estados perceptivos que sdo possibilitados apds a ingestdo da ayahuasca.
Em outras palavras, se eu quisesse fazer uma etnografia entre comunidades
daimistas, teria de participar do “trabalho”, ou seja, consumir ayahuasca,
passar por um estado de modificacdo de consciéncia e entrar em um re-
gistro epistemoldgico diferente. E assim foi. No dia 7 de outubro de 2010,
participei pela primeira vez de um trabalho daimista. Foi em uma igreja da
periferia de Porto Alegre. A data é muito significativa dentro da doutrina
Daimista da linhagem do Padrinho Sebastido, pois € a data de seu nasci-
mento. Nesses trabalhos, € cantado integralmente o principal hindrio dai-
mista, o do Mestre Raimundo Irineu Serra, fundador da doutrina no inicio
do século XX.

Seguem alguns fragmentos do didrio de campo, datado de 9 de ou-
tubro de 2010:

A segunda parte estava comecgando. Dessa vez, eu tinha um copo
quase cheio. Eles estavam certos, o melhor ainda estava por vir.
Dangamos e cantamos como estdvamos fazendo até entdo. Depois
de alguns hinos, a vontade de vomitar foi tdo grande que tive de
sair daigreja. Agora eu entendia o que estava acontecendo. Agora
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eu podia sentir a verdadeira forca do Daime. A poucos metros
da porta, perto da fogueira, parei para vomitar. Ndo era mais eu
que estava vomitando, era uma forca que invadiu meu corpo e
expulsou qualquer indicio de impureza. Seria interessante es-
tabelecer uma tipologia de vomito, pois esse era claramente um
vomito diferente de qualquer outro. Fiquei vomitando por um
tempo e, mais uma vez, um “irmiao” me ajudou, trazendo-me
papel higiénico. Mais uma vez, ndo foram necessdrias palavras.
Aproximei-me do fogo.

Desde o inicio, eu havia me rendido a situagio e confiava em tudo
o que me era dito. Sentei-me em uma cadeira de pldstico pertoda
fogueira. Eu estava melhor depois de vomitar, mas ainda havia
um longo caminho a percorrer. Levei as mios a cabeca e comecei
a sentir meu corpo vibrar. Minhas maos e pés tremiam ao ritmo
do fogo. Eu estava com medo.

Levantei-me e me aproximei de uma grade de madeira atrds de
mim, como se quisesse vomitar, mas ndo vomitei. Meu corpo foi
tomado por alguma forca. Eu estava ciente do que estava acon-
tecendo, mas parecia que ndo era eu quem estava no controle do
meu corpo. O irmio ao meu lado, que estava em siléncio o tempo
todo, agora assumiu uma atitude mais amigdvel e me disse para
ficar calmo, que era bom voltar para a igreja. Eu ndo conseguia
voltar. Uma forca estava me puxando para o chdo. Senti uma
forte vontade de me deitar. Deitei-me em um banco de madei-
ra perto da fogueira e meu corpo comegou a morrer em partes.
Meus bragos comegaram a adormecer, depois ndo conseguia mo-
ver meus pés. Eu estava deitado no banco. Minha visdo era mui-
to limitada. Minha atencdo estava totalmente concentrada em
meu corpo. Um irmao veio de dentro da igreja para me ajudar.
O poder do cypd, da ayahuasca, estava me levando em direcdo a
terra. Minhas maos queriam entrar na terra. O irmao que veio de
dentro da igreja, mais velho do que o que estava comigo antes,
agarrou meu corpo e quis me levantar. Tudo estava acontecendo
com total calma. Nio havia nervosismo ou tensdo em nenhum
deles. Consegui me sentar no banco e, naquele momento, pensei
que fosse morrer. Um irmao de rosto branco e olhos azuis-claros
falou bem perto de mim, com as palavras certas. “E seu primeiro



trabalho espiritual”, disse ele. “Fique calmo, vocé nio vai mor-
rer.” Eu ndo conseguia mexer meu corpo. Ao me sentar, minha
cabeca foi direto para o centro do corpo e minhas maos a cobri-
ram, como se estivesse em uma posicao fetal, sentada.

Comecei a gemer o que se tornaria um grito, primeiro muito bai-
x0, depois alto e mais alto e mais alto, até que gritei, gritei. Gritei
alto e por um longo (acho) tempo. Meu corpo foi completamente
tomado pela forca. Eu estava me tornando parte da prépria na-
tureza. Eu me sentia como uma raiz. Comecei a ter essa sensa-
cdo quando estava perto do fogo e comecei a tremer. Agora era
evidente que o poder da planta havia tomado conta de mim. Eu
tinha dois irmfos ao meu lado. No momento de maior tensio,
pouco antes de conseguir me sentar, antes de chegar o irméo que
veio de dentro da igreja, senti que o estava trazendo com minha
prépria forca. Eu sabia que precisava de um irmao, de uma sa-
bedoria para estar comigo naquele momento. Nio se tratava da
necessidade de um médico. Era a necessidade de um espirito que
soubesse o que estava acontecendo naquele momento e que nio
precisasse mais do que algumas palavras para me ajudar.

Senti a energia dos irmios ao meu lado. Eles tentaram me le-
vantar, dizendo que era bom eu voltar para a igreja e continuar
com o “trabalho”. Eles me levantaram entre os dois, mas eu nio
conseguia me mover com facilidade. Fiquei rigido. Os primeiros
passos foram muito dificeis. Depois, comecei a conseguir mover
meu corpo um pouco mais. A distdncia que me separava da por-
ta da igreja era de cerca de trinta metros. Andei alguns passos e
fiquei rigido novamente. Um dos irmaos que me ajudava falava
espanhol, mas jd estava falando portugués havia algum tempo.
Naquele momento, senti que ele estava falando comigo em espa-
nhol. O outro irméo, mais velho, disse algo que ndo me lembro,
mas parei e pedi que falassem em portugués. Eles entenderam o
que estava acontecendo. Quando me aproximei da igreja, pude
me movimentar melhor. O canto se tornou cada vez mais pre-
sente. Na porta, usei minhas maos para limpar a energia do meu
corpo.
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Senti-me melhor e entrei na igreja. Tudo continuou de forma
muito tranquila. Comecei a entender melhor. Os irmaos que me
levaram do lado de fora me deixaram com o “fiscal”, um homem
muito magro, todo de branco e com uma presenca harmonio-
sa, com movimentos lentos e sdbios. Conhecia muito bem tudo
o que estava acontecendo naquele lugar. Fiquei ao lado dele por
um tempo, com minha mio direita apoiada em suas costas.
Agradeci-lhe, pois entendi que ele era compreensivo. Eu voltaria
a dancar quando pudesse, mas antes fui buscar dgua, acompa-
nhado pelo fiscal. Foi uma comunicacdo sem palavras. Quando
levantei a cabeca para beber dgua, notei o quadro com a foto do
Mestre Irineu e olhei para ele suavemente. Eu entendi. Eu o vene-
rava. Tudo jd estava muito claro. O que tinha de ser modificado ji
havia sido modificado. O deslocamento do ponto de vista, sobre
o qual eu jd havia sido informado no campo, estava acontecendo.
“Conte a ele sobre o deslocamento do ponto de vista”, lembrei
a mim mesmo. Sentei-me em uma cadeira e esperei até poder
voltar para dentro para dancar, entre os hinos. Quando me sen-
tei, senti uma enorme felicidade, e uma forca inesgotdvel habi-
tou meu corpo. Eu ria e entendia. Senti felicidade, senti muito
amor. Voltei a dan¢a completamente feliz e com muita for¢a. Era
necessdrio voltar ao centro. E 14 que a energia estd concentrada.

Durante os anos mais intensos do trabalho de campo, de 2010 a 2015,
houve muitas oportunidades de participar de diferentes modalidades de
uso da ayahuasca, em contextos muito diferentes. Durante esses anos, mi-
nha participacio foi, em média, de uma cerimonia por més. Hoje leio o re-
gistro do didrio aqui apresentado e vejo o inicio de uma longa jornada de
experiéncias em que hd um processo de aprendizado muito rico. Manter a
participacdo em diferentes modalidades de uso da ayahuasca ao longo dos
anos nao foi uma tarefa fdcil. Fui afetado foi minha prépria sombra duran-
te essa trajetéria. Eu conheci “desde dentro”, como gosta Ingold (Ingold,
2015). Acredito ter muitos bons elementos para dizer que vivi o desloca-
mento do ponto de vista, ou seja, a mudanca de perspectiva do perspecti-
vismo amerindio, sobre o qual Viveiros de Castro nos alertou (Viveiros de
Castro, 2002). Tudo isso, no entanto, ndo implicou o resultado, as vezes ob-
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servdvel, do “devir xamanico”, tdo comum no campo antropolégico dedi-
cado a esses temas.

Olhando para trds, sé posso ter um sentimento de grande respeito
pelas prdticas de ayahuasca quando elas sdo realizadas de forma respeitosa
e cuidadosa com as pessoas envolvidas. A estratégia metodoldgica por ex-
celéncia foi a participagdo em um grande nimero de contextos neoxama-
nicos ao longo dos anos. Dessa forma, foi possivel uma compreensio, niao
no sentido de “colocar-se mentalmente” no lugar do outro, mas no sentido
de colocar-se fenomenologicamente no lugar do outro. Foi certamente um

“exercicio espiritual”, no sentido de Bourdieu e também no sentido nativo.
Abertura cartogrdfica

Minha experiéncia etnogrdfica no Santo Daime levou-me a aprender sobre
outras formas de uso de plantas psicodélicas no Uruguai. Foi assim que dei
continuidade ao trabalho que havia iniciado, dessa vez como parte de meu
doutorado em antropologia. Um cendrio bem diversificado apresentava-
-se, com prdticas de uso de plantas sagradas em diferentes contextos ceri-
moniais. Meu interesse continuou a concentrar-se nos usos da ayahuasca,
porque ela é o que une diferentes tradicdes neoxamanicas. Descobri que
ndo era apenas o Santo Daime a unica forma possivel de usar essa bebida.
Também me deparei com centros holisticos com caracteristicas diferentes,
seguindo a tradi¢do do vegetalismo peruano (Luna, 1986). Essas formas de
uso da ayahuasca diferem consideravelmente daquelas do contexto dai-
mista. Em primeiro lugar, e como principal elemento de distin¢do, pode-
rfamos mencionar a auséncia de elementos explicitamente cristios no con-
texto vegetalista e um aumento nas formas mais ligadas aos xamanismos
locais, embora isso sirva apenas como uma generalizacgdo, j4 que ambos
estdo presentes em ambas as formas. Também me deparei com uma sinte-
se muito nova de prdticas neoxamanicas no contexto do que ¢ comumente
conhecido como Caminho Vermelho, ou seja, uma série de formatos rituais
do México que incluem prdticas como o Temazcal ou a Danca do Sol. Essas
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trés tradicoes (religides brasileiras da ayahuasca, vegetalismo peruano,
caminho vermelho mexicano) podem ser claramente identificadas como
presentes no Uruguai por meio de diferentes grupos, cada um deles, por
sua vez, com diferentes graus de transformacio e adaptabilidade ao am-
biente local. Um grupo particularmente interessante em termos de sinte-
ses simbdlicas, que encontrei durante o trabalho de campo, foi aquele em
que todas essas tradicdes estdo presentes em graus variados, mas com um
histdrico claro e estritamente “local”. Estou me referindo ao surgimento
de um caminho “charria” do neoxamanismo da ayahuasca. Meu objeti-
vo durante os anos de trabalho de campo entre esses grupos foi mapear
os processos de circulacdo dessas prdticas de seus “locais de origem” até
o Uruguai. Em outras palavras, meu percurso foi inverso. Depois de iden-
tificar esses diferentes grupos, comecei a seguir os passos das pessoas e
lugares que foram importantes nos processos de chegada desses grupos e
de suas prdticas no Uruguai. Isso me levou a realizar atividades de cam-
po nas dreas mais relevantes do surgimento das religides ayahuasqueiras
brasileiras, na regido do Acre, Brasil, e também na regido amazonica pe-
ruana com maior influéncia sobre os grupos vegetalistas que identifiquei
no Uruguai. Assim, realizei atividades de campo principalmente na drea de
Tarapoto, mas também em Iquitos. Motivado por essas mesmas razoes, tive
a oportunidade de ir ao México para conhecer mais de perto algumas das
maneiras pelas quais a (neo)mexicanidade (De la Torre e Gutiérrez Ziiga,
2011) expressa-se em grupos que, de alguma forma, foram a fonte do que é
conhecido como Camino Rojo no sul da América Latina e no Uruguai.

Reminiscéncia etnografica

Que efeitos essas prdticas tém no cendrio nacional uruguaio? De certa for-
ma, foi guiado por esse amplo questionamento que procurei entender os
mecanismos simbdlicos em jogo a medida que um campo neoxamanico
desenvolve-se no Uruguai: como essa estética neoxamanica desafia ou re-
troalimenta as narrativas dominantes sobre a na¢do? Dos grupos com 0s

64



quais realizei o trabalho de campo, encontrei dois particularmente sig-
nificativos em termos de ressignificacdoes de narrativas histéricas sobre a
nacdo. Na época, propus pensar o que observei em termos de neo-orien-
talidade (Scuro, 2021). Hoje ndo tenho certeza de que essa ideia seja a mais
feliz, mas, de certa forma, € sugestiva. O que eu quis dizer com neo-orien-
talidade? Inspirado pelo trabalho de Renée De la Torre e Cristina Gutiérrez
Zuiiga (2011) sobre a relacdo entre mexicanidade e neomexicanidade, ficou
claro para mim que, no Uruguali, esses grupos estavam revelando uma re-
lacdo semelhante entre a orientalidade como uma construcio histdrica de
processos pré-estatais e o que chamei de neo-orientalidade.

Em poucas palavras, pode-se dizer que a neo-orientalidade ¢ um
processo de ressignificacio da identidade ativado por espacos neoxamani-
cos nos quais se reivindica uma conexao simbdlica direta, uma reconexao,
com um espaco de identidade pré estado-nagdo moderno. Um espaco em
que o p6s-moderno faz contato com o pré-moderno, contornando a mo-
dernidade, entendida em seus componentes mais neocoloniais e contrd-
rios aos sentidos comuns mais vitais. A neo-orientalidade, assim como a
orientalidade, conectaria-se, entdo, com um espirito horizontal, que busca
consensos unanimes, que busca o respeito e o contato com a natureza e
as formas tradicionais de habitar o territdrio, que escaparia das légicas de
captura neocolonial impostas pela vida moderna. Um elemento altamente
significativo na construcio do Estado-nacio estd diretamente relacionado
ao exterminio da populacdo nativa em um genocidio que fundou a nacdo
recém-independente. Em grande medida, uma narrativa dominante foi
historicamente construida no Uruguai, na qual se imagina um parfs forte-
mente constituido por uma populacdo branca europeia, no qual as popula-
¢oes nativas do continente americano nio ocupam um lugar significativo.
A neo-orientalidade reconstréi, com mecanismos da “Nova Era”, uma nar-
rativa de ancestralidade associada a uma alteridade especifica condiciona-
da por narrativas nacionais. A neo-orientalidade refere-se a formas con-
temporaneas especificas de reinterpretar os eventos histéricos do periodo
de ascensdo do Artiguismo, precisamente o momento da constituicdo da
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orientalidade. A neo-orientalidade interpreta as ideias e a prdxis de Artigas
em termos de uma forte influéncia local, indigena e marcadamente espiri-
tual, em vez de pensar no projeto Artiguista como amplamente influencia-
do pelas “novas ideias” vindas da Europa e pelo processo de independéncia
nos Estados Unidos, como € interpretado pela historiografia. No cendrio
neoxamanico em que a neo-orientalidade € ativada, uma nova mitologia
nacional é construida, sem necessariamente recorrer a historiografia cano-
nica, mas sim trazendo a tona novos significados do passado. A neo-orien-
talidade cria um espago narrativo nas margens do Estado-nac¢do porque
baseia-se em identificacdes anteriores a existéncia do Estado-nacio.
Identifiquei muito claramente essas caracteristicas de neo-orienta-
lidade em dois grupos neoxamanicos diferentes. Por um lado, a chegada do
Caminho Vermelho no Uruguai estd fortemente associada ao processo de
expansido da América do Norte para a América do Sul de um tipo de insti-
tucionaliza¢io neoxamanica de prdticas como o Temazcal (sweatlodge), a
Danca do Sol, o uso do peiote, entre outras. O movimento que comegou a ser
gerado a partir de 1992, de reconexio com o conhecimento original de cada
um dos territérios da América, assumiu uma dimensdo significativa gracas
a Aurelio Diaz Tekpankalli e a Igreja do Fogo Sagrado de Itzachilatlan (De la
Torre e Gutiérrez Zufiiga, 2017). E um movimento panindigenista que busca
reativar em cada territério uma conexao com as prdticas originais do lugar.
Foi assim que o Caminho Vermelho chegou ao Uruguai, e € nessa direcio
que fiz uma possivel cartografia do processo de surgimento, desenvolvi-
mento e transformacio desse grupo no Uruguai. A forma local, por exce-
léncia, que o Caminho Vermelho adquiriu no Uruguai veio a ser chamada
de Camino de los Hijos de la Tierra, e foi nesse processo que me concen-
trei, juntamente com as principais caracteristicas de seus lideres (Scuro,
Giucci, Torterola, 2018; Viotti e Scuro, 2019). O foco da andlise foi colocado
principalmente no processo de neo-orientalizacdo do Caminho Vermelho
no Uruguai. Isso significa que, a partir dessa institucionalidade, surgiram
importantes lideres, publicacdes, presenca na midia e um amplo dispositi-
vo terapéutico espiritual, em que se faz uma forte referéncia a aspectos da
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orientalidade da era artiguista e recorre-se a identifica¢cdes com os mundos
charrda e guarani anteriores ao Estado-nagdo como projetos futuros, di-
gamos, como utopia. A utopia €, entdo, direcionada para um retorno a ter-
ra, aos modos comunitdrios de producio e tomada de decisdes, ao cuidado
com os relacionamentos, a horizontalidade, a busca de consenso, a op¢ao
pelas formas de vida mais “naturais” possiveis.

Observei algo semelhante em outro grupo, com caracteristicas muito
mais modestas em termos de nimero de participantes e impacto publico,
mas que ativa no Uruguai uma forma muito particular de identificacdo com
os Charrua. Nesse caso, trata-se de um grupo fundado e liderado por uma
pessoa que se identifica como Charruia e usa a bandeira de Artigas, ou seja,
da Orientalidade, como seu emblema.

Esses grupos que, digamos, expressam o que identifico como neo-
-orientalidade, sdo, portanto, constituidos como portais para a possibili-
dade de explorar novas formas de significar o passado, o presente e o futuro
da nagdo. A participacdo em rituais neoxamanicos como a Danga do Sol,
cerimonias de ayahuasca ou outras plantas sagradas, temazcales, retiros,
oracdes com tabaco ou outros, permite, nesses contextos, a possibilidade
de uma aproximacdio virtual a um mundo indigena imaginado. E é nesse
ponto que sempre encontrei as maiores dificuldades analiticas.

O que fazer com o neoxamanismo?

Enquanto eu mergulhava na experiéncia etnografica, na escrita e no inter-
cambio académico, a ansiedade analitica nunca deixou de me acompanhar.
J4 eram alguns anos de trabalho de campo ativo, com efeitos importantes
sobre mim. Realizar o trabalho de campo e avangar no processo de pesquisa
era sinonimo de ser completamente afetado. O processo reflexivo da etno-
grafia implicava uma suspeita permanente de minhas préprias projecoes e
expectativas. Viao meu redor uma espécie de fascinio pelos mundos da aya-
huasca, do xamanismo e da Amazonia, que tentei problematizar a0 mesmo
tempo em que o reproduzia. Fui atraido pela literatura que encontrei, mas
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também percebi uma certa marginalidade do assunto em relacio as discus-
sOes centrais da disciplina. Ou melhor, senti como se houvesse duas hist6-
rias da antropologia, ou duas maneiras de fazer antropologia. Por que eu
sentia isso? Serd que eu estava lendo a literatura errada ou nio estava lendo
o suficiente? Provavelmente, um pouco dos dois. Certamente, as histérias
e os modos de fazer antropologia ndo sio um ou dois, mas muitos. Quero
chamar a atencdo para o fato de que percebi uma auséncia de perspecti-
vas criticas sobre o mundo das plantas sagradas ou psicodélicas e sobre o
neoxamanismo em geral. Minhas primeiras incursdes na literatura sobre o
assunto estavam intimamente ligadas a producdo antropoldgica brasileira
sobre as religides ayahuasqueiras. O que li me pareceu muito interessante.
Também achei tudo bastante descritivo, histérico e com um forte espirito
benevolente em relacdo as prdticas em geral. Percebi uma certa sobrepo-
sicdo entre a linguagem antropoldgica e a linguagem nativa. Na verdade,
grande parte da literatura que eu estava acessando era produzida a partir
de uma perspectiva que era, digamos, bastante condescendente em relacio
aos grupos de ayahuasca. Isso ndo significa que eu esperava uma literatura
de dentincia, mas sim que era légico abordar uma literatura que produzisse
uma legitimacdo necessdria para os grupos. Sinto que fui muito influencia-
do pela literatura antropolégica brasileira produzida sobre o fenémeno no
Brasil.

Por outro lado, havia outro tipo de andlise do neoxamanismo que
ressoava mais fortemente em mim. Como o neoxamanismo funcionava?
Encontrei na leitura de Taussig (Taussig, 2012) o que eu nio conseguia vi-
sualizar nas abordagens que conhecia do Brasil. Ou seja, faltava-me uma
perspectiva critica que enfocasse os mecanismos projetivos de poder e
imagindrios em jogo, que acabei identificando como dispositivo neoxama-
nico (Scuro, 2016). A leitura de autores ligados a0 modelo de modernidade/
colonialidade deu-me indicios de uma resposta ao que estava procurando.
Eu ndo estava convencido de que a tinica abordagem possivel das prdticas
neoxamanicas fosse uma descrigido acritica e romantizada das mesmas.
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Tampouco consegui conciliar as visdes mais radicalmente criticas a ponto
de ignorar a especificidade das prdticas em questao.

Estd claro que, em grande parte, o neoxamanismo tem um histéri-
co especifico de classe média alta e que a busca por experiéncias exdticas
nio leva necessariamente a um caminho de transformacio coletiva. Mas
isso nio se aplica da mesma forma as religides brasileiras da ayahuasca.
Também nio é possivel reduzir o fendémeno a uma questio de classe e des-
cartar qualquer possibilidade que ndo nos leve a fixarmo-nos apenas nas
modalidades de poder colonial implicitas no assunto. O que vi no campo
foi um conjunto muito amplo e diversificado de formas de participacio
em redes internacionais de ayahuasca, usos psicodélicos ou neoxamani-
cos. Outras perspectivas analiticas (Caicedo, 2007; Fotiou, 2014; Losonczy
e Mesturini, 2010) que enfatizaram mais as construcoes de imagindrios e
relacdes de poder foram mais relevantes para mim na formacao do que eu
estava tentando elaborar como uma reflexdo sobre o que percebia.

Foi isso que me levou a pensar no neoxamanismo em termos de dis-
positivo produtor de subjetividades. Vi nos mundos neoxamanicos poten-
ciais transformadores no sentido de que o neoxamanismo era um espaco de
convergéncia de discursos que eram, até certo ponto, contra-hegemonicos.
Alguns aspectos do espirito contracultural de um periodo inicial do sur-
gimento do neoxamanismo na década de 1960 eram visiveis nas prdticas
e nos discursos que observei. Simultaneamente, uma nova forma de colo-
nialidade ficou evidente para mim quando vi o entusiasmo comercial e a
falta de perspectiva critica no que observei. O que quero dizer € que vi no
neoxamanismo um espaco de articula¢do, um espaco onde é possivel aces-
sar pistas epistemoldgicas e tracos do pensamento indigena, tentativas de
modelos de vida um tanto alternativos a 16gica comercial e de poder predo-
minante, mas, a0 mesmo tempo, um espaco onde circulam reificacoes de
alteridades indigenas e possiveis perpetuagdes de marginalizacoes. Pensar
o neoxamanismo em termos de dispositivo permitiu-me ver essas nuances
e aparentes contradicdes caracteristicas dos mecanismos da modernidade/
colonialidade.
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O cendrio ¢ muito amplo. Hd especificidades que separam e conec-
tam em uma mesma teia de relagdes. Pensar o neoxamanismo em termos
de um dispositivo implica seguir a trilha de uma matriz epistemoldgica
veiculada pelo uso de psicodélicos, os quais permitem possibilidades de
compreensdo de novas relacdes entre categorias como “religido” e “sau-
de”, cujos significados estanques modernos impedem a sobreposi¢do. Na
época, afirmei que “o uso de plantas mestras € a prdtica sedutora e expan-
sionista mais paradigmadtica e eficaz do neoxamanismo” (Scuro, 2018, p.
279). Mantenho essa ideia e identifico diferentes formas desses usos. Uma
possibilidade de acessar o mundo dos psicodélicos ou das plantas mestras
¢ por meio de contextos mais “tradicionais”, ou seja, recorrendo a prati-
cas realizadas no ambito de cerimonias indigenas. Outra forma € por meio
da institucionalizacdo do uso de plantas sagradas, como a ayahuasca ou o
peiote, por meio de religides, como as religides ayahuasqueiras brasileiras
ou as igrejas nativas americanas. Em terceiro lugar, hd formas de “exporta-
¢do” e adaptacdo do uso dessas substancias em novos contextos metropo-
litanos na forma de novos grupos, centros holisticos etc. Por fim, a entrada
de prdticas associadas ao uso de psicodélicos no campo da satide em sentido
mais restrito estd tornando-se cada vez mais notdria. A estrela desse pro-
cesso € a psilocibina. Por um lado, € notdrio o uso crescente da psilocibina
na forma de “microdoses” em ambientes terapéuticos. Pequenas doses de
psilocibina ndo devem ter efeitos perceptiveis e estio sendo cada vez mais
usadas como substitutos dos antidepressivos cldssicos. Ao mesmo tempo,
como mencionado anteriormente, a agenda de pesquisa clinica em torno
da psilocibina estd mostrando resultados muito promissores. A psiquiatria
estd enfrentando uma mudanca de paradigma impulsionada pelo renasci-
mento psicodélico. Isso jd estd acontecendo a medida que a pesquisa e os
modelos regulatérios avancam.

Manifestando a mente

Escolhi o termo “psicodélico” desde o titulo deste capitulo. Quando come-

cei meu caminho nesses assuntos, preferi no¢des como “plantas sagradas”,

70



“plantas mestras” ou “plantas de poder”. Essas op¢oes faziam sentido na
época, e isso foi desenvolvido em diferentes trabalhos ao longo dos anos.
Mais recentemente, o termo “psicodélico” tornou-se o eixo sobre o qual es-
tamos trabalhando. Isso tem algumas implicagdes. O termo “psicodélico”
foi introduzido no mundo académico em 1956 pelo psiquiatra Humphrey
Osmond (Osmond, 1957). E um neologismo formado a partir das rafzes
psyche (mente) e delein (manifestar), o que implica que as substancias psi-
codélicas sdo aquelas capazes de manifestar a mente. O termo ¢ usado pe-
las ciéncias da saude para se referir a um grupo de substancias especificas,
definidas por seu mecanismo de acdo em um receptor serotoninérgico. O
renascimento psicodélico ao qual me referi anteriormente tem o impeto da
pesquisa médica como um de seus principais motores. A agenda de pesqui-
sa nesse sentido tem como objetivo o desenvolvimento de medicamentos
seguros para uma série de patologias.

Por que termino com esta breve secio? Até aqui, tentei resumir al-
guns aspectos etnogrdficos, teéricos e metodoldgicos do que tem sido meu
trabalho de pesquisa sobre psicodélicos. O foco inicial estava nas praticas
religiosas e neoxamanicas. Como disse anteriormente, essas, juntamente
com as formas e usos mais estritamente “tradicionais” dos psicodélicos e
0s usos no campo da satide, compdem um cendrio neoxamanico em um
sentido amplo, em um espectro de discursos e prdticas que vao do mais
tradicional/religioso ao mais secularizado/médico. Ou seja, por um lado,
terfamos as prdticas tradicionais de uso de psicodélicos em contextos indi-
genas. Isso talvez possa ser chamado de xamanismo. Por outro lado, temos
as religides, as quais podemos aplicar essa categoria. Depois, hd o que iden-
tificamos como a transnacionalizacdo da estética, dos discursos e das pra-
ticas fora dos contextos tradicionais, em centros holisticos. Restringimos
a categoria neoxamanismo a esse grupo. Por fim, hd a entrada dos psico-
délicos no campo biomédico. Em todos esses campos, cada um deles im-
pregnado de diferentes formas discursivas e argumentativas, circulam, de
uma forma ou de outra, substincias especificas (psicodélicas) que carre-
gam consigo um complexo que remete a formas especificas de conceber as
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relagdes entre as noc¢des de individuo e grupo e entre humano e ndo huma-
no. Independentemente de restringir o uso da categoria neo xamanismo
ao terceiro dos quatro grupos mencionados, gostaria de chamar a atencao
para o fato de que o campo dos psicodélicos é uma generalizacdo que, de al-
guma forma, coloca em tensdo um polo mais ligado ao tradicional/religio-
so/neoxamanico com o campo médico e farmacoldgico mais estritamente
secularizado. Mesmo nesse ultimo campo, os psicodélicos destacam-se ndo
apenas como fdrmacos em potencial, mas também como questionadores
dos paradigmas dominantes, pois, em grande parte, o efeito terapéutico
dos psicodélicos estd intimamente ligado a dimensao espiritual e aos esta-
dos modificados de consciéncia que eles produzem.

Os psicodélicos, nesse sentido, sdo um ponto de convergéncia entre
os campos secularizados da religido e da saide. Sdo também um espaco
de disputa epistemoldgica e metodoldgica entre os polos tradicional/reli-
gioso e secular/médico. A religido, a tradicdo, a espiritualidade e o campo
médico-cientifico entrelacam-se em torno de um conjunto de substancias
e experiéncias que, oriundas do conhecimento das populagdes indigenas,
colocam novos desafios e, a0 mesmo tempo, atualizam relacoes desiguais
de producio e acesso ao conhecimento e ao valor que ele produz.

A tensdo no campo dos psicodélicos a que me refiro pode ser exem-
plificada pelas diferentes trajetérias que a ayahuasca e a psilocibina vém
desenvolvendo. A primeira, muito fortemente associada ao polo tradicdo/
religido, e a segunda, muito fortemente inserida no campo médico/secula-
rizado. A psilocibina, representante de um processo weberiano de racio-
nalizacdo, estd secularizando-se rapidamente, a0 mesmo tempo em que
se insere no campo médico. A ayahuasca, por outro lado, permanece em
uma esfera de maior “resisténcia” promovida por seus “guardides”, ou seja,
aqueles sujeitos politicos que reivindicam e defendem um uso legitimo,
formas especificas e prdticas associadas. Esse ndo € o caso da psilocibina;
no entanto, mesmo que seja secularizada, ela mantém uma certa abertura
para uma ontoepistemologia diferente.
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Quando, em 1965, Lévi-Strauss fez sua critica ao conceito de tote-
mismo, analisando a producio sobre o assunto até aquele momento, cha-
mou a atencdo para alguns aspectos interessantes. Primeiro, ele exorcizou
o totemismo do campo religioso a fim de redefini-lo. Como coroldrio desse
mesmo movimento, restringiu o uso do termo a um modo particular da
légica de estabelecer relacdes entre “natureza” e “cultura” e, assim, uni-
versalizou-o precisamente como o mecanismo pelo qual estabelecemos
relagdes entre dimensdes como individuo e grupo e entre humano e nao
humano (Lévi-Strauss, 1965). Ele levou o totemismo, como eu o interpreto,
aum mecanismo légico universal a partir do qual as formas e classificacdes
comecam a vir a tona, come¢cam a manifestar-se. Ele levou o totemismo a
uma expressdo, a uma forma na qual a mente manifesta-se. Isso € o tote-
mismo entendido como um psyche delein. Parece que o totemismo, assim
como os psicodélicos, teria um lugar compardvel como técnicas de mani-
festagcdo da mente e, nesse movimento, eles unem essa tensdo imaginada
entre o tradicional/religioso e o médico/secular. Essa unido, entretanto, ao
contrdrio da metafisica de Lévi-Strauss, ndo estd isenta, mas inscrita em

mecanismos desiguais de relacionamento e producio de conhecimento.
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A religido dos orixds em uma
perspectiva transnacional’

Stefania Capone?

Em um ensaio provocativo, Lorand Matory (2009, p. 240) perguntava como
seria uma teoria do transnacionalismo e da globalizacio se fosse inspira-
da na “possessdo espiritual e no politeismo”, em vez de nas “ontologias
e escatologias das religides abradmicas”. Antropdloga consagrada desde
o inicio da década de 1980 ao estudo das entdo chamadas religides afro-
-americanas,® hd muito tempo tenho me interessado por sua transnacio-
nalizacio em um espaco de circulacio que inclui trés continentes: Africa,
Américas e Europa. Essa difusdo evoca o espaco do comércio triangular que
marcou o nascimento do “Mundo Atlantico”, uma nocio central na histo-
riografia contemporanea a partir da qual surgiram outras metdforas po-
derosas, como o “Atlantico negro”, teorizado por Gilroy (1993) como uma
formacdo intercultural e transnacional, um espaco de interacdo que possi-
bilitou a formacao das culturas e religides afro-atlanticas.

Essa ideia de um espaco comum — geogrdfico, cultural e comercial
— é produto de uma mudancga de perspectiva que transformou profunda-
mente a disciplina antropolégica. Desde pelo menos a década de 1960, uma

1 Este artigo retoma a Keynote Lecture, proferida em 2021 no XXXVI Congresso da Inter-
national Society for the Sociology of Religion (ISSR) (Capone, 2022).

2 Diretora de Pesquisa de primeira classe no Centro Nacional de Pesquisas Cientfficas da
Franca (CNRS).

3 Naatualidade, o termo “religides afro-atlanticas” enfatiza sua coconstrugdo em ambos
os lados do oceano Atlantico.
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nova abordagem tem desafiado a ideia de isolados “primitivos”, substituin-
do-a por uma abordagem dinamica na qual sdo enfatizados os vinculos e
as trocas entre diferentes culturas e sociedades. Os historiadores tém am-
plamente demonstrado a importancia desses campos translocais. Curtin
et al. (1978) falam de um “sistema do Atlantico Sul”, nogio desenvolvi-
da por Alencastro (2018), enquanto, em 1983, o historiador da arte Farris
Thompson foi o primeiro a usar a expressdo “Atlantico negro” em referén-
ciaauma suposta continuidade entre culturas africanas e afro-americanas.
Muitos outros autores o seguiriam nesse caminho, tentando demonstrar a
existéncia de uma base comum que ligaria as prdticas culturais e religiosas
afro-americanas as suas origens africanas. Nisso, a perspectiva de Gilroy
¢ fundamentalmente diferente, pois ndo tenta destacar as continuidades
entre “didspora” e “terra-mae”, mas sim a circulacdo de pessoas, coisas e
ideias dentro do “Atlantico negro”, colocando em contato realidades que
nio sio necessariamente as mesmas.

Ao expandir as andlises de Gilroy para incluir o Atlantico Sul e, em
particular, o Brasil e a Nigéria, que permaneceram fora da estrutura tedrica
proposta por ele, tenho me concentrado na dnalise da difusdo dessas prdti-
cas religiosas em um espaco de circulagio tricontinental. Essa difusdo tem
permitido a interconexdo de uma grande diversidade de atores, envolvidos
em “conversas” (Comaroff e Comaroff, 1991) diaspéricas sobre diferentes
tradicoes locais da religido dos orixds, todas elas reivindicando uma ori-
gem cultural iorubd.* Meu trabalho tem contribuido para mostrar como
a comunidade transnacional “ijorubd” é constituida em ambos os lados do
Atlantico, gragas as trocas continuas entre esses dois territérios (Matory,
1999, 2005; Palmié, 2005; Capone, 1999a, 2004b, 2005). Se a identidade io-
rubd na Nigéria também precisa de seu “espelho” americano para existir,

4 Os iorubds sdo um grupo étnico, concentrado principalmente na Nigéria e no Benin,
que pagou um alto preco no comércio de africanos escravizados e cuja cultura estd na
origem da formagao de varias religides afro-atlanticas.
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a chamada “globalizacio da religido dos orixds” €, entdo, o produto des-
sa negociacdo incessante entre diferentes versdes da tradicdo iorubd, na
Africa e na didspora.

Religides afro-atlanticas e transnacionalismo

As religides de matriz iorubd nas Américas tém sido mais ou menos trans-
nacionais desde, pelo menos, a segunda metade do século XIX. Suas redes
religiosas foram forjadas por meio de viagens de afrodescendentes e, mais
recentemente, pela realizacdo de conferéncias internacionais, pelo turismo
religioso e trocas online entre iniciados dos dois lados do oceano Atlantico.
Em um trabalho anterior (Capone, 2004a), destaquei o vinculo entre o
campo de estudos afro-americanos e a abordagem transnacional, sugerin-
do que, desde o inicio, o universo afro-americano foi estruturado de acordo
com uma ldgica “transnacional”, e ndo simplesmente pelo deslocamento
forcado de africanos escravizados. No caso das religides afro-atlanticas, a
abordagem transnacional €, de fato, imposta pelos materiais etnogréficos.
Hoje, seu estudo também deve considerar as redes rituais entre a Africa e o
Brasil, ou entre diferentes centros que preservam as tradicdes africanas nas
Américas, que tém um impacto direto nos contextos locais. Substituimos,
portanto, a abordagem comparativa que ressaltava a continuidade cultural
entre a Africa e as Américas por uma nova abordagem que leva em con-
ta o espaco de circulagio de atores sociais, prdticas religiosas, simbolos e
saberes.

Os pontos que levantarei neste texto sdo fruto de uma longa jornada
pessoal que remonta ao inicio dos anos 2000, quando me dediquei ao es-
tudo das redes transnacionais das religides afro-atlanticas — particular-
mente entre Brasil, Cuba e Estados Unidos — gragas a andlise dos processos
de reafricanizagdo no candomblé brasileiro e na santeria cubana ou regla

5 Essaexpressdo, que se tornou uma metdfora poderosa no campo religioso afro-atlan-
tico, refere-se a préticas religiosas que cultuam os orixds, deuses de origem ioruba.
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de ocha.® Desde a década de 1970, a disseminacdo da religido dos orixds
obriga-nos a estudar esses fendmenos religiosos em uma rede, ligando di-
ferentes localidades do Atlantico “afro-religioso”. Hoje ndo podemos mais
entender um fendmeno “local” sem ter uma visdo mais “global” de suas
confrontagdes com outros contextos religiosos, em um didlogo muitas ve-
zes tenso entre “didspora” e “terra-mae”. Isso me levou a criar, no inicio
dos anos 2000, um grupo de pesquisa sobre as redes transnacionais das re-
ligides afro-americanas (CERCAA) e a coordenar, de 2008 a 2011, uma equi-
pe de pesquisa sobre a transnacionaliza¢io dessas religides nas Américas e
na Europa, dentro do projeto internacional RELITRANS, financiado pela
Agéncia Nacional de Pesquisa da Franca (ANR).” Minha reflexdo foi, por-
tanto, alimentada por um trabalho coletivo® que contribuiu para o desen-
volvimento das pesquisas sobre transnacionalismo na Franca, incluindo
vdrias teses de doutorado sob minha direcido que tém analisado a trans-
nacionalizac¢do das religides afro-brasileiras na Europa (Portugal, Franca,
Itdlia, Suica, Austria e Alemanha). Hoje, reunimos um nimero suficiente
de pesquisas, realizadas em diferentes contextos nacionais, que nos permi-

tem identificar algumas dinamicas recorrentes nesses processos.
Transnacionalismo ou globalizacao

Todos sabemos que no contexto da assim chamada “globalizacdo cultu-
ral”, as religides estdo passando por transformacdes significativas. Por um
lado, hd uma intensificacdo da circulacio translocal de seguidores, sim-
bolos e crengas que antes pertenciam a uma prdtica religiosa vinculada a

6 Capone, 1999; 2001-2002; 2004b; 2005; 20163; no prelo.

7 Esse projeto reuniu 21 pesquisadores da Franca, México, Brasil, Colémbia, Argentina e
Gab3o, e 7 instituicdes parceiras: IRD, CNRS/Universidade de Paris X e CEIFR/EHESS, na
Franga; CIESAS-Occidente e El Colegio de Jalisco, no México; Universidade Omar Bongo,
no Gabao; e Universidade Federal do Rio Grande do Sul, no Brasil.

8 Capone, 2004; Bava e Capone, 2010; Argyriadis e Capone, 2011; Argyriadis, Capone, De Ia
Torre e Mary, 2012; Capone e Salzbruun, 2019.
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um contexto histérico e geogrifico especifico. Por outro lado, os campos
religiosos locais estdo se abrindo para novas prdticas e novas representa-
¢oes. A globalizacdo teve um impacto, sem comparagio, no deslocamento
de prdticas religiosas que, até entdo, permaneciam profundamente enrai-
zadas em tradicoes, territérios e grupos sociais especificos. O uso do ter-
mo “globalizacdo” reflete precisamente esse nivel de interconexio, que se
expressa na percepcio empirica do individuo de pertencer a um “mundo
global”. Assim, ser iniciado em uma das religides afro-atlanticas implica
a percepcao de fazer parte de um todo que ultrapassa os limites da prépria
experiéncia cotidiana nas comunidades locais de culto, gracas principal-
mente as redes sociais, que reinem praticantes de, pelo menos, trés con-
tinentes. Entretanto, essa globalizacio religiosa, baseada em redes trans-
nacionais policéntricas e independentes das légicas missiondrias, implica
também um processo inverso, do Sul para o Norte, das periferias para os
centros metropolitanos, ou, em nosso caso, da “didspora” a “terra-mae”.

Em nossas pesquisas, optamos por privilegiar o conceito de transna-
cionalizacdo, que consideramos mais relevante do que o de globalizac¢do. No
inicio da década de 1990, em um trabalho pioneiro, Glick-Schiller, Basch e
Szanton Blanc (1993, p. 6) propuseram a no¢io de transnacionalismo como
um novo campo analitico para a compreensdo da migracio, enfatizando
que “muitos imigrantes hoje constroem campos sociais que cruzam fron-
teiras geograficas, culturais e politicas”. Alguns anos mais tarde, Hannerz
(1996, p. 6) enfatizou a importancia do uso do termo “transnacional” no
lugar de “globalizacdo” para se referir a qualquer processo que ultrapasse
as fronteiras nacionais.’

O mesmo desconforto com o uso desse termo também foi destacado
por Csordas (2009), para quem a influéncia da globaliza¢io costuma ser
considerada fundamentalmente unidirecional, indo de um centro globa-
lizador para uma periferia que receberia passivamente os fluxos globais.

9 Emoutro trabalho (Capone, 2004a), analisei a relagdo entre as nogdes de globalizagio e
transnacionalizacdo.
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Os estudos que realizamos sobre a transnacionalizacdo das religides afro-
-atlanticas mostram uma realidade diametralmente oposta, pois, em sua
maioria, essas prdticas geram fluxos multidirecionais de pessoas, bens e
valores religiosos. Esses fluxos — e as redes que eles geram — podem mu-
dar, seu escopo de acdo pode ampliar-se ou estreitar-se de acordo com os
vdrios rearranjos das modalidades religiosas envolvidas. Assim, embora o
termo “transnacionalismo” ocupe um lugar central na literatura anglo-
-saxOnica, preferimos substitui-lo pela nocdo de “transnacionalizacdo”,
que nos permite enfatizar os processos, em vez de destacar uma espécie de
qualidade intrinseca de certos fendémenos sociais.

Mas a “globalizacdo cultural” ndo € um fenémeno novo. Sabemos que
a histéria mundial jd viu outras fases de globaliza¢io, impulsionadas pela
expansio colonial. Vdrios autores enfatizaram a profundidade histérica
desses fendmenos, uma vez que, mesmo entre os imigrantes nos Estados
Unidos na virada do século XX, era possivel observar vinculos transna-
cionais entre a sociedade de origem e a sociedade de recepc¢do. Portanto, o
transnacionalismo nio € um fen6meno novo, mas uma nova perspectiva. A
abordagem transnacional — “a lente transnacional” —ajuda-nos a captar
fendmenos contemporaneos como a “sensacio de simultaneidade” (Levitt
e Glick-Schiller, 2004) dos mundos habitados ou a percep¢io de viver em
um “mundo global”. No entanto, essa sensac¢do de simultaneidade nio se
deve apenas ao que foi chamado de “morte da distancia”, mas também —
e acima de tudo — ao surgimento das redes sociais, entre elas Facebook
e Instagram, e de novas ferramentas de comunicac¢io, como o WhatsApp,
que facilitam enormemente os contatos entre iniciados de diferentes na-
cionalidades com a ajuda do Google Translator. A multiplicacdo dessas
interconexoes globais permite aos iniciados na religido dos orixds desen-
volver o sentimento de viver em mundos compartilhados que estdo sendo
construidos em ambos os lados do Atlantico.

Essa nova percepcio traz vdrias mudancas na pratica religiosa afro-
-atlantica. Em primeiro lugar, a multiplicacdo dos vinculos entre os vi-
rios centros que preservam as tradi¢des africanas, que nio estdo apenas
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na Africa, mas também nas Américas. Hoje, diferentes tradicdes da reli-
gido dos orixds estdo presentes no campo religioso brasileiro, confrontan-
do o candomblé brasileiro com prdticas rituais importadas de Cuba ou da
Nigéria. Isso contribui para a criacdo de um “ecumeno”, para usar a no¢ao
proposta por Hannerz (1989), para quem o termo grego oikoumene designa
“uma regido de interacdo e intercambio cultural”, no¢ao que também evoca
a do Atlantico negro, elaborada por Gilroy (1993). Esse espaco transnacio-
nal, esse “ecumeno iorubd” — sendo a cultura iorubd a origem reivindicada
por muitas religides afro-atlanticas — €, portanto, uma co-constru¢io nio
apenas entre a Africa e as Américas, mas também entre os vdrios centros
que produzem discursos e prdticas “tradicionais” no continente america-
no, como Salvador, da Bahia, no Brasil, ou Havana e Matanzas, em Cuba.

O estudo das religides afro-atlanticas questiona, assim, a oposi¢do
entre o vinculo com um territério (o “local” ou o “nacional”), que pro-
duziria culturas “puras” e “auténticas”, e a desterritorializacdo associada
ao transnacional, que, por sua vez, geraria culturas “hibridas” (Werbner,
1997). Na realidade, a transnacionalizacio dessas religides nio impede um
discurso essencialista, no qual a cultura, apesar de sua ¢ébvia transformacio
e adaptacgdo, ainda é considerada “pura” e “tradicional”, como demonstra-
do pela reafricanizag¢io ritual do candomblé (Capone, 2016a).

Frequentemente, essas prdticas transnacionalizadas reinvestem suas
localidades de origem revivendo tradi¢cdes culturais, promovidas a vetores
de universalidade, como no caso do culto de Ifd, um sistema divinatério
organizado em torno de duas tradi¢des “nacionais”, a nigeriana e a cubana.
Em meu trabalho, tenho desenvolvido a andlise das novas configuracoes
geradas pelo encontro entre diferentes modelos de tradi¢do dentro da reli-
gido dos orixds. Mas, antes de apresentar alguns dados etnograficos, pro-
ponho examinar duas questdes que estdo no centro de minhas pesquisas: o
peso da nagdo, que ndo ¢ automaticamente apagado pelos processos trans-

nacionais, e a possibilidade de ser transnacional “sem se mover”.
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O peso da nagdo

Em nossas pesquisas para o projeto RELITRANS, temos trabalhado com
dois conceitos diferentes: “transnacionalizacio” e “translocalizacdo”.
Entretanto, os termos “translocal” e “transnacional” nio se referem aos
mesmos processos ou as mesmas escalas de andlise. Embora possa ser apro-
priado em determinadas situacgdes, o termo “translocal” ndo contempla o
peso da nacdo como receptora ou exportadora de préticas religiosas, que
sdo muitas vezes concebidas como parte de um patrimonio cultural nacio-
nal, como no caso das religides afro-cubanas, que trazem consigo um forte
componente nacionalista. De fato, o peso dos “imagindrios nacionais” faz
com que as religides afro-brasileiras e afro-cubanas — baseadas em tradi-
¢oes que enfatizam uma légica de dupla filiacdo — sejam prdticas religiosas
ao mesmo tempo enddgenas e exdgenas. Elas sdo de origem africana, mas
sdo também — e acima de tudo — brasileiras ou cubanas. Essas identidades
“nacionais” estdo inscritas no préprio cerne das identidades religiosas. Por
exemplo, quando um adepto do candomblé ¢ iniciado no Brasil no culto
de Ifd de acordo com a tradi¢do cubana, ele aprende espanhol “ao estilo
cubano” para poder recitar os tratados de Ifd cubanos, busca contatos com
iniciados cubanos ou cubano-americanos, enquanto negocia o lugar dessa
nova identidade religiosa ao lado de suas afiliagcdes rituais anteriores. Isso
também envolve o uso de um idioma nacional que se torna o idioma ritual
em processos de transnacionalizacdo religiosa. Por exemplo, a manifesta-
¢do dos orixds nos Estados Unidos estd frequentemente sujeita a “regimes
de verdade” originados de seu contexto de origem, ou seja, Cuba, de onde
o culto aos orixds chegou na década de 1960. O uso do espanhol ao esti-
lo cubano pelo orixd encarnado torna-se, entdo, a prova da veracidade da
possessao.

Um “verdadeiro” orixd falard espanhol em cerimonias lucumi em
Miami ou Nova York, assim como um “verdadeiro” espirito falard portu-
gués em rituais de umbanda em Paris ou Roma. Na implantacio das reli-
gides afro-brasileiras e afro-cubanas nos Estados Unidos, na Argentina, no
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Uruguai ou na Europa, a questdo da lingua adquire, portanto, um cardter
“sagrado”. A comunicacdo em portunhol, uma mistura de portugués e es-
panhol, tornou-se, assim, o sinal de uma possessido “auténtica” nos paises
do Cone Sul da América Latina (Frigerio, 2011).

No entanto, o dominio da linguagem ritual também ¢ acompanhado
pela producdo de multiplas identidades, jd que, nessas religides, a nocao
de conversdo nio se aplica. De fato, quando um praticante passa por no-
vas iniciacoes, ele ndo abandona suas prdticas religiosas anteriores, mas as
acumula com as novas. As vezes, essas identidades religiosas estratificadas
também geram mudancas rituais que podem levar a uma “etnizacdo” ou
até mesmo “racializacdo” das religides afro-atlanticas, como no caso nor-
te-americano de Oyotunji Village (Clarke, 2004; Capone, 2005). Isso reavi-
va as tensdes entre uma origem africana idealizada e uma prética religiosa
americana diversificada que hd muito tempo inclui também os brancos em
paises que ainda sofrem com o racismo estrutural e as desigualdades so-
ciais. Portanto, os rearranjos rituais dentro da religido dos orixds ndo abo-
lem os diferentes scripts nacionais, mas permanecem ligados as histérias
nacionais de cada pais (Frigerio e Oro, 2005).

O termo “transnacional” nio deveria, entio, se referir automatica-
mente ao apagamento do Estado-nacao, pois muitas vezes representa uma
redistribuicdo de suas prerrogativas. Hoje, os atores sociais podem incor-
porar um certo “ethos nacional” em ambientes transnacionais. A presenca
duradoura do “nacional” no “transnacional” é certamente um dos desafios

mais estimulantes dos estudos transnacionais.

(I)mobilidades transnacionais ou como ser
transnacional “sem se mover”

O segundo ponto que gostaria de enfatizar € que a transnacionalizacdo re-
ligiosa ndo estd necessariamente ligada a migragio. A temdtica da (i)mo-
bilidade estd chamando cada vez mais atencdo no campo das migragoes,
destacando a mutua relagdo constitutiva entre mobilidade e imobilidade
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(Rocha e Castro, 2021). Em um trabalho anterior (Capone, 2010), desenvolvi
uma reflexdo sobre mobilidade e imobilidade em contextos transnacionais.

Sabemos que foi no campo dos estudos da migrac¢io internacional
que as estruturas tedricas do transnacionalismo foram elaboradas. Essa
nova abordagem enfatiza um “territdrio circulatdrio”, para usar a expres-
sdo imortalizada por Tarrius (1999), no qual os migrantes desenvolvem a
consciéncia de pertencer a dois mundos a0 mesmo tempo, tanto a sua terra
de origem quanto ao seu pais de recepcdo. No inicio da década de 1990,
Basch, Glick-Schiller e Szanton Blanc (1994) propuseram o termo “trans-
migrante” para se referir a multiplicidade de lacos que os imigrantes man-
tém com seu pais de origem.

No entanto, embora seja verdade que as atividades dos “transmi-
grantes” religiosos — os pais e mdes de santo que cruzam as fronteiras
para cuidar de seus iniciados estrangeiros — tenham sido fundamentais
no processo de implantacio das religides afro-atlanticas, nossas pesquisas
tém mostrado que os processos de expansido dessas prdticas religiosas tam-
bém podem ocorrer sem uma forte presenca de imigrantes e além de qual-
quer empreendimento missiondrio. Na realidade, o movimento ndo ¢ um
pré-requisito para qualquer acdo transnacional. Embora alguns migrantes
cruzem as fronteiras periodicamente, hd também um grande nimero de
individuos, cujas vidas estdo profundamente enraizadas na sociedade de
recepcdo, que estdo inscritos em redes que os conectam — por meio de flu-
xo0s de pessoas, mercadorias ou informacdes — ao seu pais de origem. Eles
podem nio se deslocar fisicamente, mas vivem suas vidas em um contexto
que se tornou “transnacional”, imaginando-se como membros de um gru-
po que se constitui através do espaco.

Os individuos que ndo se deslocam mantém relagdes sociais além
das fronteiras por meio de vdrias formas de comunicacdo. Como Levitt e
Glick-Schiller (2004) destacam, as a¢des e identidades daqueles com cone-
x0es fracas com sua sociedade de origem nio sdo menos influenciadas pela
dindmica transnacional. As redes transnacionais podem também ser inte-
gradas enquanto se permanece em casa, principalmente gracas a internet.

83



O conceito de (i)mobilidade pode, entdo, ser uma ferramenta para entender
como algumas pessoas conseguem explorar plenamente as redes transna-
cionais, enquanto outras continuam a praticar sua fé localmente em um
mundo em que as tecnologias digitais tornaram-se cruciais para a constru-
cdo das identidades religiosas.

Transolorisha: agéncia e poder nas redes transnacionais

Em um livro em preparacio sobre as conexdes religiosas diaspdricas entre o
Brasil e a Nigéria, tenho proposto o termo “transolorisha” — olorisha de-
signa um iniciado na religido dos orixds (o + ni + orisa = aquele que possui
o orixd) — para os iniciados que circulam entre os paises americanos e afri-
canos.'® Um transolorisha é, portanto, um iniciado em uma das variantes
da religido dos orixds, no Brasil ou em outro lugar, que viaja para a Nigéria
(ou para outro centro da tradi¢do dos orixds nas Américas) para realizar
novas inicia¢des que o integrardo a novas redes de relacionamentos sociais
e espirituais. O termo “transolorisha” capta essa relacio com um outro
lugar que nio implica necessariamente em um movimento continuo entre
duas localidades. Os transolorishas ndo sdo migrantes, mas viajantes entre
duas culturas, sempre em busca de um contato mais direto com as raizes
da “tradicdo africana” em um espaco que € construido em ambos os lados
do Atlantico.

Em nossas pesquisas, nés o concebemos como um espaco de rela-
cionamentos, como um espaco de circulacio de pessoas, objetos, prdticas,
simbolos e saberes. Em outras palavras, além dos contextos nacionais e

10 Um grupo de pesquisa, ligado a equipe mexicana do projeto RELITRANS, sugeriu o termo
transaborisha (ou transaboricha, para respeitar a ortografia espanhola) para designar os
praticantes de religides de matriz iorubd envolvidos em redes transnacionais. Entretan-
to, esse termo refere-se aos “adoradores dos orixas” (o verbo iorubd bo significa “ado-
rar”), enquanto a maioria das pessoas envolvidas em redes transnacionais j3 € iniciada
nas religioes de matriz iorubd nas Américas. O termo “transolorisha” tenta, assim, cap-
turar as multiplas iniciacoes, realizadas na Africa e nas Américas, que produzem novas
identidades religiosas.
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regionais em que essas praticas sio implantadas, hd um espaco mais amplo
que engloba as multiplas conexdes tecidas pelos atores religiosos e onde uma
percepcio particular de pertencimento é experimentada, o “sentimento
de translocalidade” descrito por Falzon (2004) em sua etnografia das redes
transnacionais de comerciantes hindus, ou a “sensacdo de pertencimento”,
proposta por Levitt e Glick-Schiller (2004). Mas esse sentimento também
pode ser produzido em um nivel virtual. De fato, a internet e, especialmen-
te, as redes sociais tornaram-se um campo de pesquisa complementar, mas
indispensdvel, que nos ajuda a reconstruir as redes de individuos e grupos
interconectados por links virtuais (Capone, 1999b).

Embora a transnacionalizac¢io das religides afro-atlanticas seja pos-
sivel gracas a um processo de interacdo entre especialistas rituais e indivi-
duos de diferentes nacionalidades, que se deslocam entre diferentes pai-
ses, também € possivel ser transnacional sem se mover. De fato, muitos
sacerdotes e sacerdotisas das religides afro-atlanticas precisam lidar com
conhecimentos religiosos e protocolos rituais que podem ser diferentes
daqueles de seu contexto local. Sem viajar fisicamente, eles podem per-
manecer conectados a outros lugares (por meio de visitas, telefone, espe-
cialmente WhatsApp, e redes sociais), compartilhando cédigos culturais,
modos de pensar ou referéncias implicitas que permitem as trocas com seus
“irmdos de religiao”, na Nigéria ou em outro lugar.

O antropdlogo pode até mesmo fazer uma “pesquisa multissituada”
(Marcus, 1995) enquanto permanece em um unico lugar, analisando as co-
nexdes, as trocas, os empréstimos e as tensoes entre diferentes sistemas
de crenca ou diferentes tradi¢des regionais. Esse € o caso, por exemplo, de
minha pesquisa no Rio de Janeiro, onde tenho trabalhado com iniciados
em Ifd, que seguem vdrias tradi¢des: a nigeriana, a cubana, mas também a
brasileira, espécie de sintese dessas duas tradicoes “nacionais”.

Os brasileiros iniciam-se com cubanos e nigerianos e precisam do-
minar os cédigos rituais e culturais de cada tradi¢do. Esse dominio, mais
ou menos bem-sucedido, desempenha um papel central nos processos
que estudamos. Os praticantes das religides afro-atlanticas podem, assim,
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desenvolver o sentimento de serem membros de redes rituais transnacio-
nais, “habitantes” de um espaco multiterritorializado de relacdes. De fato,
os iniciados enfatizam sua identificacdo com linhagens rituais ligadas a
“terra das raizes”, uma relacdo que ganha nova forca com a extensa trama
de outros vinculos virtuais que conectam os iniciados na rede. Entretanto,
dominar essa pluralidade de idiomas rituais implica também uma forma de
reflexividade sobre a propria identidade, redefinindo os limites do grupo
religioso, as diferentes “geografias de poder” que o ligam a outras tradi¢oes
religiosas, bem como as possibilidades de uma relacdo dialégica com outras
tradi¢cdes nacionais. A relacdo entre agéncia e poder estd, assim, no centro
dos processos de transnacionalizaco religiosa. As implicagdes desses pro-
cessos de reconfiguracio do poder e do prestigio “tradicionais” dentro das
prdticas religiosas transnacionalizadas sdo, no entanto, questdes que ainda
nio receberam a aten¢io que merecem nos estudos sobre transnacionalis-
mo. Alguns exemplos de minha pesquisa sobre a transnacionalizagio de Ifd
no Brasil mostrardo como o contexto transnacional pode alterar profunda-
mente o delicado equilibrio entre as religides afro-atlanticas, modificando
suas relacoes de poder e estruturas hierdrquicas.

Poder, género e possessdo

Uma das mudancas mais significativas no campo religioso afro-atlantico
tem sido a difusdo, desde as décadas de 1960-1970, de prdticas religiosas de
origem africana além das fronteiras étnicas e nacionais, com sua implanta-
¢do em novos paises que ndo tinham necessariamente uma longa tradico
religiosa compardvel a dos paises que viram nascer as religides afro-atlan-
ticas (Brasil, Cuba e Haiti). Nas ultimas décadas, essas religides também
modificaram profundamente sua imagem, ocupando o espaco ptiblico de
forma inédita e reivindicando sua especificidade cultural. De religides de
“negros e pobres”, elas transformaram-se, especialmente no Brasil, em re-
ligides cujos praticantes vém de diferentes origens sociais, incluindo es-
trangeiros que importam essas religides para seus préprios paises. Hoje, a
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circulagio transnacional levou a um confronto sem precedentes entre dife-
rentes modelos de tradicdo, que precisam lidar com um universo profun-
damente estratificado e fragmentado. De fato, embora certas modalidades
religiosas, como o culto de If4 e o candomblé, facam referéncia 8 mesma
origem iorubd, essa identidade “pan-iorubd” nunca € unica. Pelo contrd-
rio, ela € caracterizada por sua multiplicidade, por diferentes identidades
religiosas nacionais e por sua interagcdo, que muitas vezes € conflituosa.

Em outros trabalhos (Capone, 2014, 2016b), analisei a transnaciona-
lizagdo religiosa provocada pela reintroducio do culto de Ifd nos terreiros
de candomblé. Retomarei apenas alguns pontos que revelam o impacto que
esses processos estdo tendo no campo religioso afro-atlantico por meio de
mudancas estruturais na hierarquia religiosa. A difusio do culto de Ifd no
mundo, e seu conhecimento inscrito no corpus dos odu, os signos divina-
térios, tem oferecido, pela primeira vez aos iniciados nas religides afro-
-brasileiras, o esbo¢o de um livro sagrado que poderia ser a base de sua
pritica religiosa. Isso permitiu que o babalawo (sacerdote de Ifd) desenvol-
vesse aspiracdes hegemonicas sobre as outras variantes locais da religido
dos orixds.

Recentemente, alguns lideres do culto comecaram a reivindicar o
status de World Religion para o que eles chamam de “Ifaismo” — uma va-
riante religiosa baseada na adoragio de If4/Orunmild e suas escrituras sa-
gradas, muitas vezes apresentada como um tipo de monoteismo. No Brasil,
o culto de Ifd — que faz parte da religido dos orixds, pois € colocado sob a
tutela do orixd Orunmild — foi revitalizado na década de 1980, depois de ter
caido no esquecimento apés a morte do ultimo babalaé brasileiro na déca-
da de1940. Em um trabalho anterior (Capone, 1999a), mostrei como os cur-
sos de lingua iorubd, rapidamente transformados em aulas de adivinha-
¢do de acordo com o sistema de Ifd, prepararam a chegada de babalawos
nigerianos ao Brasil e, a partir do inicio da década de 1990, de babalaos
cubanos que defendem sua proépria tradicdo de Ifd. Os iniciados no can-
domblé buscam aprofundar incansavelmente seus conhecimentos sobre a
cultura iorubd, reclamando que “os mais velhos” no transmitiram todo o
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conhecimento que tinham as novas geracdes. E essa transmissio inacabada
do saber sagrado que abriu as portas a transnacionalizacdo de outras mo-
dalidades religiosas afro-atlanticas e a sua implantacdo no Brasil.

As questdes de género e possessdo estdo no cerne dos rearranjos pro-
vocados por essa transnacionalizacio religiosa. Em meu trabalho, tenho
mostrado como a presenca de babalaos cubanos no Rio de Janeiro permi-
tiu que os iniciados do candomblé se familiarizassem com novos mode-
los de tradicdo, onde os homens, e em particular os ogds — cargo ritual
reservado no Candomblé para homens heterossexuais que nao entram em
transe — encontraram na inicia¢do de Ifd uma nova forma de acesso aos
cargos mais altos da hierarquia religiosa. De fato, o sacerdécio do babalao,
de acordo com a tradicdo cubana, € restrito a homens heterossexuais que
nido podem incorporar os deuses. As mulheres podem ser iniciadas em Ifd,
mas ocupam um lugar inferior na hierarquia, tornando-se iyapetebis, as
assistentes do babalao. A unica consagracio possivel para as mulheres no
Ifd cubano ¢ a cerimonia do kofd ou ikofd, que corresponde ao primeiro
nivel de iniciacdo para os homens, chamado awo fakan, um nivel ao qual
os homossexuais estdo confinados.

Ao contrdrio, no candomblé brasileiro, o poder religioso estd con-
centrado nas mios das mulheres (mdes de santo) e de homens (pais de
santo) que geralmente sio homossexuais. Todos eles incorporam suas di-
vindades em cerimonias rituais. Os candidatos a iniciacdo que ndo entram
em transe — ou seja, 0os 0gds — ocupam posicoes elevadas na hierarquia
do candomblé, mas estardo sempre sujeitos a autoridade de seu iniciador.
Assim, um ogd ndo pode iniciar outras pessoas, porque uma das condicoes
necessdrias para a reproducio das linhagens religiosas no candomblé ¢ o
desenvolvimento da capacidade de incorporar a divindade da qual o inicia-
do ¢ considerado o filho espiritual. Sem experimentar e dominar o transe
dos deuses, ninguém deveria iniciar um novico nessa religido.

Nesse encontro entre as tradicées afro-cubanas e afro-brasileiras,
ligadas pelas mesmas origens iorubds, os principais pontos de tensdo en-
tre os babalaos e os iniciados no candomblé sdo, assim, a importancia
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atribuida ao poder feminino, o papel desempenhado pelos homossexuais
e a centralidade da possessdo. De fato, na santeria cubana, assim como na
Nigéria, a possessdo nio € um pré-requisito para a iniciagdo, como no caso
dos filhos de santo no candomblé. Os ogds tornam-se, entdo, os melhores
candidatos para a iniciacdo em Ifd, jd que escapam de qualquer suspeita de
simulacdo que os babalaos cubanos fazem pesar sobre os iniciados no can-
domblé, acusados de ndo incarnar deuses, mas simples espiritos de mortos
que podem, portanto, ser afastados. A centralidade da possessdo como base
da prdtica ritual no candomblé é, assim, profundamente questionada pelos
iniciados em If.

Além disso, a integracdo do culto de Ifd ao candomblé também im-
plica uma verdadeira inversio na hierarquia religiosa, pois, de acordo com
a tradicdo cubana, o babalao é considerado “superior” ao olorisha, assim
como o Orunmild (deus da adivinhagdo) seria “superior” aos outros orix4s.
Um babalao, que acaba de ser iniciado, tornaria-se, entdo, o “mais velho”
de um olorisha com trinta anos de iniciacio. Isso vai abertamente contra
a organizacdo hierdrquica do candomblé, que se baseia em um principio
rigoroso de senioridade. Nos ultimos anos, essa oposicdo entre o culto dos
orixds e o culto de Ifd estd virando no avesso o universo das religioes afro-
-atlanticas, desencadeando uma luta pela supremacia religiosa na qual os
babalawos nigerianos desempenham um papel fundamental (Capone e
Frigerio, 2012; Capone, no prelo). Ao enfatizar a onisciéncia de Orunmild —
Testemunha do Destino —, os babalawos usam seu conhecimento, supos-
tamente mais “racional”, para impor sua supremacia sobre os iniciados na
religido dos orixds, enviando os olorishas de volta a uma forma de conhe-
cimento supostamente inferior ao imo jinle, “a verdade profunda” trans-
mitida por Ifd. Essa visdo tem desencadeado uma forte oposicdo entre ini-
ciados no culto aos orixds e babalawos, tanto no Brasil quanto na Nigéria.
Os babalawos defendem a superioridade de seu culto, afirmando que todos
0s orixds reconheceram isso ao serem iniciados no culto de If4. No entanto,
os olorishas estdo longe de aceitar a tutela dos babalawos, e uma polémica
estourou antes da pandemia, em 2019, colocando as familias tradicionais

89



de orixds e as associacoes de babalawos na Nigéria umas contra as outras.
Essa controvérsia também tem efeitos diretos na “didspora”, alimentando
debates sobre qual tradicdo estaria mais préxima das “raizes africanas”.
As multiplas diferencas entre o culto dos orixds no Brasil, em Cuba
e na Nigéria sdo constantemente interpretadas pelos babalawos como a
consequéncia de uma perda fundamental dos saberes religiosos, que teria
produzido essas lacunas entre matrizes de significado. Para eles, as dife-
rengas entre as prdticas rituais nesse espaco transnacional ndo questio-
nam a forga da cultura iorubd, mas sio o produto de “buracos” na memo-
ria coletiva africana (Bastide, 1970) que hoje podem ser preenchidos com
a reinjecdo de contetdos e prdticas culturais que cairam no esquecimento
no Brasil (Capone, 2007). Os intercAmbios entre “religides irmas”, como o
candomblé brasileiro e a santeria cubana, visam, portanto, restabelecer um
sistema de crenca comum, no qual elementos de diferentes religides afro-
-atlanticas, todas reivindicando a mesma origem iorubd, sio combinados

de distintas maneiras.
Mal-entendidos produtivos e imagindrios transnacionais

A irrupcdo de If4 no candomblé proporciona novas formas de legitimacao
da prdtica ritual. Assim, Ifd estd tornando-se o principal local de produ-
cdo de significado e articulacdo do conhecimento religioso, dando origem
a novos imagindrios transnacionais que estao sendo constantemente ques-
tionados, pois modificam, como vimos, as relacoes entre os géneros na di-
visdo do trabalho religioso, transformando-as em um verdadeiro campo de
negociacio entre as culturas “local” e “global”.

No entanto, a inscri¢do no local no ¢ feita apenas por meio da con-
gruéncia de prdticas importadas ou de uma sintonia com estruturas cogni-
tivas preexistentes. Nessas “conversas diaspdricas”, o discurso nio precisa
ser sempre coerente e estar em congruéncia com as crengas e os valores
dos individuos visados. Na transnacionalizacdo do culto de Ifd no Brasil,
revelei também a importancia de discursos difusos e ambiguos, pois eles
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provocam uma multiplicidade de interpretacdes e apropriagdes. As estra-
tégias de adaptacdo podem, portanto, depender tanto do que € dito quanto
do que ndo € dito, tanto da negociacdo em nivel ritual quanto dos mal-en-
tendidos, que podem ser mais ou menos produtivos (Sahlins, 1985).

Assim, o mal-entendido torna-se uma forma de estratégia interpes-
soal e intercultural que prepara, produz e consente o encontro entre dife-
rentes sistemas de crenca (Capone, 2011). Sempre que um consenso tiver de
ser encontrado nesse “didlogo” entre atores religiosos de diferentes tradi-
¢oes, recorrer-se-d ao que Bourdieu (2001, p. 64) chamou de “linguagem
neutralizada”, em uma “zona de negociac¢io” (Galison, 1997). Significantes
consensuais serdo, entdo, mobilizados — termos, imagens ou objetos cuja
simplicidade parece ser consensual, mas por trds dos quais cada ator colo-
card um significado diferente. E nessas zonas de “awkward engagement”
(Tsing, 2005) que a dinAmica da interago cultural em nivel global torna-se
inteligivel. E nas tensdes — Anne Tsing as chamaria de “fric¢des” — gera-
das pelo encontro entre diferentes modalidades de culto, todas elas parte
da mesma “tradicdo iorubd”, que o “Atlantico negro” configura-se como
uma comunidade de sensibilidades e de destinos. Cada atrito, cada choque
no encontro cultural reconfigura essa comunidade imaginada.

O confronto entre as multiplas visdes da tradicdo e as polémicas gera-
das constituem, portanto, momentos-chave que produzem configuracoes,
sempre instdveis, da religido dos orixds no nivel transnacional. Essas novas
configuracdes sio possibilitadas pelo trabalho do mal-entendido (Capone,
2011) ou por uma “confusio produtiva”, que, de acordo com Tsing (2005, p.
247), é “a forma mais criativa e eficaz” de colaboracio cultural. Entretanto,
se o mal-entendido estabelece as bases para o estabelecimento de um did-
logo, ele também possibilita o gerenciamento das fronteiras entre sistemas
de crenca que sdo a0 mesmo tempo préximos e opostos. De fato, a religido
dos orixds, apesar de seu discurso unificador, mobiliza universos que nem
sempre sdo compativeis, como vimos na oposi¢do entre o culto de Ifd e o
candomblé. O espaco social transnacional, que conecta a Africa a didspo-
ra, bem como os vdrios centros da tradicdo africana em solo americano,
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opera um emaranhado de mundos imaginados que coloca em novos termos
a questdo dos limites entre as modalidades de culto.

Esse espaco social transnacional nio € igualitirio nem homogéneo,
mas o resultado de estruturas de poder e fronteiras internas — historicas,
politicas e rituais — que atravessam as redes de praticantes. As linhagens
rituais constituem, portanto, fronteiras sociais e simbdlicas que devem ser
constantemente renegociadas quando novas préticas religiosas sdo enxer-
tadas nas preexistentes. O conflito €, entdo, muitas vezes o resultado do
rompimento das fronteiras entre essas “comunidades”; € o resultado de
tensdes ou “friccoes” entre os diferentes cultos envolvidos. Esse encontro
entre tradigoes, que reivindicam a mesma origem iorubd, prova que a glo-
balizagdo religiosa ndo pode ser considerada um fator de homogeneizagio.
Pelo contrdrio, apesar dos apelos a um imagindrio iorubd transnacional,
elevado a categoria de matriz de significado pelas incessantes referéncias
a literatura sagrada de Ifd, a religido dos orixds constitui hoje um espaco
conflituoso, construido em torno de uma tensio estrutural entre homoge-
neizacdo e heterogeneidade das praticas culturais. As andlises dos proces-
sos de globalizacao religiosa devem, portanto, levar em conta também as
tensoes, os conflitos, os ajustes e os atritos entre os sistemas religiosos en-
volvidos, bem como as novas respostas que eles produzem nesse confronto
entre um imagindrio iorubd globalizado e as tradicoes afro-americanas lo-
calizadas. Embora haja uma “sensacio de pertencimento” a uma comuni-
dade imaginada, como a dos praticantes da religido dos orixds, hd também
a consciéncia das diferencas, as vezes intransponiveis, entre as multiplas
versoes nacionais da “tradi¢do iorubd”.

Na oposicdo entre variantes da tradicdo dos orixds consideradas “tra-
dicionais”, como o culto de Ifd e o candomblé, é em torno da no¢do mul-
tipla de tradicdo que ocorre a negociacdo ritual. O conhecimento religioso
¢, portanto, um recurso escasso, uma vez que o discurso dos membros do
candomblé enfatiza incansavelmente a preservacio de um patrimonio cul-
tural e ritual ancestral que estd incompleto devido a transmissdo inacabada
do conhecimento ritual de iniciador para iniciado. Na religido dos orixds,

92



o conhecimento ¢ a base do poder religioso e, por essa mesma razdo, deve
permanecer limitado.

Além disso, o esforco para recuperar o saber ancestral deve ser ins-
crito em um territério; deve ser “localizado”. Qualquer “desterritorializa-
¢do” deve ser seguida por uma nova “reterritorializacdo”, seja ela real ou
simbdlica (Capone, 2004a). Entretanto, as antigas divisoes entre tradicoes
regionais ou nacionais nunca sdo apagadas, ressurgindo nos processos de
memorializacdo de uma tradicdo que se quer milenar. O que muda hoje
¢ que essa geografia da memdria ndo tem mais um unico referente, mas
uma rede complexa que aponta para os muitos centros tradicionais da re-
ligido dos orixds: I1é-Ife ou Oyo na Nigéria, Havana ou Matanzas em Cuba,
Salvador da Bahia no Brasil ou, mais recentemente, Oyotunji Village nos
Estados Unidos. Todos esses lugares delimitam o perimetro de uma mes-
ma comunidade simbdlica que ndo exclui o conflito e a segmentacdo como
forma de reproducio religiosa. Esse ¢ o principal desafio que a religido
dos orixds enfrenta atualmente, dividida entre as aspiracoes de tornar-se
uma religido universal e os limites de sua inscricdo em histérias nacionais
especificas.
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Traducao cultural: o aspecto negligenciado da
transnacionalizacdo religiosa

Alejandro Frigerio'

Se as religides afro-brasileiras estdo presentes em muitos paises, ao que sa-
bemos, atualmente, € apenas no Uruguai e na Argentina que seus templos
podem ser contados as centenas (no primeiro caso), ou talvez milhares (no
segundo). Apesar de ndo existirem registros que possam fornecer um ni-
mero preciso, sdo encontrados templos por toda a Grande Buenos Aires e
também nas capitais de quase todas as provincias do pais. A estimativa de 3
a 4 mil templos no pais - situados, em sua maioria, na Grande Buenos Aires
- provavelmente nio € infundada.

Essas religioes chegaram a Argentina no final da década de 1960, ti-
veram um crescimento rdpido na década de 1980, com a volta da democra-
cia ao pafs, e estdo, neste século, presenciando uma segunda fase de expan-
sdo. O artigo descreverd esse desenvolvimento e o analisard dentro de uma
estrutura de referéncia transnacional. Nds o consideraremos um exemplo
de transnacionalizacdo “a partir de baixo” e, o que raramente acontece,
algo que nio € causado principalmente pela imigracao, pois essas religides
nao foram levadas para a Argentina ou para o Uruguai por migrantes bra-
sileiros. As fronteiras foram cruzadas, mas apenas em curtas visitas para
rituais de iniciacdo, tanto por argentinos que foram a Porto Alegre como
por lideres gauchos que foram a Argentina para visitar seus filhos de santo.
Além disso, se algum crédito deve ser dado a imigracdo, € mais provavel

1 Professor na Universidade Catdlica Argentina.
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que migrantes uruguaios para a Argentina tenham sido mais decisivos na
propagacio da religido do que os brasileiros.

Apesar do recente crescimento nos estudos transnacionais, ou talvez
por causa deles, ndo hd um modo definitivo de entender esse fendémeno.
Parece haver duas maneiras principais de conceituar a transnacionaliza-
¢do a partir de baixo: como circulagio ou fluxo de pessoas e/ou bens dis-
tintos de um pais para o outro, ou entdo como o estabelecimento de um
campo social formado por uma variedade de conexdes que transcendem as
fronteiras nacionais.? Essas maneiras de compreender a transnacionaliza-
¢do ndo sdo mutuamente excludentes, mas se uma ou outra ¢ empregada,
diferentes processos sociais e consequéncias destacam-se. Neste texto, me
concentrarei na primeira, enfatizando que o processo de traducdo cultural
realizado pelos pais e mies de santo argentinos (e/ou uruguaios) foi vital
para alcancar um bem-sucedido processo de transnacionalizagio religio-
sa — algo que os lideres religiosos de outra cultura (neste caso, brasileiros)
talvez ndo pudessem ter realizado com tanto sucesso. Isso explica por que
esses dois pafses sdo os unicos nos quais a quantidade de templos de reli-
gides de origem afro-brasileira € realmente notdvel, chegando, como men-
cionei, a centenas, em um caso, e a milhares, em outro.

Estudos que consideram o transnacionalismo religioso principal-
mente como a circulacdo de pessoas, ideias e bens culturais pelas frontei-
ras nacionais normalmente ocupam-se do desalojamento de certas crencas
e prdticas religiosas do contexto nacional, histérico e geogrdfico em que
se originaram — e onde elas tém certas implica¢des politicas, bem como
da identidade de seus seguidores — e seu movimento ou a reapari¢cdo em
outro contexto nacional (Argyriadis; De la Torre, 2008). Isso pode acon-
tecer devido a migracio de seus praticantes (em grandes nimeros ou em

nimeros menores, como missiondrios) ou porque pessoas de outro pais e/

2 Enquanto o primeiro ponto de vista é mais popular entre estudiosos europeus e lati-
no-americanos, a segunda perspectiva é a preferida nos estudos sobre imigracdo na
América do Norte (ver Levitt; Glick-Schiller, 2004; Glick Schiller, 2005).
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ou cultura viajam para seu local de origem para aprendé-las, ou a combi-
nagio de ambos (Oro, 1999; Huet, 2004). Nessa perspectiva, as adaptacoes
aos novos contextos da sociedade, a recepc¢io social que eles encontram e as
modificagdes/ressignificacdes que sofrem sio cruciais (Argyriadis; Huet,
2008; Oro, 2004). As vezes, as ideias de desterritorializacio e reterritoria-
liza¢do (Capone, 2004; Dianteill, 2002) ou deslocalizacio e relocaliza¢io
(Vasquez; Marquardt, 2003; De la Torre, 2009) sdo usadas para resumir ou
descrever esses processos. Igualmente, para explicar o sucesso diferencial
na transnacionalizacdo de algumas religides sobre outras, andlises podem
apontar para as caracteristicas que as ajudaram a “[...] ir tdo longe [...]”
(Csordas, 2007).

Emuma tentativa de estabelecer “um programa de pesquisa do trans-
nacionalismo”, Mahler (1998) define o transnacionalismo a partir de bai-
x0 “[...] como a criagio de um novo espaco social — abrangendo ao menos
duas nacdes — fundamentalmente baseado na vida didria, nas atividades
e relagdes sociais dos personagens cotidianos [...|” (1998, p. 67). Andlises
que enfatizam o transnacionalismo a partir de baixo mostram como as
praticas cotidianas das pessoas comuns formam, mais do que simplesmen-
te refletem, novas formas de cultura urbana (Guarnizo; Smith, 1998), en-
quanto o transnacionalismo de cima descreve os esforcos das corporagdes
multinacionais, da midia e de outras elites sociais poderosas para estabele-
cer dominagio politica, econdmica e social no mundo (Mahler, 1998, p. 67).

Em sua tentativa de resumir as principais caracteristicas das reli-
gides que “se adaptam bem” (isto é, sdo passiveis de transnacionalizago),
Thomas Csordas enfatizou a importancia de terem uma “mensagem trans-
ponivel”, de modo que “[...] seus principios, suas premissas e promessas
religiosas possam achar uma base através da diversidade do cendrio lin-
guistico e cultural [...]” (Csordas, 2007, p. 261). Até que grau uma mensagem
religiosa € “transponivel” depende, de acordo com este autor, da “[...] sua
plasticidade (possibilidade de transformacio) ou generalizagio (universa-
lidade) [...]” (Csordas, 2007, p. 260).
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Devido a suas origens marcadamente étnicas e nacionais, as religides
afro-brasileiras parecem ser mais “locais” do que “universais”, e, assim,
poderiamos esperar que, para conseguir expandir-se além de seu lugar de
origem, elas deveriam sofrer transformacdes significativas. Meu argumen-
to € o de que, ao contrdrio, elas sdo passiveis de traducdo cultural — uma
possibilidade nem sempre considerada nos estudos transnacionais. Isso
¢ especialmente verdadeiro no cendrio latino-americano, gragas a (pré)
existéncia nesses paises do catolicismo popular, cuja légica no relaciona-
mento com o sagrado € bastante semelhante a da Umbanda. A principal
semelhanca parece ser uma crenca central na multiplicidade dos seres es-
pirituais que, por meio de oferendas, oracdes e comunicacgio direta apro-
priadas, podem auxiliar os individuos a resolver problemas especificos em
suas vidas didrias (Carozzi e Frigerio, 1992).

Esforcos de traducio de crencas religiosas podem ser estudados pro-
dutivamente usando-se o conceito de Snow et al. (1986) de processos de
alinhamento de quadros interpretativos (frame alignment), isto é, a liga-
¢do das interpretagdes individuais e de grupos religiosos (sobrenaturais) de
tal forma que o conjunto de valores e crencas individuais seja congruente
e complementar ao do grupo.® Seguindo o pensamento de Goffman (1974,
p. 21), entendem quadros (frames) como um “esquema de interpreta-
¢do” que permite aos individuos “localizar, perceber, identificar e rotu-
lar” ocorréncias dentro de seu espaco de vida e no mundo como um todo.
Dando significado aos eventos e ocorréncias, os quadros funcionam para

organizar experiéncias e guiar acoes, tanto individuais como coletivas.

3 Snow et al. (1986, p. 464) referem-se a SMOs (organizacdes de movimentos sociais) em
suas defini¢des. Entretanto, dois dos quatro autores do artigo (Snow e Rochford) estu-
daram grupos religiosos e informagées atualizadas desses estudos para ilustrar os pro-
cessos de alinhamento de quadros (1986: 465). Acredito, seguindo Lofland e Richardson
(1984) que muitas organizagées religiosas podem ser consideradas RMOs (organizacées
de movimentos religiosos) e ser estudadas utilizando os conceitos e insights deriva-
dos da teoria de mobilizacdo de recursos dos movimentos sociais (ver também Frigerio,
2003).
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Conceituado desse modo, observa-se que o alinhamento de quadro ¢ uma
condicdo necessdria para a participacdo no movimento, seja por sua na-
tureza ou intensidade (Snow et al., 1986, p. 464). Das quatro técnicas de
alinhamento de quadro descritas por esses autores, trés podem ser identi-
ficadas nos esforcos de conversao dos lideres das religides afro-brasileiras
na Argentina. Serdo descritas a seguir, relacionando-as aos processos de
transnacionalizacio.

Translocalizagdo — Difusao das religides
afro-brasileiras na Argentina

As religides afro-brasileiras chegaram a Argentina na segunda metade dos
anos de 1960, principalmente por meio de praticantes argentinos que foram
iniciados na cidade de Porto Alegre, no sul do Brasil, e por uruguaios que
foram iniciados em Montevidéu (onde essas religides estdo presentes desde
o final dos anos de 1950) (Frigerio, 2022; Hugarte, 1998; Oro, 1999). Essa
dupla origem das religides na Argentina fez surgir o que eu chamo uma
“escola brasileira” e uma “escola uruguaia” de afro-religiosos. Os envol-
vidos na primeira tém Porto Alegre como sua Meca, enquanto para aqueles
que fazem parte da escola uruguaia, € a cidade de Montevidéu. Enquanto
todos concordam que a religido originou-se no sul do Brasil, os fundadores,
pioneiros e templos tidos como as principais referéncias contemporaneas
para as prdticas religiosas diferem de acordo com a linhagem religiosa de-
fendida (Frigerio 2022 para um relato detalhado). O fato de que o periodo
de iniciacdo parece ser mais curto na escola uruguaia, junto com a situa-
¢do econdmica dificil que fez as viagens para o Brasil mais caras, ajudou a
aumentar enormemente sua influéncia nas ultimas décadas. Assim, se nos
anos de 1980 havia um centro de gravitacdo mais importante para aqueles
que frequentavam os templos de religides afro-brasileiras em Buenos Aires
situado em Porto Alegre, atualmente parece haver dois, sendo o segundo
localizado em Montevidéu.
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Portanto, no mais importante caso de transnacionalizacdo de reli-
gides afro-brasileiras, a migracdo ndo teve um papel importante, enquanto
a mobilidade de curta duracdo entre as fronteiras nacionais teve. Poucos
pais de santo brasileiros migraram para Montevidéu ou Buenos Aires, e as
figuras mais importantes nesse processo de expansdo sao as que vivem em
Porto Alegre e que costumavam ir e vir (Frigerio, 1998a; Oro, 1999). Estudos
sobre o crescimento dessas religides mostram que uruguaios que as des-
cobriram préximo a fronteira entre Brasil e Uruguai levaram-nas para
Montevidéu, e argentinos que aprenderam a religido no sul do Brasil abri-
ram os primeiros templos em Buenos Aires (Frigerio, 1998a e 2002; Hugarte,
1998; Oro, 1999). Pais de santo brasileiros eram trazidos com regularidade
para realizar os ritos de iniciacdo necessdrios, mas eles nio ficavam por
muito tempo. Nos anos de 1990, essas visitas tornaram-se mais frequen-
tes, gracas a presenca de uma grande massa de crentes, mas especialmente
devido a taxa de cAmbio (um peso argentino = um délar norteamericano),
que tornou mais lucrativo para eles irem a Buenos Aires, iniciar filhos e
filhas de santo e oferecerem consultas divinatdrias com buzios para uma
clientela que ia muito além dos crentes religiosos (Oro, 1998). A migracio
tem um papel mais importante, se considerarmos a presenca uruguaia em
Buenos Aires. Talvez em torno de duas duzias de pais de santo uruguaios
tenham se instalado na cidade ao longo dos anos e iniciado muitos mora-
dores locais na religido. Eles participaram de todos os estdgios de desen-
volvimento das religides afro-brasileiras na cidade, desde seu comeco, no
final dos anos de 1960. Por essa razao, muitas familias transnacionais agora
veem Montevidéu, e ndo o Brasil, como seu ponto de origem — elas sabem
que seus pais, ou mais frequentemente seus avds de santo, foram iniciados
no Batuque por um lenddrio lider brasileiro, pai Jodo do Bard, mas como ele
morreu hd muito tempo, considera-se que a origem de seu axé — e a Meca
para suas viagens religiosas — ¢ Montevidéu.

Assim, € principalmente a mobilidade entre as principais cidades do
sul: Porto Alegre-Montevidéu-Buenos Aires — que explica o crescimento
do movimento religioso. Viajar de Buenos Aires para Porto Alegre (vinte
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horas de dnibus ou duas de avido) é muito mais barato do que para Sio
Paulo, Rio ou Bahia e provavelmente explica por que foi o Batuque, e ndo o
Candomblé, que cruzou as fronteiras. Nao ¢ uma viagem que qualquer pes-
soa possa fazer, mas estd ao alcance de individuos da classe média (ou mé-
dia baixa) que lideraram o processo. O transporte para Montevidéu é mais
barato, pois o rio da Prata pode ser cruzado por uma variedade de meios, e
com precos bem diferentes. Isso, somado ao fato de que os migrantes uru-
guaios que foram essenciais no crescimento das religides afro-brasileiras
na Argentina viviam principalmente no (comparativamente mais pobre)
segundo anel da Grande Buenos Aires, explica a predominancia da “escola
uruguaia” entre a classe média baixa e os setores mais populares da cidade.
J4 a primeira geracdo de pais e maes de santo, iniciada na “escola brasilei-
ra”, vivia na drea mais classe média, nos municipios ao norte do primeiro
anel (primer cordén) da Grande Buenos Aires. A classe social, portanto,
junta-se a teologia e a histdria para auxiliar a explicar as diferencas entre
os praticantes das duas “escolas” religiosas.

As pessoas que frequentam os templos de Umbanda sdo portefios
(como os habitantes de Buenos Aires sdo conhecidos) brancos e das classes
média e média baixa, que procuram respostas para problemas de satde,
trabalho e familia (Carozzi e Frigerio, 1992, 1997).

Na Argentina, como no sul do Brasil e no Uruguai, a maioria dos
templos pratica trés variantes religiosas: Umbanda, Quimbanda e Batuque,
pois elas constituem estdgios diferentes do mesmo caminho religioso que
os praticantes chamam de “a religido” (Frigerio, 2005a). Nesse caminho
religioso, a Umbanda e a Quimbanda sdo vistas como os primeiros passos
em direcdo ao Batuque, que € considerado o centro do sistema religioso.
Pessoas que querem afiliar-se a um templo sdo primeiramente iniciadas na
Umbanda (e de modo crescente na Quimbanda), onde sio socializadas nas
prdticas e visdes de mundo religiosos, e somente depois de um ou dois anos
elas passam por rituais de iniciacdo no Batuque ou Nacdo (Frigerio, 2005a;
Carozzi; Frigerio, 1992). A Umbanda, com o uso de imagens e conceitos ca-
télicos, funciona, assim, como uma “ponte cognitiva” entre o catolicismo
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tradicional e o corpo de préticas e crencas mais distintas do africanismo,
COMo veremos a seguir.

Relocalizagcdo — Expansdo das religides
afro-brasileiras na Argentina

a) Tradugdo: Alinhamento de quadro com o catolicismo popular

Devido a suas origens marcadamente étnicas e nacionais, as religides
afro-brasileiras parecem ser mais “locais” do que “universais”, e, assim,
poderiamos esperar que, para conseguir expandir-se além de seu lugar
de origem, elas deveriam sofrer transformacoes significativas. Nos pai-
ses latino-americanos, porém, a (pré)existéncia do catolicismo popular,
cuja légica no relacionamento com o sagrado € bastante semelhante a da
Umbanda, faz com que as religides afro-brasileiras sejam passiveis de tra-
ducado cultural — uma possibilidade sempre pouco considerada nos estu-
dos transnacionais.

No catolicismo popular, esses seres espirituais sdo os santos (tanto os
oficialmente sancionados como os folcloricos, como Gauchito Gil, Difunta
Correa, San La Muerte e outros), que se acredita serem mais préximos dos
humanos do que Deus ou Jesus. Nas religides afro-brasileiras, hd uma or-
dem espiritual abrangente que inclui os orixds do Batuque (em sincretis-
mo com os santos catdlicos), guias espirituais da Umbanda e os Exus e as
Pombagiras da Quimbanda.

Como jd informei, esforcos de traducdo de crengas religiosas po-
dem ser estudados produtivamente usando-se o conceito de Snow et al.
(1986) de processos de alinhamento de quadros interpretativos (frame
alignment), isto é, a ligacio das interpretacoes individuais e de grupos re-
ligiosos (sobrenaturais) de tal forma que o conjunto de valores e crencas
individuais seja congruente e complementar ao do grupo. Das quatro téc-
nicas de alinhamento de quadro descritas por esses autores, trés podem ser
identificadas nos esforcos de conversao dos lideres de religides afro-bra-
sileiras na Argentina: ligagio de quadros (frame bridging); amplificacio

101



de quadros (frame amplification) e transformacio de quadros (frame
transformation).

A maioria das crencas e praticas do catolicismo popular ndo € apro-
vada ou apreciada pelos padres catdlicos, que preferem enfatizar que os
santos sdo modelos para uma vida crista, e ndo apenas milagreiros, como
muitos dos devotos os veem atualmente. Além do mais, os padres catélicos
ndo sdo contentes com a relacdo independente e idiossincrdtica que os se-
guidores estabelecem com eles. Assim, eles ou tentam mudar essas crencas
e prdticas, ou fingem que elas ndo existem. O catolicismo popular argentino
pode, entdo, ser interpretado nos termos que Snow et al. (1986), de acordo
com Mc Carthy e Zald (1977), chama de um “emaranhado de sentimentos”
(sentiment pool). Ao traduzir a defini¢io, inicialmente pensada para os
movimentos sociais, para outra aplicdvel aos movimentos religiosos, po-
demos defini-la como um grupo de individuos que compartilham inter-
pretacdes comuns em relagio a possiveis interagcdes entre os homens e os
seres espirituais, mas aos quais falta uma base organizada para expressar
suas visoes de mundo e para agir em defesa de seus interesses.*

Quando os lideres religiosos da Umbanda entram em contato com
esses catolicos de cosmovisdo encantada, que tém esquemas interpretati-
vos ndo muito diferentes daqueles deles, eles realizam uma forma de ponte
cognitiva (frame bridging); “|...] a unido de duas ou mais estruturas ideo-
logicamente congruentes, mas estruturalmente desconectadas em relacio
a um assunto ou problema especifico [...]” (Snow et al., 1986, p. 467). Essa
estrutura € obtida principalmente por meio de redes de relacionamentos
interpessoais, por meio das quais os individuos chegam aos templos para
consultas privadas com o pai ou mie de santo. Os procedimentos divina-
térios em Buenos Aires variam: enquanto o jogo de buzios € considerado

4 Afirmeique aidentidade social de ser “catélico” que a maioria dos argentinos apresenta
nas poucas vezes em que sdo perguntados sobre sua religido, ¢ apenas uma identidade
social fraca que diz pouco sobre suas identidades pessoais e suas crencas religiosas.
Muitos estudos socioldgicos e antropoldgicos supervalorizam a influéncia da Igreja Ca-
télica no pais (Frigerio, 2007).
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o método mais confidvel, diversos lideres preferem reservar o jogo para
rituais e usam as cartas de tarot ou espanholas para as consultas didrias.
Nos anos de 1980, e talvez ainda hoje, isso tornou a experiéncia menos es-
tranha para os clientes, pois a maijoria deles teve experiéncias prévias com
adivinhos (adivinhadores, parapsicélogos) ou sabem de alguém que as teve
(Carozzi; Frigerio, 1992).5

A férmula comum para as primeiras consultas nos templos parece
ser a seguinte: adivinhacao de algum aspecto da vida do cliente, diagnds-
tico da causa do problema que levou o cliente ao templo, decisdo sobre qual
a ajuda espiritual necessdria, demonstracio de afeto e preocupacio pelos
problemas do cliente e a garantia de que por meio da intervencdo do templo
os problemas serdo resolvidos. Assim, o lider confirma que o individuo que
o consultou estd correto em ter (um grau varidvel de) fé na possibilidade de
ajuda mdgica ou sobrenatural para seus problemas didrios. O cliente ainda
nio estd familiarizado com os seres espirituais que intervirdo, nem com os
procedimentos a serem usados, mas, ao contrdrio do que teria acontecido
no caso de uma visita a um psicélogo ou padre catdlico, ele tem confirmada
sua fé na possibilidade de intervencdo espiritual em sua vida didria e ndo ¢
ridicularizado ou estigmatizado. Desse modo, quadros interpretativos si-
milares de atribuicdo sobrenatural sdo colocados em contato por meio da
consulta (como sugeriu Carozzi, 1993).

As ajudas espirituais, rituais de “auxilio espiritual” que normalmen-
te seguem as consultas, sdo realizadas em frente ao altar da Umbanda, que

é rico em santos catdlicos. Embora tambores e miuisicas em portugués sejam

5 Carozzi e Frigerio (1992, p. 78) observam que 80% de uma amostra de 96 clientes de
um templo de Umbanda eram familiarizados com alguma tradigdo mdagico-religiosa
preexistente. Trinta e oito por cento deles havia consultado antes um curandeiro ou um
vidente e eram devotos de algum santo catdlico; 35% deles havia consultado um ou
mais desses especialistas, mas ndo declararam sua devocdo por um santo especifico; e
7% eram devotos de um santo, mas ndo tinham procurado antes um especialista magi-
co-religioso. Apenas 20% da amostra disse que era a primeira vez que visitava esse tipo
de especialista e que ndo era devoto de nenhum santo.

103



geralmente usados, a experiéncia ainda estd dentro do quadro da cultura
popular argentina, pois é semelhante ao atendimento de um adivinho ou
de um curandeiro. Apenas mais tarde, quando uma rela¢do de confianca
mutua com o sacerdote ou com outros membros do templo tenha sido esta-
belecida pela realizacdo de consultas e ajudas espirituais, o devoto em po-
tencial serd convidado para as sessoes de caridade da Umbanda, onde sdo
vistos médiuns em transe com suas entidades espirituais. Se necessdrio,
ele pode se submeter a trabalhos espirituais mais complexos, envolvendo o
sacrificio de animais. Por fim, ele pode participar das festas dos orixds do
Batuque.

Durante esse ciclo subsequente de consultas — trabalhos —, o com-
parecimento a sessdes de Umbanda ou Quimbanda, os lideres completam
uma amplificagdo do quadro (frame amplification), “a clarificagio e o
fortalecimento de um quadro interpretativo que chega a um assunto, pro-
blema, ou conjunto de eventos especificos”. Por meio do estabelecimento
de relacdes interpessoais, o lider e/ ou seus filhos que o ajudam amplificam,
fortalecem e expressam mais claramente certos temas presentes nos qua-
dros interpretativos de seus clientes, com respeito as causas de seus proble-
mas e seus tratamentos que nio sio possiveis de desenvolver devido a es-
tigmatizacdo pela Igreja Catolica. Em primeiro lugar, entre eles hd a crenca
na existéncia e efetividade da mdgica, nos danos ou prejuizos espirituais
enviados ou causados por um terceiro, nos efeitos maléficos da inveja ou na
possibilidade de mobilizar uma entidade espiritual protetora em favor do
consultante — ou uma maligna contra ele. Nos templos da Umbanda, essas
ideias ndo somente sdo bem-vindas, como hd um grupo enorme de praticas
madgico-religiosas que especificam e codificam os muitos rituais, oferendas
e seres espirituais que podem ser convocados em beneficio do consultante.
Assim, o sistema de crencas das religides afro-brasileiras amplifica e refor-
ca ideias presentes naqueles que vém para os seus templos considerando o
sobrenatural a causa de seus problemas, os possiveis antagonistas que sio
responsdveis, e a eficdcia da cura espiritual.
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Se, por um lado, as estratégias de construcio e amplificacdo de qua-
dros permitem aos lideres religiosos alcancar aqueles que compartilham o
mesmo quadro de atribui¢io de causalidade sobrenatural e que reforcam
suas crengas, por outro, sio apenas boas o suficiente para estabelecer um
relacionamento que funciona — uma clientela que os consulta em relacdo a
uma diversidade de problemas. Mas para recrutar membros que sio com-
prometidos com a religido, uma tarefa mais aprofundada de transforma-
¢do de quadros (frame transformation) é necessdria, para que os indivi-
duos venham a interpretar o mundo — e seu lugar dentro dele — de acordo
com os principios teolégicos da nova visado, o que implica um processo gra-
dual de conversio.

A transformacio dos quadros anteriores, implicando uma conver-
sdo real, é feita gradualmente, expondo, como vimos, o possivel ou futuro
membro a situagdes mais distantes de sua visdo de mundo a partir de ou-
tras mais proximas, e usando ou explicando novos conceitos religiosos em-
basados naqueles que jd lhe sdo familiares. Desse modo, especialmente nos
primeiros estdgios de seu relacionamento com o templo, e ainda em seus
primeiros meses como membro, continuas referéncias sio feitas a conceitos
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familiares ao catolicismo popular, como “Deus”, “fé”, “religidao”, “santos”,
“anjo da guarda”, “templo”, “retiro espiritual” e “batismo”. Apenas depois
de o individuo ser membro de um templo por um periodo ele aprenderd o
correto uso dos equivalentes estrangeiros afro-brasileiros como oloduma-
ré, orixd, terreiro, filho de santo, obrigacao, bori ou assentamento. Termos
familiares mais antigos sdo gradualmente redefinidos, e novas relagdes en-
tre eles e outros principios caros a essas religides sdo estabelecidos.

Na prdtica, a transformacdo de quadro ¢ alcancada com a utilizagao
pela Umbanda de imagens e conceitos catélicos, como um passo interme-
didrio, uma “ponte cognitiva” entre o catolicismo popular e as mais des-
conhecidas prdticas e crencas do Batuque ou africanismo. Na maioria das
trajetdrias religiosas que estudei, os individuos foram primeiro iniciados,
socializados e suas habilidades meditnicas na Umbanda desenvolvidas;
sendo iniciados no Batuque somente mais tarde, quando estavam mais
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versados na intrincada cosmologia afro-brasileira. O desenvolvimento da
habilidade de efetivamente entrar em transe — que ndo tem equivalente
no catolicismo popular — parece ser uma das principais marcas na trans-
formacio de quadro (para uma descricdo detalhada desse processo, ver
Carozzi e Frigerio, 1992).

Se, por meio da transformacdo do quadro, novas identidades pes-
soais como “filho de religido”, “filho de (um determinado orixd, como
Xangd ou lemanjd)” sdo adotadas pelos devotos, identidades sociais como
“umbandista” ndo sdo necessariamente assumidas em muitas interacoes
sociais, devido ao alto grau de estigmatizacio que essas religides sofrem na
Argentina.

b) Recepgdo Social — Aimagem das religides afro-brasileiras na Argentina
Depois de sua chegada do Brasil na metade da década de 1960, por apro-
ximadamente vinte anos, a Umbanda e o Batuque ndo foram percebidos
socialmente como um movimento religioso presente em Buenos Aires.
Conflitos entre as novas religides e a sociedade ocorreram principalmente
em um nivel individual, nas instancias em que os lideres eram processados
sob a acusacgdo de “prdtica ilegal de medicina” — uma acusacio que os co-
locou na mesma categoria de tradicionais curandeiros.

Com o retorno da democracia ao pafs em 1982, a prdtica de religides
afro-brasileiras estava entre os muitos comportamentos sociais que duran-
te anos mantiveram-se escondidos e apenas entdo ganharam visibilidade.
Em jornais e revistas da metade dos anos de 1980, a “Umbanda”, termo que
acolhia essas religides, era mencionada no contexto de desenvolvimento de
seitas ou de novas crencas mdgicas no pais (Frigerio,1991a; 1991b) e descri-
ta normalmente como “uma seita que pratica magia branca e negra, bem
como rituais exoticos”. Dessa maneira, a religido era duplamente estigma-
tizada: por ser uma seita e porque era considerada mdgica. Os sacrificios de
animais jd haviam se tornado a principal caracteristica de estigmatizacio,
especialmente devido as reclamacdes e aos esforcos das sociedades prote-
toras dos animais que fizeram eco em jornais importantes (Frigerio,1991b).
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No inicio dos anos de 1990, a Umbanda — que até entdo ndo era um
dos grupos mais estigmatizados — envolveu-se no primeiro de trés panicos
morais (Goode; Ben-Yehuda,1994) sobre seitas que sacudiram a sociedade
da Argentina (Frigerio, 1993; 1998b). Depois do assassinato ritual de uma
crianca no sul do Brasil, do qual foi acusado um grupo argentino de culto
UFO, um padre catdlico denunciou que uma menina também havia sido
assassinada em um templo de Umbanda em Buenos Aires. Devido a essa
acusacdo, por dez dias, os principios e as prdticas da Umbanda foram dura-
mente julgados na midia. Em muitos programas de televisio, ex-membros
descreveram cerimoénias de iniciacdo que inclufam sangue e sacrificios de
animais e possessoes em transe, dando credibilidade as acusacdes de que a
Umbanda, como se acreditava que todas as “seitas” faziam, levava a divisao
de familias e poderia levar a assassinatos (Frigerio, 1998b; Frigerio; Oro,
1998).

Depois das acusacdes — que mais tarde foram provadas falsas —, o
sacrificio de animais passou a ser considerado uma prdtica perigosa, que
poderia levar a sacrificios humanos. O grau de preocupacio da sociedade
foi expresso em uma coluna editorial do prestigiado jornal Clarin (um dos
mais importantes jornais do pais). Com o titulo “Supersticdes perigosas”,
ele afirmava:

Mesmo sem considerar o assunto dos assassinatos, o sacrificio
de animais jd desagrada nossa consciéncia coletiva. A aparicio
de grupos ou pessoas que admitem estas prdticas indica gran-
des alteracdes que, sem sombra de duvida, pedem uma andli-
se psicolégica ou socioldgica mais do que criticas teoldgicas.
Supersticdo, magia, prdticas divinatdrias e outros comporta-
mentos semelhantes sdo rejeitados e condenados pelas grandes
religides da humanidade. Eles ndo pertencem a4 mesma dimen-
sdo, mas a uma mais primitiva, obscura e irracional. [...] Fontes
de comportamentos anormais e crimes, elas sio um assunto de
preocupacio e pedem respostas adequadas da parte da socieda-
de que se considera civilizada. (Clarin, 3 de agosto de 1992)
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Com esse escAndalo, as atividades ameacgadoras das “seitas” torna-
ram-se assunto digno da atencdo nacional, e especialistas locais do “mo-
vimento antisseitas” (Bromley; Shupe, 1995) apropriaram-se do problema
social (Frigerio, 1998b). A imagem da Umbanda ficou irrevogavelmente
ligada a essa controvérsia. A partir daquele momento, muitos artigos da
midia impressa tratando de “seitas” apresentavam fotos caracteristicas
de cerimonias de Umbanda como parte de suas ilustracdes. Programas de
televisio também frequentemente ilustravam noticias sobre “seitas” ou
um grupo especifico com imagens de possessoes de transe e tambores da
Umbanda, mesmo se essa religido nio tivesse nada com o grupo ou evento
que estivesse sendo exposto. A Umbanda, assim, tornou-se o exemplo vi-
sual deuma “seita”, um papel que grupos pentecostais tiveram previamen-
te nos anos 1980 (Frigerio, 1998b).

No final dos anos de 1990, a controvérsia sobre as seitas dimi-
nuiu, mas a imagem da Umbanda estava irremediavelmente manchada.
Regularmente, nos ultimos dez anos, jornais e noticidrios de televisio tém
culpado “pais da Umbanda” especificos por assassinatos e atividades cri-
minosas, expressando suas preocupacdes sobre os “rituais da Umbanda”
que levavam aos crimes. A maioria dessas acusacoes era infundada e suge-
rem que a policia estava satisfeita em culpar a religido por qualquer ativi-
dade criminosa que se achasse vinculada, muitas vezes tenuemente, com
velas coloridas e certas imagens religiosas. Partilhando preconceitos se-
melhantes, os jornalistas estdo inclinados a divulgar esses pontos de vista,
que algumas vezes chegam aos processos judiciais. Apesar de na Argentina
a valoriza¢io multicultural da diversidade étnica e cultural ter aumentado
na ultima década, o nimero crescente de praticantes de religides afro-bra-

sileiras ainda ¢ uma minoria invisivel e estigmatizada.

c) Relocalizagao de religides afro-brasileiras: desenvolvendo narrativas
de pertencimento

A suspeita social gerada na Argentina pela transnacionalizacdo das reli-
gides afro-brasileiras nio é, claro, algo novo ou um desenvolvimento local
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singular. Praticantes dessas religides no Brasil ou em Cuba tiveram de su-
portar as mesmas acusacdes no comeco do século XX (Argyriadis, 1999;
Capone, 1999). Como as culturas afro-brasileira e afro-cubana lentamente
vieram a ser avaliadas de uma forma mais positiva e consideradas parte da
heranca nacional, e nio um sintoma de doenca mental ou desvio social,
as religioes negras acharam um lugar nas narrativas dominantes da nacao
ou, pelo menos, em alguns estados dentro dela (Dantas, 1988). Entretanto,
essa posicdo foi mais facilmente considerada como “heranca cultural” ou
“folclore” do que como uma religido ou busca espiritual legitima. Esse foi o
caso tanto na Bahia como em Cuba, ao menos até recentemente. O fato de
elas terem sido consideradas em sua maioria “folclore” ou “cultura” (ne-
gra) teve consequéncias em sua transnacionalizacio. Esse lugar precdrio,
no qual foram colocadas dentro da nacdo ou regido nas quais se originaram,
perdeu-se quando se transnacionalizaram. Aqui, seus devotos devem ten-
tar reconquistar um lugar na (nova) nagio.

Esse € o caso quando, e é verdade tanto para a Argentina como para o
Uruguai, as religides afro-brasileiras alcancaram um niimero relevante de
praticantes e templos; sdo praticados na maioria por nativos (nio imigran-
tes), e em paises onde a criacio da nagdo é baseada em narrativas homoge-
neizantes — nas quais se espera que os individuos percam todos os tragcos
étnicos para se tornarem cidaddos. Sob essas circunstancias, seus prati-
cantes tém que desenvolver estratégias de legitimacdo social e narrativas de
pertencimento dentro da narrativa dominante da nacéo.

Na Argentina, desde que essas religides tornaram-se visiveis sob o
nome genérico de “Umbanda” na década de 1980, trés principais estraté-
gias de legitimacao evoluiram: uma religiosa, uma cultural, e uma de di-
reitos civis (Frigerio, 2002; 2003). A primeira, religiosa, mais popular na
metade dos anos de 1980, enfatizava que a “Umbanda é uma religido”, e
ndo uma “seita”, e destacava as qualidades formais que ela havia assimi-
lado da religido Catdlica. A estratégia cultural desenvolveu-se no final dos
anos de 1980 e tornou-se popular durante a década de 1990. Ela reivindi-
cou a heranga cultural africana e afro-americana, as quais essas religioes
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pertenciam, e salientou a presenca negra no passado da nagio. A terceira
estratégia, de luta pelos direitos civis, desenvolveu-se no final dos anos
de 1990 e, percebendo a ineficdcia das tentativas anteriores, encorajou
umbandistas a aproximarem-se de politicos nacionais e locais, bem como
de oficiais do governo, reivindicando seus direitos de igualdade religiosa.
Essas estratégias ndo sdo excludentes, embora uma ou outra tenha sido a
principal orientadora em tentativas de mobilizacdo coletiva em periodos
diferentes (Frigerio, 2003).

A estratégia cultural, que ainda é empregada por diferentes prati-
cantes, pode ser vista como oferecendo uma narrativa de pertencimen-
to dentro da nacdo argentina. Essa narrativa local de pertencimento na-
cional justifica a presenca da religido no pais por meio da reconstrucio da
histéria da populacdo afro-argentina — e ndo gracas a recente influéncia
brasileira. Encontrar a cultura ou religido negra no passado do pais dd aos
devotos o direito a sua prdtica no presente. Essa estratégia foi impulsionada
depois da visita de Oni (rei) de Ifé (cidade sagrada dos iorubds nigerianos)
a um templo de Candomblé na cidade em 1991. Essa visita e o consequen-
te apoio da embaixada nigeriana a diversos eventos publicos de Umbanda
fizeram muitos lideres reconhecerem publicamente suas religides como
“africanas”. Assim, a origem brasileira que vinha sendo minimizada para
evitar acusagdes de ser uma “seita estrangeira” foi ainda mais minimiza-
da. Rotuladas como religides “africanas”, elas foram desnacionalizadas, e
podiam ser encontradas no passado nacional de qualquer sociedade das
Américas onde existisse uma populagdo negra. Argumentou-se que es-
sas religides ndo eram apenas patrimonio dos paises onde suas variantes
atuais originaram-se, mas constitufam uma heranca comum aos paises
da América Latina, devido a suas populacdes negras — sem atentar ao
quanto a narrativa dominante nacional tivesse subestimado essa heranca,
como acontece na Argentina (Frigerio, 2002b). Essa estratégia retérica teve
um duplo propédsito: mostrar a sociedade local que os umbandistas esta-
vam praticando uma religido que tinha raizes préprias no pais e afastar o
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crescente movimento religioso para longe do dominio brasileiro (Frigerio,
2002, 2003).

Os resultados pradticos dessas estratégias foram ambivalentes. Um
grupo de cerca de uma duzia de lideres da Umbanda que mais fortemen-
te as defenderam, organizando diversos eventos publicos que eles espera-
vam que chamasse a aten¢io para a natureza de sua religido, tinha recursos
limitados a sua disposicdo. A midia nem sempre cobriu seus encontros, e
suas vozes ndo foram ouvidas tdo alto como eles esperavam que fossem.
Entretanto, eles criaram consciéncia entre seus parceiros de que a legitimi-
dade social era uma meta vdlida e conseguiram convencer alguns oficiais
do governo que compareciam a suas reunioes de que a religido praticada
por eles merecia tanto respeito quanto qualquer outra.°

Podemos dizer, entdo, que os esforcos dos umbandistas argentinos
para construir pontes cognitivas entre suas crencas e aquelas de seus de-
votos potenciais tiveram sua correspondéncia também em um nivel macro,
com as diversas estratégias de legitimacdo social que eles apresentaram.
Em ambos os casos houve um astucioso uso de recursos culturais da socie-
dade e um alinhamento em niveis micro e macro, de quadros interpreta-
tivos preexistentes com aqueles de suas religides. Em um nivel individual,
tentaram recrutar membros comprometidos, executando formas de ali-
nhamento de quadro, tocando um conjunto de sentimentos de individuos
que tém crencas mdgico-religiosas que ndo sdo atendidas, ou apenas com
restricoes, pela Igreja Catdlica. Em um nivel mais amplo, lutam para torna-
rem-se respeitados e legitimados na sociedade, primeiro assegurando sua
conformidade com o modelo social sobre o que € uma religido, e mais tarde
pela criacdo de narrativas de pertencimento a nagio argentina. Executando

6 Nesses ultimos anos, com a maior valorizacdo da diversidade étnico-racial e cultural
existente na Argentina e o surgimento de um movimento de reivindicagao social afro-
descendente no inicio do século XXI (Frigerio e Lamborghini, 2011), muitos funciondrios
governamentais superenfatizam a relagao entre religido e raca, identificando em exces-
so as religives de matriz afro com a comunidade afrodescendente, que na Argentina, em
sua maioria, ndo pratica essas religioes.
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estratégias de alinhamento de quadro micro e macro, tentam inserir suas
crencas na sociedade argentina sem modificd-las ou mudd-las.

No entanto, foram mais bem-sucedidos em um nivel individual do
que em nivel social; sua religido prospera, mas ainda € estigmatizada so-
cialmente. Além de ir contra a narrativa nacional dominante, suas praticas
também contradizem certos temas culturais (Gamson, 1988) caros a socie-
dade argentina: a ideia de que o pais € ndo apenas branco, mas também mo-
derno e racional (Frigerio, 2005b). Esses temas culturais sio fortes, mesmo
em setores da sociedade que se opdem a narrativa nacional dominante ex-
cludente, privando, assim, os praticantes de possiveis aliados. A comuni-
cacdo com o mundo espiritual por meio de sacrificios animais continua a
criar uma distancia cognitiva entre a religido e muitos setores da sociedade
(progressivos ou conservadores) que nenhum esforgo de trabalho interpre-
tativo parece capaz de diminuir. A politica de identidade contemporanea,
na Argentina ou em qualquer parte, ndo tem lugar para mdgicos.

Conclusodes

Este texto argumentou que nio interessa o quanto certas crengas pos-
sam ser consideradas “exdticas” ou “alheias” em certo contexto social,
por meio dos processos de traducdo cultural elas podem ser adaptadas
a0 novo local sem modificagdes maiores. As ideias de Snow et al. (1986)
de alinhamento de quadro (frame alignment) foram extremamente tteis
para entender como os praticantes interpretam suas proprias crencas,
partindo de tradicdes mdgico-religiosas preexistentes e evoluindo para
um processo gradual de conversdo que torna possivel a expansido da reli-
gido sem que nela ocorram mudangcas expressivas. Junto com os proces-
sos de alinhamento de quadros criados em nivel micro para conseguir
conversdes individuais, os praticantes também o realizam em um nivel
macro, criando estratégias de acomodacdo que procuram a legitima-
¢do social.

12



A necessidade de sacrificios animais, que € tdo central a essas reli-
gides, sempre foi entendida de forma insatisfatdria na Argentina e perma-
nece como seu principal traco de estigmatizagao. Depois dos desmerecidos
escandalos mididticos, a policia e os jornalistas ficam suspeitos de crimes
envolvendo qualquer coisa que possa sugerir a paraferndlia de um “ritual
de Umbanda”. Pelas duas ultimas décadas e meia, praticantes tentaram di-
versas estratégias de acomodacio, que incluiram a formacio de narrativas
de pertencimento a na¢do Argentina, em um esforco para desnacionalizar e
realocar essas religides. Tirando o “Brasil” de “afro-brasileira”, e incluindo
“afro” dentro da “Argentina”, eles tentaram refazer os entendimentos do-
minantes da nacdo argentina para que suas praticas pudessem ser conside-
radas parte da heranca cultural negra do pais. Estratégias de alinhamento
de quadros foram mais bem-sucedidas em um nivel micro do que em um
macro; os templos cresceram rapidamente, mas a legitimacao social ndo
estd aparecendo.
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Orixds em terras lusas

Clara Saraiva'

Cenirio 1 — Anos 90 do século XX

Sentada na suasala de estar em Lisboa, Teresa segue as imagens que passam
no ecra televisivo. Em uma cena da série Tenda dos Milagres, ouvem-se 0s
sons dos atabaques e os orixds que dancam em um xiré de candomblé. Mais
tarde, Pedrito Gordo, delegado auxiliar da policia de Salvador, e seus ca-
pangas destroem terreiros e pegam fogo a atabaques. Em outra cena, Pedro
Archanjo olha com ternura Rosa de Oxald, a paixdo da sua vida, baiana ini-
ciada no Candomblé. A novela televisiva produzida pela Globo retrata a vida
baiana do inicio do seculo XX, expondo o problema do racismo, do extremo
contraste social na Bahia e das perseguicdes as religides afro-brasileiras, no
contexto da Republica Velha e da ditadura de Getulio Vargas.

Cenadrio 2 — Fevereiro de 2017

Em 2017, as manchetes dos jornais e televisdes portuguesas tiveram como
alvo as religides afro-brasileiras. Ao realizarem rituais para lemanjid em
uma praia do norte de Portugal, em pleno inverno, vdrias pessoas foram
arrastadas por uma onda, tendo uma delas desaparecido nas dguas do mar.
Nesses dias, haviam sido dados vdrios alertas pela proteccio civil, devido
ao estado do mar, ao mau tempo, vento e vagas de grande dimensdo. Um
dos dirigentes religiosos contactados pelos media referiu como ele sem-
pre realiza a festa para lemanjd em agosto, e ndo em fevereiro, “jd que as

1 Investigadora da Universidade de Lisboa.
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condicoes atmosféricas em Portugal em fevereiro nio sdo adequadas a pra-
tica de tais rituais no mar”.

Cendrio 3 — Abril de 2020

Em um cendrio de pandemia mundial, em marco de 2020, os templos reli-
giosos em Portugal foram fechados. Os cultos passaram para a internet. Os
terreiros das religioes afro-brasileiras seguiram o preceito; nao houve mais
xiré para orixd, nem consultas com toque humano, durante longos meses.
As interacgdes e consultas passaram todas para o plano virtual. Muitos ter-
reiros organizaram-se para dar apoio a quem nio podia sair de casa nem ir
comprar comida, por estar infectado ou ter receio de contrair o virus.

Cendrio 4 — Abril de 2023

No parque de estacionamento onde tinhamos parado os carros, alguns jo-
vens bebiam cervejas e conversavam sentados nas bagageiras das viaturas.
Olharam para nés com um olhar estupefacto e aténito ao verem duas de-
zenas de pessoas sairem dos seus veiculos, trajadas de branco, com vestes
longas e lencos enrolados na cabega. Caminhamos e, em uma pequena cla-
reira do bosque, o grupo de pessoas do terreiro formou um circulo. A mae
de santo acendeu uma vela para Oxdssi, e ficdmos ali, a cantar para o orixd
enquanto a vela ardia.

Portugal: um outro pafs?

As quatro vignettes que acabei de descrever, abarcando um hiato temporal
que vai do final dos anos 90 do século XX até ao presente, unem-se entre si
por um fio condutor que revela o pais que no presente alberga um pluralis-
mo religioso crescente, do qual as religides afro-brasileiras fazem parte. O

2 Este titulo é emprestado do filme de Sérgio Treffaut, Outro Pars, sobre o 25 de abril de
1974 e a profusao de fotégrafos, cineastas e intelectuais vindos de todo o mundo que fo-
ram atraidos a Portugal nessa altura, para observarem como um pafs sob jugo ditatorial
durante cinquenta anos se tinha enfim libertado.
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visionamento de uma série televisiva realizada a partir da novela de Jorge
Amado, que, como outras, nos anos 80 € 90 do século XX, captaram a aten-
¢do dos portugueses e lhes desvendou o mundo dos orixds; noticias sensa-
cionalistas de 2017 sobre a incuria de “seitas” perigosas, face aos avisos de
mau tempo, e a morte de uma seguidora de tais cultos; a pandemia de covid
e o fecho dos templos religiosos; e um excerto recente de meu caderno de
campo, que retrata a estupefaccio de alguns perante a calma dos seguido-
res dos orixds. Esses quatro episédios revelam elementos do que € a histdria
e as ressignificacoes diacronicas da expansdo das religides afro-brasileiras
em Portugal, nos seus cruzamentos com as vicissitudes sociais e culturais
por que o pais tem passado nos ultimos cinquenta anos.

A diversidade religiosa em Portugal foi um bem adquirido no pds 25
de abril de 1974. Até 14, se bem que existissem no pais outras religides e
espiritualidades, elas eram proibidas ou mesmo perseguidas pelo regime
ditatorial Salazarista, que vigorava desde 1933. Se hoje em dia (2023) mui-
tos portugueses sabem quem € Iemanjd, o grande impulso para a expansao
dessas religides em Portugal foi dado pela imigracao brasileira, mas tam-
bém por outra via, bem mais informal: as obras do escritor Jorge Amado
e as telenovelas brasileiras produzidas a partir de seus livros. A primeira
novela da Globo que chegou a Portugal foi Gabriela Cravo e Canela, apds
a revolucido dos Cravos de 1974. Depois de Gabriela, outras novelas se pro-
pagaram, como Tenda dos Milagres, e divulgaram as figuras dos orixds e
de seus seguidores (Saraiva, 2010). Nos dias de hoje, a imagem de lemanjd,
deusa das dguas do mar, apresenta-se nas vitrines das lojas esotéricas, que,
entretanto, proliferaram, lado a lado com a imagem de Nossa Senhora de
Fdtima, a mais popular e internacional dos santos portugueses. O contraste
na iconografia das deusas € 6bvio: Nossa Senhora de Fdtima no seu véu de
castidade, e lemanjd, sensual nas suas vestes azuis e brancas.

O presente texto € uma revisitacdo de trabalhos por mim publica-
dos até a data, sobre a temdtica da transnacionalizacdo das religides afro-
-brasileiras para Portugal, com base no trabalho de campo, realizado desde
2006 até ao presente, em terreiros de Umbanda e Candomblé em Portugal
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e no Brasil, que inclui observagio dos rituais e cerimdnias, entrevistas com
pais e mies de santo, bem como com médiums, seguidores e clientes dessas
religides. O texto estd construido a dois tempos. Na primeira parte, expli-
cito o contexto geral do inicio e desenvolvimento dos terreiros em Portugal,
no cendrio da liberdade religiosa instaurada apds 1974. Na segunda par-
te, desenvolvo dois temas, analisando as suas transformagoes. O primeiro
prende-se com a insercdo das religides afro-brasileiras no espaco publico,
onde entram questdes em torno da legislacdo sobre a liberdade religiosa em
Portugal. Uma delas € a tensdo entre a proclamada liberdade religiosa, de-
fendida na constituicdo, e os usos dessa liberdade, nomeadamente no que
diz respeito as preocupagdes ecoldgicas nos espagos usados para as oferen-
das aos orixds. O segundo tépico reflecte sobre os cruzamentos e ressigni-
ficacdes nas pontes estabelecidas entre os dois lados do atlantico. Entrando
por um estudo de caso de transnacionalismo de pessoas, espiritos e bens
em um terreiro em Sao Paulo onde, nas giras da linha Portuguesa, espiritos
minhotos e transmontanos ddo consultas e partilham vinho tinto, bolos de
bacalhau e pastéis de nata com os consulentes, analisarei como a forca da
alteridade funciona, ajuda, e cura. A laia de conclusio, faco uma reflexao
sobre as pontes entre a proclamada “jovialidade brasileira” que os segui-
dores das religides afro-brasileiras tanto apreciam, e o modo como, do lado
mais ocidental do Atlantico, a jovialidade ligada ao poder mdgico € trans-
posta para os espiritos portugueses, que actuam no bairro paulista de Vila
Guilherme.

O Brasil em Portugal

Se os portugueses procuraram o Brasil como “terra prometida”, em bus-
ca de melhoria de vida, durante os séculos XVIII e XIX, na segunda me-
tade do século XX essa tendéncia inverteu-se, e, mercé das conturbacdes
sociais, politicas e econémicas, os brasileiros viram-se forcados a deixar
seu pafs. Nas vdrias vagas de imigracdo brasileira que tiveram como des-
tino a Europa, a partir das décadas de 1980 e 1990, Portugal surgiu como
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um destino preferencial. A preferéncia baseava-se ndo so6 na facilidade da
existéncia de uma lingua comum, mas também na retdrica do ideal de re-
lacdes especiais entre “nacoes irmas”, alimentada por relagbes efectivas de
consanguinidade e afinidade decorrentes de séculos de colonialismo por-
tugués e de migracdo portuguesa para o Brasil, e por idealismos politicos
que escondem multiplas ambiguidades decorrentes desse longo processo
de relagdes histéricas (Feldman-Bianco, 2001).

Os brasileiros constitufam, em 2008, segundo os dados do Servico
de Estrangeiros e Fronteiras, o maior grupo de imigrantes — num total de
106.961 individuos, 24% do universo total de emigrantes.® Foi nessa altura
que iniciei, pela mao de Ismael Pordeus Jr., a pesquisa sobre a expansao das
religides afro-brasileiras em Portugal. Ao contrdrio do que havia imagina-
do, os terreiros de Umbanda e Candomblé em Portugal estavam cheios de
portugueses. Os brasileiros, na sua maioria, preferiam (e preferem) seguir
as peugadas das igrejas evangélicas, pentecostais e neopentecostais, e seus
imponentes templos (Mafra, 2002). Os brasileiros que se encontram nos
terreiros de Umbanda e Candomblé portugueses tém, na grande maioria,
cargos especificos e de destaque no seio da estrutura da casa de culto e da
religido, como pai ou mie de santo ou oga.*

As referéncias aos cultos de quimbanda, assim como a outros pre-
decessores dos cultos afro-brasileiros no meio colonial luso-brasileiro, tais
como as bolsa de mandinga, surgem em vdrios textos histéricos (Harding,
2003; Sansi, 2007; Sweet, 2003). Lisboa era um importante entreposto de
escravatura, e por aqui passavam e aqui viviam muitos africanos em exi-

lio for¢ado (Lahon, 1999). Seria estranho que as influéncias culturais e

3 Dados do SEF — Servico de Estrangeiros e Fronteiras de 2008 (SEF 2009:28-29), re-
feridos em Saraiva 2010, p. 176. Apés alguns anos de decréscimo, hoje em dia (2023),
também de acordo com o SEF, os brasileiros representam cerca de 40% da populacao
estrangeira, com quase 400 mil brasileiros a viverem legalmente em Portugal. <https://
expresso.pt/sociedade/migracoes/2023-09-20-Quase-400-mil-brasileiros-resi-
dem-legalmente-em-Portugal-d54a33c7>, acedido a 16/10/2023.

4 Tocador dos tambores sagrados usados nos rituais.
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espirituais nio tivessem constituido uma marca importante. No entan-
to, a expansdo das religides afro-brasileiras em Portugal, enquanto cultos
organizados em terreiros estruturados, parece ser relativamente recente.
De acordo com Ismael Pordeus Jr. (2000; 2009), os primeiros terreiros® em
Portugal apareceram nos anos 1970, apds a referida abertura do pafs a li-
berdade civica e religiosa, pela miao de mulheres portuguesas, previamen-
te imigrantes no Brasil. Nos trabalhos desse autor, adquire vulto a figura
de Virginia de Albuquerque, uma mulher portuguesa imigrada no Rio de
Janeiro, onde foi iniciada na Umbanda, bem como outras suas contempo-
raneas, que, no seu retorno para Portugal, comecaram a atender pessoas e
abriram as primeiras casas.

Quando iniciei minha pesquisa, em 2005, existiam dezenas de ca-
sas abertas em Portugal. No presente (2023), esse numero multiplicou-se.
Muitas das casas de Umbanda e Candomblé, nas suas variadas vertentes —
desde o Candomblé keto, a Jurema, Umbanda Branca, Umbanda Omoloco
ou mesmo vertentes mais préximas do Angola — tém relacdo directa com
o Brasil.

A expansio das religides afro-brasileiras em Portugal tem acompa-
nhado um movimento mais generalizado de expansao de novas espiritua-
lidades em Portugal. A hegemonia institucionalizada centendria do catoli-
cismo (Vilaga, 2006) mudou com o fim da ditadura e do dominio imperial
portugués, e a subsequente nova constituicdo (1976), que consagrou os
principios da liberdade religiosa. A partir do final da década de 1970, com a
chegada de populagdes das ex-coldnias portuguesas, e depois de 1986, com
a entrada de Portugal na comunidade europeia, o pais tornou-se definiti-
vamente o locus de uma sociedade multicultural e multiétnica (Saraiva,
2013a; 2013b; 2016a; 2016b; 2023). Tais ideais foram refor¢cados com a Lei
de Liberdade Religiosa, de 2001, e a criacdo da Comissdo da Liberdade
Religiosa, em 2003. Hoje temos um cendrio religioso diversificado onde

5 A palavra terreiro refere-se ao espaco fisico do templo, mas também a comunidade de
adeptos destas religides.
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convivem, especialmente nas duas maiores dreas metropolitanas de
Lisboa e Porto, o catolicismo carismdtico brasileiro, congregacdes judai-
cas (Pignatelli, 2020), templos Punjabi Sikh ou hindus, grupos islAmicos
(Mapril, Soares e Carvalheira, 2019), igrejas evangélicas, neopentecostais
(Mafra, 2002) e africanas (Sarré e Blanes, 2009), ortodoxas (Vilaga et al,
2016), budistas (Vilaga e Oliveira, 2019), bem como neopagis, grupos neo-
-xamis e neo-druidas (Fedele, 2013; Roussou, 2017; Saraiva, 2023), entre
outros.

As religides afro-brasileiras, apesar de minoritdrias, fazem par-
te desse recente universo religioso portugués (Bahia, 2015; Guillot, 2009;
Pordeus Jr., 2009; Saraiva, 2007; 2013a; 2016b; 2020). Os portugueses tém
aderido a essas religides, influenciados por uma série de factores que con-
sideram atraentes, muitas vezes pelo contraste com as regras instituciona-
lizadas do catolicismo. Entre eles, figuram algumas das razdes avancadas
por Ari Pedro Oro no contexto da expansao das religioes afro-brasileiras na
regido do Prata (Oro, 1995), com as devidas adaptacdes ao contexto europeu
e portugueés, tal como apontei anteriormente (Saraiva 2010a; 2013a). A ideia
de que essas religides dao solucoes imediatas as situacdes de crise na vida,
tais como as relacionadas com problemas de saide, amor ou dinheiro, jun-
ta-se o facto de serem religides sedutoras, em que a expressio das emocoes
individuais ¢ permitida e encorajada, sem um cédigo moral rigido como
o do catolicismo, e sem as no¢oes de pecado que condenam, por exemplo,
opgdes de género diversificadas (Saraiva, 2021). A possibilidade de entrar
em transe ¢ também valorizada, e conceptualizada como uma forma de co-
municar com o divino sem a mediacdo dos padres. Os sacerdotes dos cultos
(pais oumades de santo) sio lideres carismdticos que conduzem seus segui-
dores nas prdticas religiosas, ditam as regras da casa e estabelecem linhas
de conduta. A forca do lider reflecte-se na fama e prestigio de cada terreiro
e, por conseguinte, na quantidade de fiéis. Tal como acontece no Brasil, a
mobilidade entre casas € grande, e muitas pessoas mudam de terreiro e de
pai/mie de santo devido a conflitos e tensdes que surgem amitide (Saraiva,
2010).
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O panorama dos terreiros e casas de culto, bem como de seus segui-
dores, mudou radicalmente com a expansdo do uso da internet, dos web-
sites e das redes sociais. Quando iniciei a pesquisa, em 2006, no terreiro da
Mae Virginia de Albuquerque vendiam-se apostilhas, com regras de con-
duta, preceitos das religides afro-brasileiras, as histérias dos orixds e os
cantos para serem entoados nas giras. Era por meio dessa espécie de bro-
churas que as pessoas iam aprendendo os preceitos religiosos. Nessa altura,
jd existiam centenas de sites de terreiros ou congregacoes no Brasil, mas em
Portugal, eram escassos. Nos ultimos vinte anos, a situacdo alterou-se, e a
maioria dos templos portugueses tem agora seu site proprio e constituiu-
-se como ONG, Organizac¢ido Nao Governamental. Em um texto que escrevi
hd dez anos (Saraiva, 2013a), descrevi a ac¢do de algumas associa¢oes que
na altura existiam, como a Federacdo Europeia de Umbanda e Cultos Afro
(FEUCA), entretanto desaparecida, ou outras que se mantém activas, como
a Comunidade Portuguesa do Candomblé Yorub4d (CPCY).

Atualmente (2023), a utilizacdo dos meios da internet é muito inten-
sa. Surgiram novas associacdes cujas actividades sdo largamente publici-
tadas na internet, como a plataforma Terreiros de Portugal, ou os grupos
do Facebook: Umbanda em Portugal, ou Terreiros de Portugal: mundo.
O numero elevado de terreiros de Umbanda inscritos atesta a importan-
cia dessa religido no panorama religioso contemporaneo portugués. A as-
sociacdo Terreiros de Portugal lista quase 3 mil seguidores e divulga seus
objectivos, como: “A missdo dos Terreiros de Portugal € unir e difundir to-
dos os Terreiros, Templos, Casas, Ile, Egbé, e as demais comunidades que
tenham como fundamento a doutrina e prdtica das religides Afro e Afro-
descendentes, assim como auxiliar os seus sacerdotes de culto.” Seu site in-
clui um questiondrio de satisfacdo, em que a pessoa deve avaliar o terreiro
e o sacerdote que consultou.

Os terreiros existentes em Portugal, sejam de Umbanda ou de
Candomblé, estdo sob a direc¢do de um lider religioso mdximo, o pai ou
made de santo. Os trés grandes grupos em que classifiquei os lideres reli-
giosos anteriormente (Saraiva, 2010), de acordo com as diferentes ligacdes
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que esses lideres tém com o Brasil ou com Africa, continuam a fazer sentido
hoje em dia e definem simultaneamente também relacdes de migracio e
transito de pessoas (e de espiritos) transatlanticos, bem como as diversas
formas de estabelecimento de redes transnacionais.

No primeiro grande grupo, estdo os portugueses que tém o Brasil
como referéncia primordial e que ai encontram uma via de desenvolvimen-
to espiritual no quadro das religides afro-brasileiras. Essa foi uma opcao
importante, sobretudo nos primeiros anos de expansao dessas formas reli-
giosas, quando ainda escasseavam em Portugal pais ou mies de santo com
dekd e capacidade de multiplicarem os seus seguidores.

No segundo grande grupo, estdo os brasileiros que efectuam o movi-
mento contrdrio e se deslocam do Brasil para Portugal. Um terceiro grupo
ilustra os casos que Pordeus Jr (2009) classifica, a partir das classificacoes
de Victor Turner, como “anticommunitas”: pais e mies de santo brasilei-
ros que oferecem seus servicos de Babala6 ou Yalorixd, em Portugal e na
Europa, centrados sobretudo na leitura de buzios, e regressam ao Brasil,
sem criarem comunidades religiosas duradouras (Saraiva, 2010a).

O quarto grupo engloba os pais e mies de santo que reivindicam uma
ligacdo directa com Africa, que, a seu ver, ultrapassa a relacio com o Brasil,
j4 que consideram que a origem dessas religides estd em Africa. Tratam-se,
sobretudo, de portugueses que nasceram e viveram (eles e também seus
progenitores ou outros familiares) nalguma das antigas colénias portugue-
sas em Africa, sobretudo Angola.

Esses vaivéns entre o Brasil e Portugal, aliados a relacio estabelecida
com Africa — fruto de designios coloniais que ndo obstante estabeleceram
lacos entre individuos exteriores e prdticas locais —, criam o que tantos
autores, desde os cldssicos escritos de Bastide e Verger, referem como o
“triangulo atlantico”, e uma “black atlantic religion”, utilizando a expres-
sdo cunhada por Matory (2005). Esse tridAngulo é sublinhado por alguns,
como no logotipo da revista Povo de Santo e Asé, editada por um grupo
de candomblé da drea da Grande Lisboa, que coloca o continente africano
e a América Latina (com o Brasil em destaque) lado a lado, com o0 mapa de
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Portugal de permeio, mas em que as dimensoes de Portugal estdo hiperau-
mentadas, para salientar essa relacdo (que com certeza muito agradaria a
Gilberto Freyre), tal como o pai de santo explicita:

Repare que é uma trilogia: Africa, Portugal e Brasil. Que queremos
incarnar, sem nos pensarmos como detentores da verdade? Que
Portugal

teve uma grande importancia no deslocamento da parte africana
para o Brasil! (Guillot, 2009, p. 214)

No panorama geral portugués, podemos dizer que a maioria dos ter-
reiros continua a ser de Umbanda, muitos deles proximos a elementos afri-
canos do Candomblé — como a Umbanca Omoloc6 — ou de variedades de
Candomblé que introduzem também elementos da Umbanda, como o Can-
domblé de Caboclo (Saraiva, 2023b). Esse cendrio nio é muito diferente do
que se passa no Brasil, e cada terreiro segue a forma ditada pelo pai ou mée
de santo que o dirige, de acordo com a formacéo inicial do mesmo/a, con-
soante a casa onde fez a sua iniciacdo ou dekd, seja brasileira ou portuguesa.
A Umbanda parece ser a variante que mais agrada aos portugueses, seguin-
do aldgica de Alejandro Frigerio (2004), que a apresenta como uma “ponte
cognitiva” entre o catolicismo tradicional e as variantes mais africanas que,
por incorporarem sacrificios animais e manipulacdo de sangue, causam,
por vezes, algum repudio (Saraiva, 2013a; 2013b; 2023). A Umbanda Omo-
locod, nas suas variadas vertentes, continua a ser a que melhor opera esse
transito ritual, j4 que permite a permanéncia de prdticas esotéricas portu-
guesas mais antigas, mas coloca simultaneamente em paralelo o pantedo
do catolicismo, da Umbanda e do Candomblé (Pordeus Jr., 2000; 2009; Sa-
raiva, 2011, p. 68). Ndo é apenas a iconografia da Umbanda, com as figuras
de Jesus Cristo como pai Oxald a presidir ao congd, mas também a relacdo
proxima que se estabelece ente as entidades e os consulentes, e também a
relacdo intensa que as pessoas estabelecem com os santos, no catolicismo
popular (Frigerio, 2013).
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O Brasil em Portugal, e vice-versa

Quando iniciei minha pesquisa sobre as religides afro-brasileiras em
Portugal, rapidamente percebi que teria de realizar uma etnografia mul-
tisituada, para melhor perceber os contornos do que era exportado para
Portugal. Durante anos, entre 2009 e 2013, fiz pesquisa no Brasil, sobretu-
do em Sao Paulo, Rio de Janeiro e também em Fortaleza e em Sio Salvador
da Bahia. Quis conhecer as principais casas do axé, e sobretudo aquelas
que tinham criado seguidores em Portugal. Concentrei-me nas relacoes
que a grande metropole que ¢ Sdo Paulo estabeleceu com Portugal e no
modo como essas casas paulistas influenciaram a expansdo dessas reli-
gides em terras lusas. Frequentei e fiz pesquisa na Faculdade de Teologia
Umbandista, centrada na figura de sacerdote Rivas Neto, seguidor das
doutrinas de Umbanda inicidtica de Matta e Silva; no Colégio de Umbanda
Pai Benedito de Aruanda, dirigido por Rubens Sarraceni; no Templo
Guaracy do Brasil, com o espago Mataganza, encimado pelo pai Carlos
Buby; no espago Oroya, com a mie de Santo Baby de Oy4d, Yalorixd funda-
dora do Tecy — Templo Espirita Caboclo Yubaracaaya; na Unido de Tendas
de Umbanda e Candomblé do Brasil, com o decano Pai Jamil Rachid; na
Federacdo Umbandista do Grande ABC, no Santudrio ecolégico da serra do
Mar, mais conhecido como Vale dos Orixds, da Regido do Grande ABC, di-
rigido pelo pai Ronaldo Linhares; na ABRATU — Associagao Brasileira dos
Religiosos de Umbanda, Candomblé e Jurema, com o pai Guimaries; no
Templo de Umbanda Caboclo Ubirajara e Vové Maria Redonda, com o pai
Carlos de Oxdssi e a mde Mdrcia de Oxum; no Ileé Asé Odé Igbo, com o pai
Taunderan, em Juquitiba; nos Portais da Libertagdo, com o pai Ortiz Belo
de Sousa; no lle Ase Omo Igba Aladan, com o pai Toninho de Oxum. Em
Fortaleza, entre outros, segui os trabalhos do terreiro de Umbanda Branca
da tenda de mae Marta de Xangd, da Cabana de seu Preto Velho da Mata
Escura, e do I1é Axé Oju Oid; em Salvador, entre outros, conduzi pesqui-
sa na FENACAB, Federacdo Nacional de Culto Afro Brasileiro, e com o pai
Aristides Mascarenhas, entdo presidente dessa federacao.
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A logica que na altura segui para esses contactos foi sempre o fio con-
dutor da ligacdo com Portugal. Tratavam-se de casas que tinham iniciado
pais ou mées de santo portugueses ou que mantinham com elas relagdes
estreitas, quer por terem estabelecido “sucursais” em Portugal — como
no caso do templo Guaracy, que tinha ramos em vdrios espacos da Europa
(Teisenhoffer, 2007) e América do Norte — ou o terreiro de Candomblé do
pai Taudenran, que, além do templo em Portugal, tinha também casa em
Itdlia. A etnografia multissituada permitiu-me observar e compreender
como a forma de seguimento das doutrinas e o decorrer dos rituais estavam
directamente ligados a “casa mae” brasileira. Por exemplo, os iniciados no
templo Guaracy seguiam a risca os preceitos de indumentdria religiosa e a
sequéncia ritual que era praticada na Mataganza; as influéncias dos Portais
da Libertacio fizeram com que alguns templos em Portugal seguissem in-
clinagoes ligadas a Ordem dos Templdrios.

No inicio de minha pesquisa, preocupei-me em contextualizar o que
eram os terreiros das religides afro-Brasileiros em Portugal e o porqué da
adesdo dos portugueses a essas religioes, aparentemente tao distantes da
matriz religiosa catélica (Saraiva, 2010a; Saraiva, 2010b); as formas de pro-
pagacio dos templos, os vdrios aspectos de adaptacdo ao espaco luso e as
interacdes entre o Brasil e Portugal (Saraiva, 2013a; Saraiva, 2014; Saraiva,
2016a; Saraiva, 2016b). Um dos tépicos da minha pesquisa em Portugal
foi a questdo da cura (Saraiva, 2011a) e o uso das plantas nessas terapias
(Saraiva, 2011b). Outro tema explorado foi o modo como os variados grupos
religiosos organizam-se em Portugal, seguindo a légica das associagdes e
federacoes existentes no Brasil, de forma a se unirem contra a discrimi-
nacio religiosa e conseguirem afirmar-se enquanto religido oficializada
em Portugal (Saraiva, 2013a). A questio da relacdo entre pessoas e espiri-
tos transnacionais foi aprofundada na andlise de dois estudos de caso em
que entidades portuguesas baixam em um terreiro de Umbanda paulista,
e entidades brasileiras actuam em um terreiro de Braga, no noroeste por-
tugués (Saraiva, 2020). A liberdade de género e o contexto da expressio
de emocdes foram abordadas reflectindo sobre as conexdes das religidoes
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afro-brasileiras enquanto religides vividas (Saraiva, 2021; Meyer, 2006;
Bendix, 2021).6

Os temas analisados em todos esses textos mantém-se actuais. Os
pais e mies de santo continuam a estabelecer relagcdes com o Brasil (ou com
Africa); os transitos de pessoas, espiritos e bens materiais continuam em
pleno, alargando-se a medida que os terreiros se expandem. Nio obstante,
o recenseamento fidedigno do nimero de templos ou de seguidores conti-
nua a ser dificil. Tal como acontece noutros recenseamentos oficiais (e nou-
tros paises, como € o caso do Brasil), os inquéritos oficiais em Portugal ape-
nas listam as religides principais, e, como tal, as religides afro-brasileiras
caem em uma categoria muito ampla de “outras religides” (Teixeira, 2019),

o que nio permite aferir a sua real representatividade numérica.
Exd no espacgo publico?

Portugal tem sido, ao longo dos tempos, oficial e ndo oficialmente, um pafs
de hegemonia catdlica. O catolicismo foi a religido dos reis e das rainhas
portugueses, desde a funda¢io do reino (1147) até ao triunfo da Republica
em 1910. Mesmo a turbuléncia do liberalismo do final do século XIX ndo
apagou essa prevaléncia, e vdrias concordatas foram celebradas com o
Vaticano (Vilaga, 2006; Vilaga et al., 2016). A ditadura do Estado Novo, im-
plementada a partir de 1933, conferiu a Igreja Catdlica uma nova centra-

lidade e refor¢ou a “Reconquista Cristd” (Dix, 2010, p. 12) no século XX.
Sob o governo de Salazar (1933-1974), a Igreja Catdlica conseguiu manter

6 Além dos j4 referidos (Pordeus Jr.,, 2009; Guillot, 2009), outros pesquisadores, de pas-
sagem por Portugal, olharam também para variados aspectos das adaptagdes lusas
no funcionamento dos templos de Umbanda e Candomblé. (Silva e Vasconcellos, 2012;
Bahia, 2015). Tém sido também muitos os estudantes de doutoramento, e pesquisado-
res de pés-doutoramento que sdo atrafdos pela vitalidade do complexo afro-brasileiro
em terras lusas. Refiro alguns nomes que tém trabalhado comigo desde 2005: Lufs Ban-
deira, Celso de Brito, Ricardo Nascimento, Ivette Previtalli, Marcio Mello, Alvaro Roberto
Pires, Erivaldo Nunes, Roberta Corréa, Roberta Boniolo, Janainna Pereira, Carolina Arat-
jo, Guilherme Pontes, Claudia Antonangeli, Carlos Tadeu Siepierski.
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seu estatuto de privilégio, e as minorias religiosas ndo foram bem recebi-
das pelo forte regime nacionalista, sendo mesmo perseguidas (Saraiva e
De Luca, 2021, p.161). Como vimos, esse cendrio mudou com a revoluc¢io
de 1974 e com a consagracio dos principios da liberdade religiosa (Saraiva,
2013a).

Apesar desse pluralismo, Portugal continua, no século XXI, a ser um
espaco de maioria catdlica. Mesmo se as duas grandes cidades — Lisboa e
Porto — sdo laboratdrios excelentes para olhar o pluralismo religioso ins-
talado, as minorias religiosas continuam a ser minorias (Teixeira, 2019), e
o norte do pais continua a ser maioritariamente catdlico praticante. Muitas
das religides e espiritualidades variadas e recentes continuam a estar fora
do espaco publico (Fedele e Knibbe, 2020; Saraiva, 2023).

Mas as liberdades religiosas adquiridas tém permitido mudancas
cruciais. Adeptos das religides afro-brasileiras vao as praias homenagear
Iemanjd ou juntam-se em torno de uma drvore em um bosque para festejar
Ox6ssi. Os grupos mais bem organizados lutam por adquirir o estatuto de
Pessoa Colectiva Religiosa, uma categoria que garante oficialmente a igual-
dade desses cultos perante a lei portuguesa e permite beneficios fiscais.’”
O Registo de Pessoa Colectiva Religiosa (RPCR) obriga a que o grupo esteja
sediado em Portugal, que tenha fins religiosos, que liste os bens que in-
tegram seu patrimonio e que elenque a designacio e poderes de seus re-
presentantes. Os grupos religiosos que se desejem inscrever como pessoa
colectiva religiosa tém, ainda, de enumerar os principios gerias da doutrina
e prdtica religiosa e actos de culto; atestar sua existéncia social organizada
em Portugal, e a duracdo da prdtica religiosa no pais. Visto que é o Registo
Nacional de Pessoas Colectivas (RNPC) que autoriza tal registo, este orga-
nismo pode requerer 2 Comissio da Liberdade Religiosa (CLR) a emissio de
parecer sobre qualquer dos requisitos de inscri¢do de pessoa colectiva reli-
giosa. E isso que acontece, na prética, o que torna o processo dificil e mo-
roso. O trabalho de Roberta de Mello Corréa, O Sagrado a Porta Fechada

7 Esseestatuto foi criado em 2003. Decreto Lei DL 134/2003, de 28 de junho de 2003.
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(Corréa, 2022), analisa o papel da CLR e o modo como o processo de lega-
lizagdo das Pessoas Colectivas Religiosas ¢ complexo e cheio de entraves
administrativos e burocrdticos.

Um dos primeiros terreiros a conseguir esse estatuto foi um terreiro
de Umbanda sito em Braga, no noroeste do pafs, dirigido por um pai de
santo brasileiro que se fixou em Portugal hd mais de trinta anos. Apds um
processo moroso, em junho de 2007, foi certificado como Pessoa Coletiva
Religiosa, pelo Registo Nacional de Pessoas Coletivas, deixando de ser uma
associacio civil e passando a ser reconhecido como Templo Religioso de
Umbanda (Corréa, 2022). Uma das lutas visiveis que a legalizacdo dos ter-
reiros apresenta € justamente a regulamentacio dos espacos, sobretudo
pelas preocupagdes com o ambiente. Como outros terreiros e associagoes,
edita uma revista online onde defende os principios da liberdade religiosa
e a importancia da preservacdo da natureza nos espacos onde se praticam
rituais e oferendas, defendendo a noc¢io de “kosi ewe, kosi orisa”.

Um dos casos em que essa dimensdo publica das oferendas nas reli-
gides afro-brasileiras € mais notdria € o de Sintra, nos arredores de Lisboa,
um dos espacos mais visitados por turistas. Classificada pela UNESCO em
1995 na categoria de Paisagem Cultural, junta os magnificos paldcios, cas-
telos e capelas construidos com uma paisagem deslumbrante, com a ser-
ra a olhar o oceano Atlantico. Situada em frente ao ponto mais ocidental
da Europa, o Cabo da Roca, o Monte da Lua (como € conhecida a serra de
Sintra) tem uma reputacio de ser um local mdgico, com uma energia tinica,
onde muitas das novas espiritualidades presentes hoje em dia em Portugal
realizam as suas cerimdnias (Saraiva e de Luca, 2021; Saraiva, 2023). Dos
monumentos megaliticos as caminhadas xamanicas atuais, dos catélicos
aos neodruidas, neoxamas, afro-brasileiros, adeptos do yoga, da teosofia
e da eubiose, a sua energia especial ¢ utilizada por todos, oferecendo um
cendrio de elasticidade espiritual e transreligiosidade (Panagiotopoulos e
Roussou, 2022), onde convergem religido verndcula, vivida e espiritualida-
de (Ammerman, 2013; 2014). De todos os grupos religiosos e espirituais que
utilizam a serra, sdo as ritualidades afro-brasileiras que deixam as marcas
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fisicas mais visiveis. Repleta de cascatas, lagoas, clareiras, as matas de
Sintra sdo o local privilegiado para oferendas a Oxum, Oxdssi, Ossdim, mas
também a Exu, sobretudo nas encruzilhadas de caminhos na serra. Se os
cestos dourados com frutas e flores para Oxum incomodam menos, 0s res-
tos de animais sacrificados, como patas de galinha ou mesmo caveiras de
bode, tém provocado reaccdes mais violentas por parte da populacio local
e de pessoas que percorrem os trilhos da serra. Conscientes do possivel os-
tracismo a que podem ser votados, os adeptos das religides afro-brasileiras
realizam, na grande maioria, os rituais e oferendas a noite, escondidos dos
olhares mais fdceis do dia.

O discurso das ecoespiritualidades — a ideia de que a natureza é
parte integrante dos principios religiosos — estd hoje em dia fortemen-
te enraizado. Todos os pais e mées de santo tém uma retérica que apela a
consciencializacdo ecolégica por parte de seus seguidores. Pedem que ndo
se deixem vidros, pratos de cerdmica ou barro nas matas; e que as oferen-
das para Iemanjd sejam unicamente constituidas por bens biodegraddveis,
como flores e frutos, cientes de que sem a natureza nao hd relacdo com os
orixds e de que € necessdrio um cédigo de conduta ecolégica se querem ter
maior visibilidade publica.

Minhotos e energias portuguesas em S3ao Paulo:
uma nova espiritualidade jovial?

A construcio da ideia de um shrangi-la, um espacgo pristino que acolhe es-
piritualidades e energias transnacionais, viajantes, consubstancializa-se
dos doislados do Atlantico. Ismael Pordeus reflecte sobre o fechar do circulo
do circuito de entidades que baixam nos terreiros de Umbanda portugue-
ses, a propésito do surgimento de uma entidade portuguesa, o marinheiro
portugués, que navegou entre os dois lados do oceano, aprendeu as lides
baianas e retorna a sua terra pdtria, Portugal (Pordeus Jr., 2009). O mari-
nheiro junta-se, assim, as falanges de pretos-velhos, caboclos, boiadeiros,
éres e outras entidades arquétipas da Umbanda brasileira que descem nas
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casas portuguesas. Sendo a Umbanda considerada uma religido brasileira,
¢ exactamente iSso que 0s portugueses esperam encontrar nesses templos.
A alteridade imprime o cardter positivo e magico.

Na minha pesquisa em Sio Paulo, encontrei um terreiro onde, a par
da Linha dos pretos-velhos, dos caboclos, dos marinheiros, do oriente,
existe uma Linha Portuguesa (Saraiva, 2020). Bem organizada, a encimar
o seu altar estd a Nossa Senhora de Fitima, coadjuvada por imagens do
galo de Barcelos, estudantes fadistas de Coimbra, de capa preta, varinas
da Nazaré trajadas de negro e multiplas camadas de saias, e minhotas com
o traje regional de lavradeiras. Nas “giras dos portugueses”, ao som da fa-
mosa fadista Amadlia Rodrigues, espiritos de minhotos, transmontanos e
ribatejanos ddo consulta a paulistas a procura de ajuda. A mesa estd posta,
com uma toalha vermelha e verde — as cores de Portugal — onde se ser-
vem iguarias da “terrinha”™: pdo, vinho tinto, bolos de bacalhau e pastéis
de nata. Da mesma forma que os portugueses afirmam a forca e o poder das
entidades brasileiras que descem em solo portugués, também o inverso se
passa no lado de 14 do Atlantico, em que espiritos de minhotos e transmon-
tanos, pobres, bébados e renegados da sorte em vida, sdo poderosas ajudas
para os males de quem os consulta. No final da gira, danca-se o corridinho
algravio, uma danca folclérica do sul de Portugal, que € suposta, com sua
musica alegre e movimentos saltitantes, limpar as energias negativas e tra-
zer boas vibragdes (Saraiva, 2020, p. 134).

A cura € uma das principais razdes que levam os paulistas a esse ter-
reiro, buscando nas entidades portuguesas a for¢ca que contraria os males.
A ideia subjacente ao mal ¢ a de que a desordem ¢ conceptual e cognitiva-
mente equiparada a doenca, qualquer coisa “fora da ordem”, a nivel psiqui-
co ou simbdlico, que equivale e provoca problemas fisicos (Montero, 1985).

Vdrios autores tém refletido sobre o modo como os lideres religiosos
constroem em Portugal uma identidade, baseada na existéncia variedade
portuguesa dos cultos afro-brasileiros (Guillot, 2009; Pordeus Jr., 2009;
Saraiva, 2013a; 2013b). Fulcral no modo como a conceptualizagio da re-
lacdo Portugal-Brasil € pensada para efeitos do papel da cura nas religides
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afro-brasileiras “transnacionalizadas” para o espaco portugués, por vezes
as afinidades entre Portugal e o Brasil sdo sublinhadas; outras vezes, a t6-
nica € posta nas diferencas e nas adaptacdes das religides afro-brasileiras
em solo luso. Em todos os terreiros que enveredam por essa vertente, sio
obvias as ligacdes entre a incorporacio de prdticas New Age nas sessoes de
cura, a relacdo desses procedimentos terapéuticos com a biomedicina e o
modo como as relagdes com o Brasil lhes servem como pano de fundo. Os
grupos de cura realizam também sessdes de cura a distancia (Saraiva, 2011,
p. 69), anulando distancias espaciais e transformando-as em proximida-
des simbdlicas. Esses procedimentos ampliaram-se com a epidemia de
covid, que obrigou ao distanciamento social e 4 anulacdo de tantos gestos
terapéuticos baseadas na aproximacio, no toque corporal, na manipulacio
das vdrias partes do corpo. A cura a distdncia que a pandemia enfatizou
revelou-se uma forma de comunhao religiosa que conseguiu ajudar as pes-
soas, e fazé-las sentir a for¢a do grupo fisicamente ausente (Bentzen, 2020;
Bottino et al., 2020; Calvo, 2021).

O éxito das religides afro-brasileiras em Portugal prende-se com to-
dos os elementos referidos ao longo deste texto — a possibilidade de incor-
poracdo, a cura —, mas deve ser olhada no quadro mais geral da expansao
de novas vertentes espirituais no pafs. A aproximacdo dd-se amiide por
meio de uma pandplia de novas alternativas terapéuticas, aromaterapia,
gemoterapia, reiki, feng-shui etc. Hd a atraccdo por novas formas de per-
cepcionar o corpo que englobam nio sé a necessidade de o pensar de uma
forma holistica, mas também de incorporar uma esfera de ligacdo com o
sobrenatural. Nesse sentido, a Umbanda permite a incorporacio de verten-
tes muito diversas, fornecendo a teoria e o modus operandi. Procurando
ajuda para os vdrios estados de aflicdo, os portugueses elegem a Umbanda
como uma opc¢do que eles sentem que actua e que percepcionam como
qualitativamente superior a outras. Essas novas formas de pensar o self e
a relacdo do self com o sobrenatural permitem um salto qualitativo que
a biomedicina e a igreja catélica, ambas hegemonicas a sua maneira, nio
proporcionavam.
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O estudo de caso das pontes entre um terreiro de Sdo Saulo e do no-
roeste portugués ¢ um excelente exemplo de como as religides afro-bra-
sileiras constituiram-se como religides transnacionais (Capone, 2004a;
2004b; Argyriadis e Capone, 2011). O que as entidades de Umbanda fazem
¢ basicamente o mesmo nos dois lados do oceano; elas consultam e aju-
dam as outras. Mas, para o fazer, baseiam-se em diferentes “histérias de
empoderamento”, que, no entanto, se complementam e funcionam como
espelhos simétricos umas das outras. No Brasil, o empoderamento trazido
pelos pobres e simples espiritos portugueses, que se tornam fortes por meio
da magia do transe e da distdncia espacial. Esse empoderamento vem da
conexdo com a logica de estar conectado a terrinha, os espacos de origem
das entidades, mesmo se estes ndo foram de forma alguma o “paraiso na
terra” — a vida no trédfico de escravos e nos navios para os pretos-velhos,
a vida dura do trabalho nos campos do norte de Portugal para os espiritos
transmontanos.

Isso dd-se por meio da recodificacdo e incorporacdo de simbolos li-
gados a histéria da Umbanda, as histérias dos dois paises e as histérias dos
personagens que as entidades espirituais representam. Um bom exemplo
dessa recodificacdo de simbolos que ligam os universos portugués e bra-
sileiro € a musica utilizada nas sessoes de culto. Nas sessoes “normais” de
Umbanda, os atabaques comecam a bater para convocar as entidades. E o
que acontece no terreiro de Braga. No caso da “linha portuguesa” em Sao
Paulo, os tambores sdo substituidos por CDs com musicas da famosa fadis-
ta portuguesa Amdlia Rodrigues. O fado € considerado a cancio folcldrica
nacional; fala sobre destino, saudade e as coisas boas e ruins da vida ligadas
ao destino de alguém. A magia da Umbanda € exatamente sua capacidade
de se misturar, de agregar elementos que a tornem aceitdvel em todos os
lugares. Os brasileiros em Sao Paulo acham mdgico poder consultar os es-
piritos portugueses da terrinha, da mesma forma que os portugueses em
Braga acham madgico poder ter a sua disposic¢do entidades espiritas brasilei-
ras, aquem podem recorrer para ajuda. Ser um espirito portugués no Brasil
ou um espirito brasileiro em Portugal, e incorporar as caracteristicas de
um “verdadeiro” portugués ou brasileiro, ¢ uma chave fundamental para a
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experiéncia ritual dos médiuns e para seu (e dos espiritos) empoderamento
madgico. Como afirma Diana Espirito Santo (2010), a ideia de Eliade de que
a religido tem a ver com a busca (ou nostalgia) do primordial, do inicio das
coisas, € vdlida nesses dois casos. Em ambos, as pessoas e os espiritos —
portugueses e brasileiros — transitam pelo espaco e tempo histdrico e sim-
bélico. E a procura da concretizacio dos “fundamentos primordiais” que
fortalece médiuns e espiritos, tanto em Sao Paulo como em Braga.

Em ambos os casos, os “fundamentos primordiais” baseiam-se em
histérias congeladas de um passado distante ou recente. No caso das enti-
dades afro-brasileiras em Portugal, € a noc¢do de Freyre sobre os persona-
gens que construiram a histdria brasileira a partir de espagos e tempos mi-
ticos, o caboclo romantico vagando pelas florestas, o gentil escravo negro
curando os outros com o seu conhecimento oriundo de outra “terra pura”,
Africa. No caso das entidades portuguesas no Brasil, elas fazem parte de
uma ampla construcio do Estado Novo, daquilo que os portugueses foram
ou deveriam ser, baseada na afirmacao da relacdo direta entre cultura po-
pular e identidade nacional. Tais ideais foram explorados ao mdximo du-
rante o regime de Salazar: o pilar da nagio deveria ser a cultura popular
e as imagens folcldricas regionais dos povos que encarnaram essa cultura
popular (Leal, 2000). E nesses estereStipos congelados dos personagens re-
gionais que se baseiam as entidades portuguesas que descem no terreiro
paulista. Transportados para o Brasil em uma época em que os préprios
imigrantes portugueses apoiavam-se nessas imagens folcléricas como for-
ma de manter os lagos com a sua terra natal, ai permanecem até hoje, sain-
do ao som do fado portugués (Saraiva, 2020, p.143-144).

A construcio das relacdes identitdrias entre Brasil e Portugal sdo re-
inventadas também por ritualistas brasileiros em Portugal. De certo modo,
é como se essas relacdes proporcionassem, a priori, uma capacidade para
fundamentar a nova conceptualizacio do corpo e do bem-estar, valorizada
como qualitativamente superior. O discurso de uma méie de santo carioca
sobre o trabalho de cura em Portugal mostra como percepciona a impor-
tancia de ser brasileiro para conseguir bons resultados, focando aspectos
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que vio de Gilberto Freyre (Castelo, 1998) a José Gil (2004), das maravilhas
freyrianas da miscigenacio ao ethos pesado do pessimismo portugués:

Os brasileiros transmitem mais uma energia que levanta o seu
astral... por serem brasileiros e terem uma visio da vida dife-
rente da vossa. O proprio pais (Brasil) tem uma energia que
transmite isso, ¢ muito rdpido, miscigenado...aqui, em Portugal
hd muito a tradicdo de falar das mazelas. Encontra-se alguém,
pergunta-se se estd tudo bem e as pessoas contam coisas m4s,
falam sobre as doencas. Tudo isto cria uma atmosfera pesada [...]
Aqui, tenho mais acesso 4s mazelas pesadas do que no Brasil, e
isto passa pelo facto de Portugal ter uma histéria mais pesada |[...]
(Saraiva, 2011, p. 72)

Na opinido dessa ritualista, os brasileiros estio mais aptos a curar,
pela leveza da sua postura de vida, e toda a ideia de cura por meio da repo-
sicdo do equilibrio € vista como uma tarefa mais fdcil para um brasileiro.
A razdo para tal prende-se com a prépria concepcio de axé, que existe de
um lado do Atlantico, e ndo do outro, sendo trazido para Portugal pelos
brasileiros, mesmo se alguns das entidades que descem em Portugal sdo
o protétipo do sofrimento e da resignacdo, como os pretos-velhos, tidos
como especialistas na cura. Mutatis mutantis, em Sao Paulo, acredita-se
que sdo os espiritos dos portugueses, emigrantes que sofreram as vicissi-
tudes da pobreza em Portugal, e de uma vida dificil de migrante no Brasil,
que trazem alivio para os males. O corridinho algarvio com que se termina
a gira dos portugueses € suposto mostrar e ser um veiculo da jovialidade
portuguesa (Saraiva, 2020).

Acarinhados pelas suas capacidades de cura, os pretos-velhos sdo
venerados, e os caboclos sdo reputados pela sua energia e jovialidade, do
lado luso. Os portugueses acreditam que essa “energia brasileira” pode
conceder gracas antes nio obtidas. Do lado de 14 do Atlantico, o simétrico
acontece, com as entidades minhotas e transmontanas que montam seus

cavalos e ddo consulta.
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Macumba delivery. Circulagao de pessoas,
objetos e praticas nas religides
afrobrasileiras no contexto alemdo

Joana Bahia'
Introducdo

Em vdrios paises da Europa, o modo como as religides afro-brasileiras sdo
praticadas envolve a construcio de espagos religiosos, como casas de san-
to, e producdo de uma ritualistica que em grande parte recria o calenddrio
religioso realizado no Brasil, adaptando-o a realidade local (Pordeus, 2013;
Saraiva, 2013; Bahia 2014, 2016, 2018a).

Na primeira parte do presente texto, analiso as religides afro-brasi-
leiras (Candomblé e Umbanda);? a maneira como elas adaptam-se cultural-
mente em contextos alemaes, produzindo hibridismos; as adaptacdes e di-
ficuldades de transnacionalizacdo que elas encontram. Porém, hd limites e
problemas nessa traducio cultural (Hall, 2016; Maitland, 2017). Aqui, apre-
sento o caso de pais e mies de santo que expandem suas prdticas religio-
sas em prdticas musicais e corporais reproduzidas em oficinas, espetdculos

1 Professora na Universidade Estadual do Rio de Janeiro.

2 0Otermo "macumba”, que figura no titulo desse texto, merece ser esclarecido. Ele tem
conotagao positiva quando usado pelas pessoas da prépria religido de matriz afro-bra-
sileira. Contudo, quando empregado por pessoas de fora desse contexto religioso, que
ndo pertengam a essas religides ou com sentido pejorativo, ganha conotagdo negativa.
Neste texto, lido com pessoas que pertencem ao universo afro-caribenho e brasileiro e
que usam o termo para se identificarem, como expressdo que designa trabalho espiri-
tual e marca identitdria.
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culturais, teatros e na rua. Eles também promovem a expansio religiosa ao
transformar espacos culturais em terreiros. Esse € o caso do Férum Brasil
em Berlim.

Na segunda parte do texto, analiso casos em que os pais de santo ndo
tém terreiros, mas fazem atendimento por meio de consultas, workshops
e pequenos rituais em diferentes espacos, expandindo a religido com alta
mobilidade, em que ela € ndo circunscrita apenas aos limites do pais onde
vivem, mas vivida em outros paises da Europa, e mesmo nos Emirados
Arabes. Eles adaptam a linguagem da religido a realidade de seus clientes,
circulam suas praticas e seus objetos entre seus clientes e sdo influencia-
dos no sentido de que incorporam novas prdticas religiosas em suas vidas
didrias.

Considero a ideia de traducdo como conceito central, compreenden-
do a mesma como um reordenamento, em que os significados sdo sempre
relativos (Carneiro da Cunha, 1998). Nesse sentido, a tradu¢io nio é literal,
e nem deve ser. A boa traducio € capaz de apreender os pontos de resso-
nancia, fazer com que os modos de inten¢ido de uma lingua reverberem na
outra (Carneiro da Cunha, 1998, p. 13). Busco entender a complexidade do
campo transnacional a partir do intercAmbio de praticas, objetos e coisas
espirituais entre clientes, familias de santo e suas maes de santo.

Realizo, desde 2010, uma etnografia multissituada (Marcus, 1995)
em vdrias cidades da Alemanha, acompanhando o movimento dos pais de
santo, que foram entrevistados presencialmente, por Skype e/ou redes so-
ciais. Conheci pais e mies de santo do Candomblé e da Umbanda: brasilei-
ros, alemaes e austriacos — com e sem templos — em cidades como Berlim,
Hamburgo, Stuttgart, Ulm, Mainz e Munique. Pesquisei o templo de Mae
Habiba,* que difundiu a religido nio apenas na Alemanha (Berlim, Graz,
Berna), mas também na Suica (Zurique) e Austria (Viena) (Bahia, 2014).
Analiso, neste capitulo, em especial, como os brasileiros organizam-se e

expandem essas religides em vdrias direcoes.

3 https://terrasagrada.info/terreiro/verein. Consultado em 19/09/2023.
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Nesse sentido, partilho dos trabalhos dos autores que reescreve-
ram a histéria do Atlantico do ponto de vista contemporaneo (Matory,
2018; Gilroy, 2001; Sansi, 2008), atentos a circulacdo de préticas e objetos
(Appadurai, 2008; Stallybrass, 2008) e importantes na produgio de identi-
dades e histdrias produzidas nesse espaco.

Essas religides circulam na Alemanha de diferentes maneiras.* A
Santeria foi trazida inicialmente por fluxos migratérios de cubanos na dé-
cada de 1970, e uma década depois, o Candomblé e a Umbanda, pelos brasi-
leiros. De acordo com Gruner-Domic (1996) e Rossbach de Olmos (2009), a
“fé dos orixds” chegou a Alemanha na década de 1970, trazida por estudan-
tes e trabalhadores cubanos. A primeira parada dos orixds foi na Alemanha
comunista. Os acordos bilaterais entre Cuba e a Republica Democrdtica
Alema favoreceram a chegada de profissionais e trabalhadores cubanos na
década de 1970. Muitos cubanos trouxeram seus objetos religiosos, espe-
cialmente quando voltavam de férias em Cuba, em um momento em que o
controle alemao sobre a migracdo era menos rigoroso. Além disso, apesar
das limitacdes para expressar a religido abertamente em um regime comu-
nista, os orixds podiam viajar livremente por meio da musica e da danca,
em particular. Apds a reunificacio na década de 1990, muitos cubanos per-
maneceram no pais. Hoje, as razdes para a difusio da Santeria afro-cubana
mudaram. Nos ultimos anos, de acordo com Rossbach de Olmos (2009,
p. 484-485), 0s casamentos mistos, as viagens turisticas a Cuba e o crescen-
te interesse pela musica afro-cubana levaram os alemaes a um maior con-
tato com as religides afro, desencadeando o interesse alemio pela cultura

4 Entre as religides presentes na Alemanha nos ultimos vinte anos, destacam-se os cen-
tros kardecistas, os terreiros de Umbanda e Candomblé, e o santo-daime, todos funda-
dos por brasileiros em Berlim, Hamburgo, Munique e demais cidades alemas. Hd também
a presenca da Igreja Universal do Reino de Deus e outras denominagdes evangélicas.
N3o obstante haver pais e maes de santo sem terreiros e vdrios praticantes que ainda
se encontram sem filiagdo a uma casa de santo (pois até o momento estd registrado
somente um ilé em territério alemao), cabe ressaltar que as praticas religiosas estdo
presentes em toda a Alemanha, sendo esse um indicador da presenca de praticantes do
culto.
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brasileira do Candomblé (Bahia, 2014). Por fim, sua presenga foi reforcada
por alemaes e austriacos que procuraram especificamente essas religioes,
seja no Brasil. Ou nos paises por onde circulam pais e maes de santo brasi-
leiros e cubanos. No caso da Umbanda, hd uma presenca de alemaes, suicos
e austriacos, sendo mie Habiba de Oxum Abal6 a mae de santo responsdvel
por sua expansio em vdrias cidades europeias. O terreiro Terra Sagrada,
localizado em Appenzellerland, na Suica, € o eixo das demais giras e a base
de seu trabalho espiritual, tendo sido criado em 2006. Neste momento, tem
a participacdo majoritdria de suicos e alemaes, bem como de alguns bra-
sileiros, entre os filhos da casa (adeptos da religido). Nas demais giras, em
especial a que foi observada em Berlim, vé-se a importancia da rede de re-
lacdes pessoais, de amizade e de afinidade que forma os grupos que muitas
vezes vivenciaram juntos tanto as prdaticas New Age quanto o exercicio da
psicoterapia, profissdo de muitos dos adeptos de origem alema, bem como
a passagem de alguns pelo Budismo.

Nos rituais presenciados em Berlim, hd auséncia de dlcool, sendo as
giras de exus e pombagiras apenas para os iniciados; ndo sao realizados sa-
crificios. A definicdo de orixd, assim como a de outras denominacées do
Candomblé e de sua hierarquia, encontra-se presente no cotidiano do gru-
po, nio obstante nio ter o mesmo significado. Hd vdrios usos de termos do
Candomblé e mesmo da ideia de orixd, entretanto, eles mesclam-se a nocao
de luz interior e de que o espirito é parte de um caminho espiritual do indi-
viduo, expressdes comuns e proximas a concepcao recorrente nas praticas
New Age, em que se afirma a existéncia de um ser perfeito, de uma entidade
divina existente no interior de cada pessoa.

O encontro de mae Habiba com a religido deu-se nos primeiros con-
tatos com o pai Buby de Sdo Paulo, dirigente do Templo Guaracy, fundado
em 1973, responsdvel pela expansido da Umbanda, mantendo atividades re-
gulares nas seguintes cidades/paises: Genebra (Suica), Paris, Estrasburgo
(Franca), Graz (Austria), Quebec (Canadd), Washington, Califérnia, Nova
York (EUA) e Sintra (Portugal). Ao espago do templo foi incorporado o
Mataganza, drea verde onde sdo realizados os ritos inicidticos no municipio
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de Cotia, em Sdo Paulo. O espaco ¢ mantido por doagdes e pelos eventos
promovidos por escolas, empresas e outras instituicoes. No caso de mae
Habiba, seu encontro com pai Buby foi em um congresso de xamanismo
em Marrakech, em 1992, onde recebeu um convite para uma inicia¢io na
religido em Sao Paulo, que se deu em 1994. Ndo obstante ter se iniciado com
ele, ndo vincula seu terreiro na Suica a filial de Sdo Paulo, tendo-o como
uma organizacdo autonoma.

Em razio de seu interesse em aliar o conhecimento de tradi¢des nio
europeias a seu trabalho em psicoterapia, e da busca de tradicdes que te-
nham didlogo com a natureza, jd tinha tido acesso as coisas asidticas (ri-
tuais, conhecimentos etc.), mas nada que se relacionasse com o know-how
brasileiro. A trajetéria de mae Habiba assemelha-se a da lider religiosa do
templo em Paris (Teisenhofer, 2015, 2018), pois, além do afastamento das
terapias mais “cldssicas” e do contato com terapias mais alternativas, am-
bas aliam a experiéncia que tém em psicoterapia com o transe, a cura como
possibilidade terapéutica. A mie de santo francesa, depois de ter experi-
mentado o transe de incorporacdo em uma viagem feita ao Senegal e em
outra ao Brasil, juntamente com um curandeiro brasileiro que mescla ri-
tuais tibetanos com xamanismo dos indios da Amazonia, finalmente, em
uma viagem a Sao Paulo, conheceu o pai Buby, fato vital para aprofundar
sua experiéncia mediinica sob a orientacdo dele e posteriormente abrir
uma filial do terreiro em Paris.

Candomblé em Berlim

Assisti a apresentacdes de danga e oficinas realizadas no terreiro de
Berlim, a uma exposicio sobre orixds® na prefeitura de Berlim durante o

més da cultura afro, no qual o Brasil foi escolhido como foco, e ao desfile

5 Orixds sdo deuses africanos venerados no Candomblé como mediadores entre Olorun
(0 deus supremo) e a humanidade. No Candomblé e na Umbanda (uma religido brasileira
que mistura religides africanas com o catolicismo, o espiritismo e considerdveis fontes
indigenas), os orixds e os espiritos sdo tratados de forma diferente.
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do Afoxé Loni® durante o Carnaval das Culturas.” Atualmente, realizam a
lavagem do Dom, catedral em Berlim. Também considero a importancia da
musica e da dang¢a e a maneira como as apresentacdes artisticas sdo usadas
pelo templo de candomblé Ilé Obd Sileké em seu processo de transnacio-
nalizacdo religiosa na Alemanha. A danga, as oficinas e o teatro sdo usados
pelo pai de santo como uma forma de disseminar a religido no contexto
transnacional, desempenhando um papel central na transnacionalizacio
do Candomblé entre os afrodescendentes e, cada vez mais, também entre
os europeus brancos (Bahia, 2016). Analiso a mobilidade brasileira e, com
isso, compreendo ndo apenas o contexto alemio, mas também contextos
que vio além dele.

O terreiro em Berlim foi o primeiro estudo de caso que realizei.
Murah fala fluentemente alemao e francés. Ele trabalhou como mordomo
no Brasil e sobreviveu fazendo biscates enquanto terminava seu treina-
mento como dangarino em Sio Paulo. Por causa de sua familia, sua religido
e, mais tarde, seus compromissos profissionais, Murah viveu entre a Bahia

6 Os afoxés sdo grupos artistico-culturais baseados em doutrinas religiosas afro-brasi-
leiras (Souza, 2010). Em sua relacdo com os templos, os grupos de Afoxé prestam ho-
menagem aos orixas que sdo seus guias. Eles também recebem cuidados religiosos de
babalorixds e/ou ialorixds (o mais alto escaldo dos sacerdotes do candomblé: aquele
que cuida do orixd). O grupo Afoxé Loni de Murah participou ativamente do Carnaval das
Culturas por quatorze anos, mas teve de interromper sua participacao ha alguns anos
devido a falta de financiamento do estado de Berlim. O grupo é composto por brasilei-
ros, alemdes e africanos, totalizando trezentos membros que se vestem de branco (a
cor central do Candomblé) e amarelo (cor relacionada a Oxum, o deus africano das 4guas
doces, da fertilidade e da beleza, que é de importancia central durante as apresentagoes
do Afoxé).

7 0 Carnival of Cultures foi criado em 1996 pela Werkstatt der Kulturen (WdK) no bairro
de Neukslin, em Berlim. E um dos maiores eventos culturais de Berlim. Os carnavais
sdo uma oportunidade de dar visibilidade aos aspectos e valores sociais que compdem
a base da cultura africana no Brasil, e os Afoxés fazem parte disso. Faz-se referéncia
especial a musica, a danca, ao vocabuldrio, aos simbolos, aos gestos, as roupas e a
outros elementos que circunscrevem esses grupos, tornando-os uma representagao
do Candomblé de rua — a pratica religiosa representada em uma performance artfstica
narua.
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e Sdo Paulo. Ele danga na Alemanha e viaja pelo mundo, trabalhando com
diferentes grupos de danga e em iniimeras apresentagdes brasileiras (salsa,
samba e danca afro)® e comunidades de capoeira.® Ele ensina danca afro
nas muitas cidades e paises que visita e em seu proprio terreiro. Todos esses
aspectos destacam a importancia da musica e da danca na transnacionali-
zacio religiosa do Candomblé.

Durante todo esse processo de campo, observei a participacdo dos
filhos de santo nas atividades culturais do férum e no calenddrio religio-
so do ilé, a entrada e saida de muitos filhos de santo e as dificuldades de
pensarem suas relacdes com os orixds e como vivenciam a mediunidade.
As atividades culturais, em especial a danca e o teatro, aproximam muitas
pessoas do Candomblé.

O terreiro de Candomblé analisado e suas redes de sociabilidade ex-
pandiram as prdticas religiosas a partir das prdticas musicais e corporais
reproduzidas em workshops, espetdculos culturais em teatros e narua, ea
partir de como promoveram a expansio religiosa, transformando espacgos
culturais em terreiros (Bahia, 2014, 2016). Do mesmo modo, analisei, ainda,

8 Danga afro é o nome dado a um conjunto de dancas originarias das tradigdes africanas
ou afro-americanas, como a danca afro contemporénea, o afro-jazz e muitos ritmos
populares (Rodriguez, 2012, p. 238-239). Faz parte de uma rede de expressées popu-
lares que foi influenciada por diferentes manifestacées das numerosas didsporas afri-
canas. No universo cultural afro-brasileiro, a capoeira, o candomblé, o samba, o jongo,
o lundu, o afoxé e outras expressdes entrelacam-se. Indo além do movimento fisico, a
dancga afro também estd sintonizada com elementos culturais e espirituais, especial-
mente no que diz respeito as dancas dos orixas. Ela também cria uma experiéncia que
conecta percepgoes distintas de uma heranca africana mais ampla que influenciou e
foi influenciada por outros ritmos (como no caso do samba no Brasil). Isso permite o
intercambio cultural entre diferentes campos. A danca dos orixds explora os movimen-
tos associados aos orixds, seus ritmos e suas musicas. Ela é ensinada em oficinas que
ocorrem apds os rituais realizados no terreiro analisado.

9 Acapoeira é uma luta afro-brasileira. Ela se desenvolveu no Brasil entre os escravos do
sexo masculino. Apds a abolicdo da escravatura, ela continuou em um contexto urba-
no como uma forma de luta de rua. Desde a década de 1970, a capoeira espalhou-se
pelo mundo e vem transformando-se (Brito, 2016; Dominguez e Frigerio, 2002; Vassalo,
2003).
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como eles promoveram reflexdes sobre a natureza, a cultura e a histdria lo-
cal, como no caso da Umbanda (Bahia, 2015, 2018b), produzindo subjetivi-
dades e novos modos espirituais de construcio do sujeito. Contudo, se, por
um lado, o bem-estar fisico promovido pelas prdticas das terapias da Nova
Era aproxima os europeus do know-how das religides afro-brasileiras, por
outro, ao perceberem que estao em algo maior do que uma simples espiri-
tualidade e que precisam lidar com cédigos de hierarquia religiosa que des-
conhecem e com prdticas que os tiram de seu espaco racional de controle
do corpo, muitos deles abandonam a religido ou a questionam. Isso ocorre
porque eles tém imensa dificuldade com o uso do portugués e do iorub4,
bem como pouco acesso a literatura corrente, valendo-se de explicagcdes do
Google e com pouca clareza de que se trata uma religiosidade que precisa
ser vivida, em vez de somente escrita e traduzida.

Entretanto, cabe lembrar que essa aproximacdo ndo se dd apenas
para celebrarem uma cultura diaspdrica, especialmente para negros de di-
ferentes nacionalidades, mas também como forma em que a mediunida-
de do sujeito vai manifestar-se e colocd-lo diante de uma nova realidade,
aproximando-o (em alguns casos afastando-o) da religido.

Circulacao de pais de santo sem terreiro:
seguindo a Deustsche Bahn

Analiso os casos de expansdo da religido que implicam alta mobilidade e
diferentes trocas de coisas materiais e espirituais entre clientes e pai de
santo que trabalham ao longo da linha de trem alema (Deustsche Bahn)
para toda a Europa. Exploro como a religido € feita pela circulacio de di-
ferentes prdticas mdgicas do pai de santo e de seus clientes, misturando
Umbanda, Candomblé e influéncias orientais, explorando novas formas
de hibridismos (Hannerz, 1997). Nessas situacdes, hd maior contiguidade
com o universo da Nova Era, presente no imagindrio europeu com as pra-
ticas dos pais de santo brasileiros, que mesclam elementos da Umbanda e
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do Candomblé com wicca e outros conhecimentos adquiridos quando vao
morar na Europa.

A maior parte dos pais de santo brasileiros joga buzios e atende os
clientes em suas casas. Suas organizagdes constituem grupos espirituais
com um calenddrio e determinado niumero de membros; porém, ndo se
tornam casas de santo, como no Brasil. Praticam a religido em suas casas,
nas casas dos clientes ou em espacos alugados, nos espacos de nature-
za existentes nos paises por onde circulam, tendo, em todos os casos, que
prepard-los para a prdtica de oferendas. A maioria dos brasileiros entre-
vistados originalmente pertence a um grupo de Candomblé no Brasil, mas
preferem praticar certo tipo de Umbanda, com menos rituais e regras do
que o Candomblé, ou fazem os ritos alimentares dessa ultima religiosidade,
porém apenas com comidas secas, evitando o abate ritual.’

Outros seguem praticando o Candomblé, porém com grupo pequeno
de adeptos, em sua maioria de origem latina, como € o caso de Omar. Ele é
ebomi (denominagio ao filho de santo que jd tem sete anos de santo feito),
tem mao de jogo e frequentou a Santeria em Cuba. Foi iniciado para Oxum?!

10 H3limites e problemas nessa transnacionalizagdo, sendo o abate religioso um deles, pois
¢ proibido pela legislacdo alema (Rossbach de Olmos, 2009). O manuseio do animal na
Alemanha é possivel apenas aqueles que tém licenca de cacador (Jiger). O uso de ervas
deve também restringir-se ao conhecimento da medicina alternativa (Heilpraktiker), o
que reduz o uso do enorme estoque de conhecimento pratico sobre banhos, infusdes e
combinagdes entre plantas e comidas presentes nas religides afro-brasileiras, especial-
mente quando o pai de santo passa a trabalhar com as licencas concedidas pelo Estado
alemao (Berater/consultor). Se, por um lado, adquirem um estatuto legal, por outro, isso
dificulta o uso das ervas. Elas podem ser encontradas, compradas, adaptadas, porém
nao podem ser usadas, pois sdo, em grande parte, desconhecidas do sistema classifica-
tdrio do Heilpraktiker, sendo seu uso ilicito. O baixo uso das ervas é compensado pelas
comidas secas feitas sem abate ritual. Outra questao importante é o vegetarianismo.
Presente na sociedade alem3, suas comunidades espalham-se por todo o século XIX
na Europa (Bahia, 2014) e atualmente crescem em todo o mundo. H3 casos de alemaes
que frequentam as religides afro-brasileiras e questionam o uso de carne no preparo de
certas comidas de santo ou mesmo a ideia de abate religioso, presente na filosofia da
religido.

11 Deusa yorubana das dguas doces.
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em uma casa nagé em Pernambuco e frequentava terreiros de jurema.
Atende latinos e europeus em sua casa, porém nio permite que os ultimos
participem das oferendas. Na Alemanha, alguns praticantes tém licenca de
Lebensberatung (uma espécie de conselheiro), bem como uma licenca con-
ferida pelo Estado alemao que os torna entidade legal. Usam plantas e ervas
em banhos, comida e cura, como também nas béncéos tradicionais prati-
cadas nas dreas do Brasil de onde vieram. Misturam catolicismo popular,
prdticas indigenas, estudos de wicca e alto conhecimento mdgico em suas
prdticas. Ter licenca d4 certa liberdade de praticar seus conhecimentos no
contexto alemao, porém a materialidade existente na Europa limita o uso
de ervas e de banhos disponiveis.

Os casos aqui analisados sdo de pais de santos com passaporte ale-
mao e europeu, pois se valem de suas histérias migratérias familiares e/
ou de casamento com europeus para sua obtencdo. Sdo cidaddos do pars,
que transitam na Europa e em outros paises asidticos vendendo seus ser-
vigos e associando-se a outros feiticeiros locais. Poucos usam a licenga de
Berater, sendo somente a esse tipo de oficializacdo juridica que alguns se
submetem, pois a maioria prefere renunciar a isso. Admitem, inicialmente,
o esforco empreendido pelo pai de santo de Berlim, porém lamentam, em
seguida, a pressdo que ele sofre quando se referem aos trabalhos religio-
sos e a consequente exposicdo no espaco publico. A maioria prefere nio se
institucionalizar, para ndo chamar a atencdo para suas prdticas religiosas.

A proximidade de alguns pais de santo da wicca facilita a comuni-
cagdo com os europeus (Cordovil, 2014; Golfetto, 2018). Os rituais de alta
magia ndo incluem pratos elaborados, como os afro-brasileiros. A wicca
também ndo exige tantas proibicdes alimentares ou sexuais. Observamos
que grande parte dos pratos sio comprados prontos em supermercados,
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nio sendo confeccionados como na chamada comida de santo. Em geral,
as oferendas sdo frutas, graos, vinhos e doces.!? Passo a andlise dos casos.

Henrique nasceu no Pard, regido norte do Brasil. Sempre teve clientes
da Alemanha. Normalmente, eles lhe enviavam objetos que tinham usado,
para ele realizar magia curativa. Mudou-se para o pais em 2003, manten-
do o terreiro no Pard e a relacio com seu préprio pai de santo (candomblé
nago), que mora em S3o Paulo. Ele ndo limita seu trabalho a cidade alema
onde vive. Tem uma rede de clientes em diferentes cidades do pafs e em
Portugal, na Franca, na Espanha e nos Emirados Arabes.

Sua primeira ida aos Emirados foi para atender uma travesti do Leste
Europeu que vive de prostituicdo e cobra cerca de 500 ddlares a hora; ela
precisava incrementar seu negdcio e garantir protecio espiritual. Como
ndo pagou sua passagem de volta, ele acabou por arrumar mais clientes a
partir do contato com uma xama persa. Por causa dos amigos alemaes e
brasileiros, conseguiu outros contatos para permanecer em Dubai e, as-
sim, fez uma pequena rede de clientes. Grande parte deles € drabe, e hd um
egipcio. Ndo obstante Dubai fazer parte da cultura islamica, € global. Se,
por um lado, hd no lugar uma série de proibicdes religiosas, a vida religiosa
subterranea pulsa, e, apesar de toda a restricdo a outras religioes, segundo
Henrique, hd muitos marroquinos bruxos e um mercado de servicos que
compreende grande variedade de supersti¢coes e xamanismos.

Embora os Emirados Arabes ndo permitam outras religides além do
Isla, hd espiritos na cultura muculmana traduzidos pelo pai de santo paraa
l6gica da Umbanda e do Candomblé. Essa traducdo deu-se quando Henrique

12 H& uma tradicdo wicciana popularizada como “Kitchen Witch”. No Rio de Janeiro, é pra-
ticada pela sacerdotisa Mdrcia Frazdo, sendo os encantamentos produzidos juntamente
com as receitas culindrias. A correlagdo dos praticantes da wicca com religides afro-
-brasileiras estd presente no trabalho de Cordovil (2014, p. 247), em que muitos mem-
bros de uma das associacdes wiccianas analisadas pertencem ao Candomblé. H3 tam-
bém um forte discurso ecoldgico entre seus praticantes, que rejeitam, em sua maioria,
o0 abate animal, de modo que muitos sdo vegetarianos. Nos casos que observei na Ale-
manha, h3 entre os pais de santo essa preocupagido de viver em uma sociedade em que
0 vegetarianismo é presente no cotidiano social.
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realizou despachos, em especial trabalhos para Exu. Nao houve mescla de
rituais muculmanos com Umbanda e Candomblé no caso analisado, mas
a necessidade de transitar por ambas as culturas e pensar uma aproxima-
¢do na feitura do padé para Exu até seu despacho. Pensar em como afastar
a negatividade e a imprevisibilidade dos jnun, abrindo os caminhos com
Exu. Além disso, no didlogo entre cosmologias também se traduz a Aisha
Qandisha,® que, ndo obstante nio ter participacdo direta nesses rituais,
entra como traducio extra. Compreendo que, pela circulacdo de santeros,
candomblecistas e outros modos de pensar, exista a possibilidade de tradu-
cdo religiosa nessa didspora africana em terras drabes, pois uma de suas as-
sistentes de macumba era uma santera que atende como funciondria regu-
lar do staff palaciano de uma sheika. Essa familiaridade com os trabalhos
da Santeria faz com que todos ali conhecam os vendedores de um mercado
ilicito, em que uma garrafa de cachaca custa uma pequena fortuna. O mer-
cado internacional abre possibilidades de achar objetos para a producio de
um sagrado do Candomblé em lojas e shoppings (missangas, tecidos, buzios
etc.), em um lugar extremamente cosmopolita, porém o ilicito (bebidas e
fumos), nio obstante ser proibido, tem comércio regular.

13 Bartel (2013) mostra que Aisha Qandisha ¢ reconhecida por sua capacidade de provo-
car a perda da racionalidade nos individuos durante a realizacdo de seu culto. Os ritos
de peregrinacdo, oferendas e sacrificios de animais e os rituais de transe ndo apenas
constroem uma relagao dos individuos com esse agente religioso, mas constituem-se
também em meios pelos quais a nogdo de perigo floresce entre os individuos. O carater
ambiguo dos jnun manifesta-se pela crenga popular segundo a qual esses seres seriam
percebidos tanto como responsdveis por condicdes de infertilidade (desemprego, ndo
casamento, ndo formacgado de familia por meio de filhos ou persisténcia de doenca incu-
rdvel), também associadas as nocées de bruxaria, quanto pela forca (baraka) atribuida
a eles na resolucao dos conflitos vividos pelos individuos. A forga proveniente de Aisha
Qandisha desempenha importante papel nos processos de resolucdo de crise de vida e
de conflitos pessoais dos peregrinos, na medida em que ela tanto contribui e auxilia no
esclarecimento de problemas, valores e objetivos quanto agrava ou acentua ainda mais
essas situacdes vividas pelos individuos. Sobre esse tema, ver Crapanzano (1973), Boddy
(1989), Claisse-Dauchy e Foucault (2005) e El-Zein (2009).
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Voltando a questdo dos espiritos na cultura muculmana, eles tém o
mesmo papel que os exus e as pombagiras na umbanda: sdo perigosos e
zombeteiros, e o contato com eles pode ser liminar. Sdo seres invisiveis,
feitos de fogo, que compdem o universo simbdlico da religido islamica. Nao
sdo facilmente percebidos, a ndo ser quando as pessoas mudam de com-
portamento, precisando proteger-se deles. Sdo os chamados djinn ou jinn
(no plural, jnun) (Boddy, 1989; El-Zein, 2009) e, no caso dos espiritos fe-
mininos, as Aisha Qandisha. Entretanto, mesmo invisiveis, djinn e Aisha
Qandisha sdo espiritos com vida social no mundo, podendo existir em
vdrios lugares, como matas, florestas, esgotos e banheiros. Podem tanto
abencoar quanto amaldi¢oar com a mesma mao, e sdo temidos por seus po-
deres e sua imprevisibilidade. Nesse sentido, djinn e Aisha Qandisha sao
parecidos com exus e pombagiras na traducio feita pelo pai de santo em
concordancia com seus assistentes locais. Em Dubai, o deserto seria a en-
cruzilhada de todos esses espiritos.

A proximidade dos muc¢ulmanos com as culturas africanas significa
que eles compreendem o uso de alimentos, animais e cereais na limpeza de
seus corpos contra a influéncia maligna desses espiritos. Essas adaptagdes
sdo realizadas por Henrique em conjunto com seus clientes muculmanos.
O tempo e o espaco para fazer oferendas e ebds e as consultas individuais
também sdo propicios para fazer adaptacdes entre diferentes religides, que
podem ser aproximadas durante o trabalho espiritual.

Henrique jd trabalhou em dezenove paises e considera-se um “paide
santo portdtil ou delivery”, movendo suas prdticas religiosas para diferen-
tes lugares. Ser um “pai de santo delivery” significa ser capaz de traduzir os
sentimentos, os afetos e as dificuldades de seus clientes em vdrios ambien-
tes culturais, assim como se mover entre diferentes cendrios espirituais.
Também exige que se lembre que a espiritualidade ¢ algo que pode migrar
e que pode ser acessivel, como uma viagem de trem (metdfora usada pelo
préprio Henrique).

Nesse sentido, a linguagem da Nova Era também se torna algo mais
proximo do universo do cliente. Em Portugal, temos essa correlacdo, em
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que a prdtica do comércio de lojas que oferecem servicos das religioes afro-
-brasileiras de modo discreto, em sua entrada, chama a atencdo para uma
l6gica oriental ou mais esotérica (Guillot, 2011).

Muitos pais de santo em Portugal abrem um comércio e, paralela-
mente, fazem atendimento e consultas, porém a loja vende produtos nio
apenas de Candomblé. Em um caso estudado em Evora, o folder refere-se a
loja dizendo que nio se trata apenas de um lugar em que se vendem “amu-
letos, ervas medicinais, confeccdo de roupas ritualisticas”, mas também
onde se pode obter algum conhecimento sobre “o mistério dos orixds afri-
canos”. Assim, a loja é ligada ao terreiro e a seu funcionamento; ou seja,
uma coisa leva a outra. Tal prdtica ¢ comum e jd se encontra em todo o ter-
ritério portugués, tendo sido mostrada inicialmente por Guillot (2011, p.
119), que aborda a relagio entre o “supermercado religioso” e as diversas
religiosidades, qualificadas de Nova Era.

Isso também nos remete a questdo da légica mercantil. Mesmo que
um pai de santo anuncie que determinado cliente pode tornar-se médium
e que precisa desenvolver suas habilidades como tal, muitos dos clientes,
que ndo sio a maioria, estdo apenas procurando uma maneira de aliviar
seus problemas — de trabalho, financeiros, sexuais etc. — e ndo querem
realmente ir além de ter o pai ou a mie de santo jogando buzios.

As consultas fazem parte do mercado religioso, no qual a eficiéncia
brasileira ¢ entendida como poderosa e imbuida de forma especial de co-
nhecimento. Muitos pais de santo brasileiros que entrevistamos acreditam
que o know-how espiritual brasileiro €, de fato, um dos mais completos do
mundo. Vale lembrar que, para eles, ser pai de santo envolve incorporar
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funcdes que precisam de anos de estudo na Alemanha: praticante de uma
medicina alternativa (Heilpraktiker)* e cacador (Jiger).

Naraindas (2011), ao abordar o Heilpraktiker, mostra o quanto suas
terapéuticas estdo presentes no sistema mundial, sendo asseguradas pe-
los sistemas de saude de vdrios paises europeus (como Itdlia, Alemanha e
Franga). Entretanto, a ideia de cura tem sido cada vez mais associada ao
bem-estar e a reabilitacdo, mais do que a prdtica médica ortodoxa no con-
texto europeu, o que leva a mudancgas na percepcdo dessa concepcido de
producio de conhecimento médico alternativo.

O mesmo autor, ao analisar os spas alemaes com base nessa filosofia
médica, verifica que hd muitas contradicoes na pratica dos médicos, ha-
vendo fronteiras flexiveis entre médicos formados pelas escolas de medi-
cina e Heilpraktiker. Diante dos impasses dos pacientes e, em especial, das
desconexdes entre corpo e mente que a medicina tradicional nio explica,
ou com as quais evita lidar, vdrios médicos formados pela escola de medici-
na muitas vezes fazem formacao como Heilpraktiker, a fim de administrar
esses descompassos e os sofrimentos de seus pacientes (Naraindas, 2011).

Retomando, isso quer dizer que ser pai de santo brasileiro na Europa
¢ uma mistura de conhecer prdticas médicas alternativas e tradicionais
(homeopatia, acupuntura, cristalterapia, Reiki etc.) e a sabedoria acumu-
lada do cacador, com a vantagem de que essas técnicas sdo, muitas vezes,
aprendidas enquanto o futuro pai ou mae de santo ainda é crianc¢a no Brasil.

14 Sobre a figura do médico terapeuta alemao chamado Heilpraktiker, ela surge juridica-
mente no pafs em 1939. Entretanto, as praticas que instrumentalizam seus conheci-
mentos advém da chamada “Reforma da Vida” (banhos termais, de lama e de mine-
rais, acupuntura, homeopatia, Naturheilkunde — cura da natureza ou naturopatia etc.)
(Linsen, 1996, 1998; Krabbe, 1998; Buchholz, Latocha, Peckman e Wolbert, 2001), bem
como de outros modos de pensar a nutricdo, o movimento do corpo, o habitar, o vestir
e o viver nas cidades, sendo elementos que tornam o corpo tdo central quanto a mente
(Buchholz et al., 2001; Bahia, 2014). Esse movimento, origindrio no século XIX, traz a
preocupagao em pensar mente e corpo como algo organico e insepardvel, como pos-
sibilidade de pensar a vida social em uma perspectiva mais holfstica, em uma critica
romantica a crescente industrializacdo da Europa (Buchholz et al., 2001).
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Entre Egito e Belém do Pard: modos de pensar e fazer o
religioso no cotidiano

Algumas das pessoas que entrevistamos mostraram como esses anos de
conhecimento acumulado podem tornar-se moveis e ser utilizados em di-
ferentes contextos, mesmo em contato com o mundo islamico, cujas ca-
tegorias espirituais também podem ser traduzidas naqueles presentes na
didspora africana. Como exemplo, um dos entrevistados, jd abordado, cuja
formacdo espiritual foi em Cuba em razdo da necessidade de deslocamento
de sua primeira profissdo: agente de viagens. Para Omar, sua vida profis-
sional e as idas e vindas de Cuba, da Bahia e de Pernambuco deram-lhe um
conhecimento para circular tranquilamente entre a Santeria, a Umbanda e
o Candomblé.

Seu caso € interessante, pois, como atende, em grande parte, a uma
clientela latina, agrega elementos de outros cultos préximos ao universo
afro-latino-caribenho. Um exemplo ¢ quando ajuda um amigo venezuela-
no a cultuar o espirito de Maria Lionza" nas matas préximas ao rio Reno.
Suas festas possibilitam ndo apenas agregar essas pessoas, mas o culto de
seus espiritos, desenvolvendo-os a partir do atendimento que faz aos ou-
tros clientes. Muitos amigos de Omar dao consulta em casa, seja de tard, de
buzios, consultas xamanicas e atendimentos em que seus espiritos tam-
bém sdo vitais. Os momentos de confraternizagio (que, em grande parte,
sdo oferendas as entidades e aos orixds) sio fundamentais para a troca de
conhecimento espiritual sobre as crencas e os deuses, e também para se

15 Ha muita correlagdo com o Palo Maoymbe ou Las Reglas de Congo, grupos de denomi-
nagdes estreitamente relacionadas, de origem banto, desenvolvidas em Cuba por es-
cravos oriundos da Africa Central. Uso as aproximacdes feitas por Omar com a Umbanda
brasileira, pois a organizacao de seu pantedo lembra a Umbanda e também porque em
seu mito de origem hd uma juncdo dos elementos raciais e sociais que compéem a so-
ciedade venezuelana, evocando a semelhanca com o Brasil: a representacdo das trés
racas (negro, indio e branco) como parte idealizada da cultura nacional, apresentada
pela mesticagem e pela possibilidade de uma “reconciliacdo histdrica”. Sobre o tema,
destaco Martin (1999, p. 39-55) e Placido (2001, p. 207).
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ajudarem, quando necessitam cuidar de si mesmos, antes de cuidar de seus
clientes.

O culto a Maria Lionza € universal, sendo importante ndo apenas no
contexto venezuelano. Atualmente, hd uma reinvindicacdo de patrimoénio
religioso na Unesco, existindo praticantes na América Latina, nos Estados
Unidos e na Europa. Sua figura aparece frequentemente acompanhada por
Felipe, o Negro, e pelo indio Guacaipuro. As trés representam, por um lado,
aexpressio divina da mesticagem da populacdo venezuelana e, por outro, o
paradigma da compreensdo entre os trés grupos étnicos.

Conviver com uma clientela parte latina, parte caribenha faz com
que ele reviva sua identidade diaspdrica de outros modos, cultuando ele-
mentos proximos ao universo religioso e trazendo os cultos e as oferendas
de seus espiritos e deuses. O processo de transnacionalizacdo mostra como
as prdticas sdo portdteis (delivery) e como as mensagens podem ser facil-
mente traduzidas em rituais, embora os clientes estrangeiros tenham co-
nhecimentos mdgicos que, no primeiro momento, sio limitados (Csordas,
2009). Tal expansdo/adaptacio do ritual é uma negociacio entre clientes,
pai de santo e suas disposicoes culturais e espirituais para ir além das fron-
teiras de seu conhecimento. E utilizada a linguagem da experiéncia aces-
sivel e transponivel, havendo uma ressignificacdo de prdticas e espacgos
(Appadurai, 2004; Argyriadis e Capone, 2011, p. 22), especialmente na fei-
tura e colocagdo dos ebds (oferendas para os orixds) nos espacos publicos e
nas explicacdes dos feiticos traduzidas para o alemio e o espanhol. A todo
momento, evita-se “o mal-entendido, algo impalpdvel, escondido num si-
mulacro de identidade” (Argyriadis et al., 2012, p. 35-85).

Essa proliferacdo de fluxos multidirecionais e multiescalares, que
partem do e chegam ao Brasil, estd presente no cotidiano dos atores sociais
que compdem tais religides (Rocha e Vasquez, 2013). Diante da ficil mobili-
dade geogrifica, muitos pais de santo deslocam suas prdticas para diferen-
tes paises e culturas, enquanto eles mesmos deslocam suas pessoas e seus
objetos de culto, tornando sagradas diversas herancas tradicionais (Meyer e
de Witte, 2013) com a inclusdo de novas misturas. A heranga diaspérica nio
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estd presente apenas nos encontros, nos rituais e no calenddrio dos terrei-
ros, mas permeia o cotidiano dos consulentes. Nesse sentido, objetos, pa-
lavras e prdticas circulam, evidenciando o vaivém de sentidos, que podem
ressignificar esse Atlantico negro para muitos de seus atores sociais que
vivenciam essa religiosidade afro. Ideias, prdticas, objetos e valores sio es-
colhidos para fabricar essa heranca (Meyer e de Witte, 2013; Matory, 2018).

Dinheiro, informac¢do, mercadorias, narrativas e cumprimentos tém
em comum o fato de serem trocados. Troca implica transitividade e movi-
mento, que no universo afro-brasileiro é subordinado a Exu. (Vogel et al.,
2012, p. 7). Portanto, esse mercado ¢ um lugar onde os intercAmbios sio
feitos a partir de uma série de variacées materiais e simbdlicas.

Muitos dos objetos da casa de um dos entrevistados, o pai de santo
Caetano, vém dos diferentes paises onde ele trabalha; outros sdo presentes
de clientes, amigos ou filhos de santo. Hd objetos que sobrevivem aos donos
easeus produtores, ganhando outros mundos, como € o caso da Oxum nige-
riana, que se tornou assentamento na casa desse pai de santo. A estdtua em
madeira foi doada por uma portuguesa de origem entre Sao Tomé e Principe
e Angola, e cidada berlinense, praticante do candomblé e filha de santo de
Caetano. Assim, se 0s sujeitos estio em movimento, os objetos também; as
coisas carregam memorias (Stallybrass, 2008, p. 10). Um vendedor nigeria-
no deu-lhe aimagem por ter se convertido ao Pentecostalismo. Assim, se os
sujeitos estdo em movimento, os objetos também. Nao importa quio gastos
estejam os objetos, pois as coisas carregam memorias (Stallybrass, 2008, p.
10). Kopytoff (2008) mostra que a biografia de uma coisa € a histéria de suas
singularizacoes, classificacdes e reclassificacdes. Saindo de uma Africa
contemporanea e pentecostalizada, a estatueta de Oxum retorna aqueles
que evocam outra Africa, a que pertence também ao Candomblé e ao feiti-
co. Sua presenca serd possivel no Velho Mundo entre Berlim e Hamburgo,
levada por aqueles que veem o feitico/fetiche como forma de construir suas
subjetividades. Circular entre paises e cidades revela que, ao realizar a bio-
grafia de um objeto, deve-se ter a preocupacio em saber como ele foi cons-
truido culturalmente e dotado de significados especificos, considerando as
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especificidades culturais e histéricas do espaco por onde as coisas foram
construidas e transitaram (Kopytoff, 2008, p. 92).

Contudo, um dos objetos mais interessantes estava na casa de
Henrique: o perfume da naja, presenteado por uma de suas clientes em
uma das viagens ao Egito. Como h4 objetos que se transformam em outros,
em uma bricolagem de feiticos, sob o perfume da cobra egipcia, havia uma
camada de ervas brasileiras, somadas a mitologia iorubana de Oxumaré.
A esse perfume, por ele transformado em outro, ele acrescentou as ervas e
esséncias mdgicas do Pard, a fim de que a pessoa que o use possa parecer-se
com uma naja, isto é, alguém que concentra todas as atencoes e o poder em
torno de si. A cobra é uma mediadora do mundo dos deuses e dos homens,
em uma cultura entre a Africa e a Asia, uma mediadora dos deuses ioruba-
nos: Oxumaré.

Nesse sentido, os pais de santo lembram os velhos alquimistas do
mundo europeu. Assim, os objetos tém percursos, estando os significados
inscritos em seus usos, em suas formas e em suas trajetorias. Somente ana-
lisando a trajetéria dos objetos e os modos como se transformam podemos
compreender as transacgdes e os cdlculos humanos que dao sentido as coi-
sas (Appadurai, 2008). Nesse sentido, a circulagio entre os objetos trocados
entre pai de santo e cliente cria outro objeto, no momento de fazer o feitico,
transitando cobras e ervas, potencializando ndo apenas a heranca (Meyer e
De Witte, 2013) e a tradugdo, mas a producio de novos objetos com outros
sentidos.

O know-how brasileiro do pai de santo circula junto com os perfumes
de Belém, agregando valor, pois as coisas tém uma histéria e/ou uma traje-
téria que podem atravessar diferentes regimes de valor (Appadurai, 2008).
Portanto, na realizacdo dessas trocas nio estd presente somente uma 16gi-
ca mercantil que permite calcular o valor das coisas, visto que as pessoas
utilizam esses objetos de diferentes maneiras e para além do puro racioci-
nio econoémico (Bloch, 1994). Logo, os atores sociais usam uma ferramenta,
sendo ela dinheiro ou objetos, com o intuito de utilizd-la para seus préprios
fins sociais, morais e estéticos (Bloch, 1994, p.10). O mercado, entendido
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aqui também como lugar de trocas, pode ser entendido para além do sen-
tido financeiro, mas também de intercAmbios simbdlicos (Stewart, 1994,

p. 9).
Conclusdo

Os fluxos migratdrios e os contextos multiculturais colocam préximos ou-
tros rituais e cultos, em um contexto europeu em que nunca tiveram pos-
sibilidade de encontrar-se. Tais encontros trazem histérias do Atlantico
negro (Gilroy, 2001), interligando Venezuela, Brasil, Cuba e outras culturas
importantes na construcdo dessas possiveis identidades. Por um lado, o
Candomblé liga a heranca afro construida em diferentes contextos na dids-
pora, enquanto, por outro, traz um publico europeu diferente, vindo das
prdticas da Nova Era.

Diferentemente da prdtica do terreiro situado em Berlim (Bahia,
2014, 2016; Matory, 2018) e da conexdo da religido com o mundo artistico,
hd muitos pais de santo que ddo consultas e fazem trabalhos sem ter lugar
fixo, evitando a inicia¢do e a formacao de novos filhos de santo.

O abate religioso e sua consequente criminalizacdo (Rossbach de
Olmos, 2009), bem como clientes de diferentes culturas e percepgio di-
ferenciada do uso do espago ptuiblico, em que cada atitude € refletida em
leis e usos comuns desse espaco, tudo isso traz a necessidade de acomodar
toda uma realidade ritual. Muitos reinterpretam isso diante das dificulda-
des cotidianas, como: se nio acho a farinha certa para o padé de Exu, “por
que ndo lhe dar tudo o que a boca come?”, reinterpretando a situagdo sob o
mito e os modos de pensar desse orixd, que tem um apetite insacidvel. Ou
seja, em principio, o que a pessoa come, Exu também comeria. Nesses mo-
mentos, sdo praticadas outras possibilidades de dar de comer, novas paisa-
gens para os ebds e mais usos daquilo que, mesmo sendo ilicito, como ervas
e banhos, € possivel diante de proibicoes como o abate religioso. Deixar
champanhe para Iemanjd no Tiergarten, em Berlim, € possivel, pois serd
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consumida pelos transeuntes nio socializados nessas prdticas, mas despa-
char ebé no lago € mais complicado.

Apresentar a comida para espiritos e orixds ¢ mais aceitdvel se falsa-
mente “esquecida” na grama, pois sua bela estética agrada tanto os deuses
quanto os frequentadores do parque. Porém, nio se podem alimentar os
patos a toda hora ao se jogar um ebo na dgua. Assim, outras desculpas de-
vem ser criativamente inventadas, ou mais comidas secas devem ser feitas,
postas em casa e despachadas em lugares novos ou mais ermos. Mas, se o
cliente der comida a Oxum e permanecer na casa do pai de santo, mes-
mo nio sendo comida quente (com abate), é ainda de bom-tom seguir a
regra de comensalidade, pois comemos juntos com os orixds. Poucas mu-
dancas sdo feitas em seus rituais, e muitas coisas sio acomodadas com os
multiplos conhecimentos acionados (por exemplo, uma magia para amor
em wicca na beira do lago e comida seca a Oxum na casa do pai de santo)
ou até o cliente ter outras possibilidades de resoluc¢do, como em casos mais
urgentes, na feitura no Brasil, ou com a ida para outros paises em que hd
um relaxamento dessas proibi¢cdes. Até o momento, ndo observamos uma
acomodacio que resulte em mudanca cosmoldgica, mas, sim, em tradugdes
(Carneiro da Cunha, 1998).

Os casos dos pais de santo que se consideram delivery sdo interes-
santes nio apenas pela circulacdo de coisas, pessoas e tradicdes em novas
leituras (Appadurai, 2004), mas também pelas traducoes dessas prdticas.
H4 muitos modos de ser delivery, modos que mantém as herancas afro-
diaspdricas préprias do candomblé e da umbanda, e outros, que buscam
interse¢des com outras culturas, como no caso dos mugulmanos ou dos eu-
ropeus e asidticos que circulam nas casas dos pais de santo entrevistados.
Nao hd transposicdes ou equivaléncias completas presentes em um encon-
tro cultural, porém aproximacdes entre cédigos de culturas diferentes.

Andlogos aos xamis estudados por Carneiro da Cunha (1998), es-
ses pais de santo, tradutores, viajantes e alquimistas conferem ao inédito
um lugar inteligivel, interpretando o inusitado. Correlacionam os siste-
mas de classificacdes de seus clientes, harmonizando, dentro do possivel,
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pensamentos diferentes e buscando correspondéncias que instrumentali-
zam “processos andlogos a construcdo de bancos de dados e diciondrios”
(Carneiro da Cunha, 1998, p. 12).

A traducdo é um reordenamento, em que hd a tomada de consciéncia
da relatividade de uma verdade. Nesse sentido, a traducio nio é, e nem
deve ser, literal. A boa traducio € capaz de apreender os pontos de resso-
nancia, fazer com que os modos de inten¢do de uma lingua reverberem na
outra (Carneiro da Cunha, 1998, p. 13). A multiplicidade de tradug¢des e in-
tercAmbios em Umbanda e Candomblé apresentada nos casos discutidos
neste texto mostra como os intercdmbios entre prdticas, materiais, coisas
espirituais entre clientes, familias de santo e suas maies e pais de santo po-

dem transformar o campo transnacional em algo mais complexo.
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Fluxos afrorreligiosos entre Brasil e
Cone Sul e evangélicos entre Brasil e Europa

Ari Pedro Oro™

Neste texto, recupero minha trajetéria no tocante ao tema da transna-
cionalizacdo religiosa, sobre o qual me ocupo hd mais de duas décadas.
Obedecendo a sequéncia cronoldgica, retomo, inicialmente, os principais
tépicos investigados que envolveram atores sociais inseridos no cam-
po afrorreligioso que participaram de fluxos multidirecionais entre Rio
Grande do Sul, Argentina e Uruguai. Na sequéncia, mudam o perfil dos
atores sociais e as territorialidades implicadas no processo de transna-
cionalizacdo religiosa, posto que o foco € a andlise de fluxos de individuos
pertencentes ao campo evangélico do Rio Grande do Sul que se deslocam
para paises europeus. Em comum, nas religiosidades e territorialidades re-
feridas, o mesmo processo de fluxos religiosos transnacionais que mantém
suas especificidades, mas que também sdo detentores de recorréncias que
serdo evidenciadas ao longo do texto.

A transnacionalizacio religiosa apresentou-se a mim como um tema
de interesse antropoldgico no final da década de 1980, quando realizava
pesquisas nos terreiros de religides de matriz africana do Rio Grande do

16 Universidade Federal do Rio Grande do Sul.
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Sul' para compreender os sentidos da presenca e participacdo nestes de
individuos de origem europeia — sobretudo italianos e alemaes doutrina-
dos majoritariamente no Catolicismo — e seus efeitos e significados para
a constituicdo de um campo afro-religioso rio-grandense multiétnico. O
interesse derivou da observacdo simultanea da circulagio de argentinos e
uruguaios em alguns terreiros de Porto Alegre e dos deslocamentos de al-
guns lideres afro-religiosos para os paises do Cone Sul. Posteriormente, jd
na década de 1990, ao notar que frequentadores ativos dos terreiros, mes-
mo lideres religiosos, afastavam-se ou mesmo abandonavam a religido®
para ingressar, convertidos ou ndo, nos templos da Igreja Universal do
Reino de Deus® de Porto Alegre, fui motivado para ingressar nos templos
da Universal para compreender as motivagdes dessa mobilidade religiosa.
Foi no recinto dessa igreja que me chamou a atencdo a reproducio de um
discurso por parte dos pastores enaltecendo a presenca internacional de
sua instituic¢do, sobretudo na Europa.

Portanto, o tema da transnacionalizagcdo religiosa tornou-se obje-
to de meu interesse antropolégico voltado, em um primeiro momento (a

1 Nesse estado mais meridional do Brasil, que faz fronteira com a Argentina e o Uruguai,
trés sdo as principais expressoes afro-religiosas: Batuque, que cultua orixds; Linha Cru-
zada (ou Quimbanda), que privilegia cultuar exus e pombagiras; e Umbanda, que celebra
rituais com a invocacao de pretos-velhos, caboclos e “bejis”. Os dados estatisticos con-
fidveis sobre o pertencimento a essas religides provém do IBGE, de 2010, que apontou
1,47% da populacdo identificando-se com elas, porcentagem que sobe para 3,35% em
Porto Alegre, capital do estado. Lembremos que, segundo o mesmo levantamento de
2010, a média nacioanl de identificagao com o segmento afro-religioso era de 0,3% da
populacao.

2 "Religiao” é um termo émico usado no Rio Grande do Sul pelos membros das religides
de matriz africana. Minha interpretacao é a de que a origem do termo estd associada a
uma reagdo movida pelos participantes dos cultos afro-brasileiros contra a acusagdo
que recebiam, sobretudo nas décadas de 1930, 1940 e 1950, de frequentarem uma seita
ou bruxaria, mas ndo uma religido.

3 Igreja fundada no Rio de Janeiro em 1977 por Edir Macedo, tornou-se, ao longo dos anos,
icone do Neopentecostalismo brasileiro, a maior mega-church desse segmento reli-
gioso, tida como um império mididtico, econémico, politico, empresarial, assim como a
maior igreja evangélica brasileira transnacional (Corten, Dozon, Oro, 2003).
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partir da década de 1980), para os fluxos afro-religiosos e, posteriormente
(a partir da década de 1990), para os fluxos evangélicos. Evidentemente que
esse duplo olhar permitiu-me captar especificidades de cada um dos uni-
versos etnogrdficos referidos, mas, também, recorréncias existentes entre
eles, como veremos ao longo do texto.

Fluxos afrorreligiosos entre Rio
Grande do Sul e paises do Cone Sul

Antropdlogos que estudaram a transnacionalizagio das religides afro-bra-
sileiras para o Uruguai e a Argentina, especialmente Alejandro Frigerio e
Renzo Pi Hugarte (de saudosa memdria), lembram que o fluxo transnacio-
nal entre Rio Grande do Sul e aqueles paises iniciou, embora em momentos
diferentes, sobretudo, mas nio s, nas cidades fronteirigas, alcancando seu
apogeu nas décadas de 1980 — apds o retorno da democracia naqueles pai-
ses — e de 1990, tendo arrefecido na década seguinte devido, entre outra
razdes, as turbuléncias que afetaram a economia argentina (Frigerio, 1997,
1998; Pi Hugarte, 1995).

Quando realizei a pesquisa de campo em Porto Alegre nas décadas de
1980 €1990, os mais destacados babalorixds (pais de santo) e ialorixds (mies
de santo) que interagiam com argentinos e uruguaios eram: Jodo Cleon
(Melo Fonseca) de Oxald, Jorge (Verardi) de Xango, Ailton (Albuquerque)
da Oxum, Sebastido (Madeira de Lima) de Oxald, alem das mies de santo
Santinha (Clementina Alves Ignaci) de Ogum e leda (Maria Viana da Silva)
de Ogum. Destes nomeados, hoje, unicamente esta tultima estd viva, e os
dois primeiros citados faleceram vitimas da covid-19.

4 Osdois autores referidos tém uma producdo robusta e consistente sobre as religides de
matriz africana em seus paises. Tenho a alegria de ter desfrutado da amizade de ambos.
Minha pesquisa de campo em Buenos Aires e em Montevidéu ndo teria avancado se eu
ndo tivesse tido o acolhimento, o apoio e a ajuda desses queridos amigos, que sempre
foram muito gentis comigo e colocaram a minha disposi¢do suas préprias pesquisas
etnograficas e publicagdes.
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Alguns anos antes, ou mesmo em décadas anteriores, outros agentes
afro-religiosos, residentes em Porto Alegre, haviam destacado-se na mes-
ma atividade transnacional. Refiro-me sobretudo a Wilson (Avila) de Oxum
e Pirica (Astrogildo Barcellos) de Xango, cuja interagio, especialmente com
a Argentina, iniciou no final da década de 1960; Vinicius (Gallarmo Passos)
de Oxald, que iniciou o contato com argentinos e uruguaios em 1964; e
Horacina (Pinto Cunha) de Oxald, que diz ter iniciado em 1978 sua relac¢ido
socio-religiosa transfronteirica.

Se recuarmos ainda mais no tempo, notaremos que nas décadas de
1940 e 1950 haviam relagdes transnacionais afro-religiosas ocorrendo so-
bretudo nas cidades fronteiricas entre Brasil e Uruguai, como Santana do
Livramento e Rivera, onde atuavam mie Maria das Matas (década de 1940)
e mie Teta Hipolita Osério Lima de Oxald (década de 1950) (Pi Hugarte,
1993), estendendo-se dali para Montevidéu. Também, nas décadas de 1950
e 1960, encontramos, a partir de Porto Alegre, a importante atuagio de
Luiz (Antonio da Silva) do Bard Land e de Jodo (Correia de Lima) de Bard
Lodé, tendo este ultimo notabilizado-se por levar o Batuque para o Uruguai
(Acosta, 1996), e dali para a Argentina na década de 1960 (Frigerio, 1998).

Meu interesse em investigar os fluxos afrorreligiosos Rio Grande do
Sul-paises do Cone Sul visava, por um lado, compreender as motivagdes
dos atores sociais (nacionais e estrangeiros) implicados no processo trans-
nacional e, por outro lado, entender o lugar que as identidades nacionais
ocupavam nos grupos sociais transnacionais que se reconheciam identi-
tariamente ndo somente em uma mesma religido mas, além disso, em uma

mesma linhagem religiosa.

MOTIVA(;@ES DOS ATORES SOCIAIS PARA INGRESSAR NOS FLUXOS AFRORRELIGIOSOS

Sobre a primeira questdo, transpareceu ao longo da pesquisa que parte im-
portante de argentinos e uruguaios que se dirigiam aos terreiros de Porto
Alegre assim procediam em busca de iniciagdo as religides afro-brasileiras,
ou, jd sendo iniciados, em busca de “fortalecimento do axé”, segundo o
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linguajar émico, uma vez que consideravam o Rio Grande do Sul o “ber-
¢o” do Batuque e, consequentemente, de prestigio e legitimacao religiosa,
visando, sobretudo, superar a forte intolerancia religiosa, e até mesmo a
perseguicdo policial, que enfrentavam em seus paises, especialmente na
Argentina. Essa situacdo, somada a rivalidade interna entre agentes reli-
giosos no interior de cada um dos paises, constituiu-se em varidveis sig-
nificativas para manterem relagoes estreitas com lideres afrorreligiosos do
Rio Grande do Sul. Para tanto, o interesse nio era o de se aliar a qualquer
agente afrorreligioso; ao contrdrio, aqueles tidos como os mais prestigiados
e renomados representantes de importantes linhagens religiosas da cidade
e do estado. Além disso, o interesse dos argentinos e uruguaios era retornar
aos seus pafses com um diploma emitido por uma federacao afro-religiosa,
juridicamente reconhecida, que assegurasse, a uns, a condicio de “pron-
tos” na religido, garantindo-lhes a possibilidade de atuar religiosamente,
e a outros, o fortalecimento simbdlico de status em seus paises de origem.

Alem disso, como informei, era uma constante entre os agentes
afrorreligiosos platinos o interesse em se filiar a uma linhagem religiosa,
uma rede parentesco religioso, tida como prestigiada, que viesse a lhes ga-
rantir um plus de legitimidade.

De sua parte, os agentes afrorreligiosos do Rio Grande do Sul que in-
teragiam com argentinos e uruguaios, seja recebendo-os em seus terreiros,
seja viajando para os paises do Prata, onde se encontravam com seus filhos
“prontos”, alguns deles sendo, inclusive, donos de terreiros, o faziam mo-
tivados por um interesse “missiondrio”, ou seja, declaravam ter o desejo de
ampliar e expandir a “drea do Batuque”. Mas, igualmente, ndo escondiam
seu interesse econdmico, pois buscavam ampliar a rede de clientes para au-
mentar a receita financeira. Enfim, destaco um componente significativo.
A abertura transnacional aparecia como um dispositivo simbdlico de ele-
vacido de status na relagdo concorrencial que mantinham com os demais
agentes afro-religiosos locais, neste caso, de Porto Alegre e do estado. Isso
significa que a busca de prestigio e de status fazia-se presente em todos os
lados das fronteiras transnacionais.
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No entanto, apesar das légicas simbdlicas e prdticas associadas a
transnacionalizacio afrorreligiosa envolvendo individuos dos trés paises
referidos, as representacdes muituas mostravam que tensées e mesmo con-
flitos acompanhavam todo o processo (Oro, 1999). Assim, enquanto parte
dos agentes afro-religiosos brasileiros destacava aspectos que considera-
vam positivos da religido nos paises platinos — como o fervor, a dedicacio
e aseriedade de seus praticantes —, outros reproduziam algumas historicas
representacdes negativas essencializadas ao sublinharem que os “hablan-
tes” eram demasiadamente arrogantes, vaidosos, orgulhosos e que, além
disso, nem sempre se mostravam obedientes a autoridade religiosa local, a
qual era detentora de capital simbdlico e saber religioso.

TRANSNACIONALIZA(;;\O RELIGIOSA, IDENTIDADES NACIONAIS E RECEPTIVIDADE
AFRORRELIGIOSA NOS PAISES PLATINOS

Assim sendo, a resposta a segunda questdo que eu me havia colocado
apontava para o fato de que as identidades nacionais ndo eram apagadas
ou ofuscadas no processo de transnacionalizacdo religiosa. Ao contrdrio,
mantinham-se ativas, apesar de todos considerarem-se vinculados a uma
mesma expressio religiosa e, mais ainda, a uma mesma histdrica linhagem
do Batuque. Prova disso, como vimos, € a reproducio da histdrica constru-
¢do cultural, geralmente essencializada, acerca do modo de ser dos indi-
viduos pertencentes aos diferentes paises da regido, além da presenca das
bandeiras nacionais no interior dos terreiros transnacionais, localizados
nos diferentes paises e, sobretudo, do fato das expressoes afrorreligiosas
praticadas no Rio Grande do Sul, uma vez desterritorializadas para o Cone
Sul, embora reproduzissem a estrutura organizacional ritualistica que
ocorria no Brasil, receberam adaptacgdes e criacdes locais. Exemplo disso
pode ser visto na possessdo (que tende a ser mais vigorosa do que no Rio
Grande do Sul) e na criagio de novas entidades espirituais (como Exu do
Alto e alinha dos Africanos).
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Jd no tocante a receptividade das religides afro-umbandistas, sobre-
tudo na Argentina, reforco o que destaca Frigerio, ou seja, ela estd relacio-
nada as estratégias de seus agentes de partirem de marcos interpretativos
presentes no universo simbdlico de seus seguidores para, entdo, distan-
ciar-se deles e transformd-los. Assim sendo, a proximidade entre crencas
e prdticas da Umbanda com aquelas do Catolicismo popular fez com que
elas funcionassem “como uma ponte entre o marco interpretativo anterior
dos possiveis membros e 0 novo marco a ser revelado paulatinamente (o do
Batuque)” (Frigerio, 1997, p. 161).% Por outro lado, para fortalecer sua ima-
gem frente a sociedade argentina, lideres afro-religiosos locais empreen-
deram esforcos narrativos no sentido de enfatizar que a Umbanda € uma
religido, tal como o Catolicismo, e que o africanismo consiste no perten-
cimento “a um tronco cultural, étnico e religioso africano, mais especi-
ficamente nigeriano, importante no desenvolvimento em quase todos os
paises da América Latina” (Id. Ibid., p. 167). Ademais, ao longo das décadas,
tanto no Uruguai quanto na Argentina, observou-se um esforco dos afro-
-religiosos locais na promogio de eventos publicos (festivais, congressos e
celebracoes diversas) e no ingresso nos meios de comunicagio de massa.
Enfim, especialmente na Argentina, para fortalecer o prestigio da religido
e, em certa medida, para se autonomizar dos agentes afro-religiosos do
Batuque do Rio Grande do Sul, parcela de babalaos procedeu a um pro-
cesso de reafricanizacdo, ou seja, de retorno a Ifd, tendo, para tanto, im-
plementado contatos com reis nigerianos e com a embaixada da Nigéria em
Buenos Aires, entre outras praticas.

Tudo o que precede constitui uma resenha de um conjunto de pes-
quisas e publica¢des realizadas por mim e por um nimero significativo de
colegas brasileiros, argentinos e uruguaios, cujo acesso € facil de ser obtido,
via internet, por quem se interessar pelo tema.

Isso dito, discorro agora sobre a transnacionalizacdo evangélica
Brasil Europa.

5 Sobre este tema, ver também Carozzi, 1991 e Carozzi e Frigerio, 1992.
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Fluxos evangélicos transnacionais para a Europa

Como jd mencionei, foi na década de 1990, em Porto Alegre, na Catedral da
Fé da Igreja Universal, que me chamou a atencio a énfase dada pelos bis-
pos e pastores sobre a presenca da igreja no exterior, sobretudo na Europa.
Na sequéncia, nos anos 2000, iniciei pesquisa de campo em outras igrejas
evangélicas de Porto Alegre, especialmente pentecostais, neopentecos-
tais e renovadas, que também nutriam acées missiondrias transnacionais.
Refiro-me as igrejas Assembleia de Deus, Igreja Manaaim,® Igreja Batista
Brasa’ e Igreja Encontros de Fé.* Assim, em um primeiro momento, e du-
rante quase uma década, acompanhei cultos e realizei entrevistas nessas
igrejas, procurando entender aqui os significados associados a transnacio-
nalizac¢do religiosa. Posteriormente, a partir da metade da década de 2010,
iniciei a pesquisa de campo na Itdlia, depois, na Espanha e em Portugal,
para observar ld a transnacionalizaco religiosa em ato. Esta ultima etapa
da pesquisa estd ainda em andamento e foi prejudicada durante a pandemia
do coronavirus.

Veremos, na sequéncia, duas dimensodes associadas aos fluxos evan-
gélicos envolvendo igrejas brasileiras e europeias, a saber: os principais
sentidos atrelados a esse processo e uma proposta de tipologia dos fluxos
evanggélicos transnacionais.

6 Trata-se de uma igreja localizada em Porto Alegre, fundada no ano 2000 pelo pastor
Josué Dilermando. Possui hoje cerca de trezentos fiéis e tem uma representagdo em
Roma, para onde enviou um casal de missiondrios.

7 Algreja Batista Brasa surgiu em Porto Alegre em 1986, como resultado de um processo
de renovagdo ocorrido no interior da Primeira Igreja Batista Brasileira. Tem templos em
vdrias cidades do sul do Brasil, mantém uma representagao em Portugal e parcerias com
igrejas inglesas.

8 Algreja Encontros de Fé surgiu também em Porto Alegre, fundada, em 1992, pelo pastor
Isaias Figueird, que continua a sua frente. Tem hoje cerca de 30 mil fiéis e mais de uma
dezena de igrejas espalhadas pelo estado do Rio Grande do Sul. A igreja manteve durante
anos uma parceria com a igreja sueca Word of Life.
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SENTIDOS ASSOCIADOS AOS FLUXOS EVANGELICOS TRANSNACIONAIS

Destaco dois sentidos, sendo o primeiro prevalecente na perspectiva das
igrejas e de agentes evangélicos brasileiros, e o segundo sendo relativa-
mente compartilhado tanto pelas igrejas brasileiras quanto europeias que
firmam entre si parcerias e ativam o circuito transnacional.

Missdo invertida para recristianizar a Europa

Como mostrei em outros lugares (Oro, 2016; 2017; 2019), os relatos dos
agentes evangélicos brasileiros — sejam eles responsdveis locais pelo setor
de missodes das igrejas mencionadas, ou missiondrios e pastores que atuam
na linha de frente em paises europeus — enalteciam a ideia de que estavam
realizando uma “missio invertida” (Freston, 2010), ou, como dizem alguns
autores, uma “evangelizacdo ao contrdrio” (Mary, 2008), ou “evangeliza-
¢do de retorno” (Trombetta, 2013). Esse movimento transnacional foi as-
sim definido por Carranza e Mariz (2013, p. 29): “aqueles que um dia foram
objeto de missdo, catequizados nas colonias, invertem o fluxo histérico,
enviando missiondrios para as metrépoles, com a consigna de converter a
seus cidaddos.”

De fato, a missdo invertida consiste no elemento simbdlico de moti-
vacdo para a transnacionalizagdo de igrejas evangélicas brasileiras para a
Europa; mas ndo somente delas, como outros autores observaram, posto
que ela figura também entre igrejas evangélicas latino-americanas e afri-

canas, e até mesmo em parcela da Igreja Catdlica,” que se expande para a

9 De fato, segundo Carranza e Mariz (2016), a missdo invertida constitui uma prdtica tam-
bém realizada pela parcela carismatica da Igreja Catdlica do Brasil, sobretudo a comu-
nidade Cancdo Nova, a qual tem enviado missiondrios para a Europa, além de para os
Estados Unidos. Vale também recordar que, para além do campo cristdo, paises euro-
peus, como Portugal, também tém recebido a atencdo de agentes afro-religiosos que
implantaram ou contribufram para a instalacdo da Umbanda e de outras expressées
afro-religiosas em territério lusitano (Pordeus Junior, 2009; Saraiva, 2010; para uma
andlise da didspora das religides afro-brasileiras na Europa, ver Saraiva, 2017).
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Europa (Argyriadis et al., 2012; Oro, Steil e Rickli, 2012; Oro e Rodrigues,
2014; Castro e Dawson, 2017).

Em minha pesquisa de campo realizada com lideres e missiondrios
de igrejas brasileiras que se transnacionalizaram para a Europa usando a
narrativa da missdo invertida, prevaleceu uma representacdo a0 mesmo
tempo genérica e especifica desse continente. Por um lado, ele é contem-
plado como um todo, de forma homogénea e essencializada, como objeto
de admiracio e de modernidade; por outro lado, esse conjunto territorial
e cultural € visto como despossuido de sua poténcia espiritual cristd, ne-
cessitando, consequentemente, ser recristianizado. E essa a missio que
algumas igrejas brasileiras atribuem-se ao transnacionalizarem-se para a
Europa.

A expressdo émica recorrente nos meios evangélicos € a de que na
Europa estd ocorrendo um grande “esfriamento espiritual”, resultante do
apego ao materialismo, ao hedonismo e ao individualismo. Diante dessa si-
tuacdo, consideram os interlocutores que precisam agir, encetar esforcos
para “reconquistar espiritualmente a Europa”. Esse € o principal discurso
que circula no meio evangélico brasileiro para firmar parcerias com igrejas
europeias'® e enviar missiondrios para a Europa: haveria, nesse continente,
uma faléncia espiritual que interpela moralmente as igrejas locais para in-
vestirem na prdtica missiondria visando sua recristianizagao.

No entanto, digo en passsant que, além desse significado, hd outros
menos explicitados para a conducdo da missdo invertida para a Europa.
Refiro-me especialmente a possibilidade de circulacdo internacional de
individuos que, ndo sendo desta forma, dificilmente teriam oportunidade
de viver, mesmo que temporariamente, naquele continente, e a possibili-
dade de obter beneficios financeiros para as igrejas brasileiras que firmam

10 As parcerias podem ocorrer entre instituicdes ou entre individuos, normalmente diri-
gentes institucionais, e podem ser firmadas formalmente ou resultantes de acordos e
entendimentos informais. Obviamente que as parcerias, ou aliancas, sdo sempre firma-
das apés visitas mutuas entre dirigentes europeus e brasileiros.
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parcerias com igrejas europeias. Esta €, porém, uma dimensao muito pou-
co referida e mais dificil ainda de ser contabilizada em campo. Mas isso
ndo significa que ela seja inexistente. Tanto assim, que o pastor Rodrigues
Pereira, vice-presidente da Alianca Evangélica Portuguesa, referindo-se as
igrejas brasileiras que atuam em Portugal, afirmou, em um tom critico: “o
espirito missiondrio € incompativel com o interesse econdémico. Buscar au-
tonomia econdmica (aqui em Portugal) nio é ser portador do coragio mis-
siondrio” (Oro, 2019, p. 10).

Porém, do ponto de vista antropolégico, o significado mais inte-
ressante que aparece no conjunto das igrejas que participam dos circuitos
transnacionais consiste na expectativa de obtencio de um plus de legitimi-
dade no contexto religioso concorrencial local.

Recurso simbdlico de fortalecimento da legitimidade local

Como se sabe, ¢ comum as relacdes entre as igrejas evangélicas, sobretu-
do pentecostais, independentemente de seu tamanho, serem nio somente
de aproximacdes e aliancas, mas também de distanciamentos e mesmo de
competicdo, aberta ou velada, pela conquista de fiéis. Nesse contexto, em
ambos os lados do Atlantico, o investimento em parcerias interinstitucio-
nais tornou-se um importante elemento simbdlico de elevacdo de prestigio
das igrejas locais para, assim, se destacarem em relacio as demais.

Obvio que essa dimensio nio ¢ diretamente verbalizada, mas ela
aparece, por exemplo, em certas falas de pastores durante os cultos e em
matérias veiculadas em jornais e pdginas virtuais das igrejas, que enalte-
cem sua participacdo em parcerias transnacionais. Trata-se de uma manei-
ra de insinuar aos fiéis que eles integram uma igreja de destaque, superior a
outras que ndo tém parcerias globais.

Isso significa que as igrejas que integram circuitos transnacionais
abrem-se para o “global” para se reforcarem no “local”. Nesse sentido,
como frisei em outros lugares (Oro 2014a, 2014b), além da articulagio entre
0 “local” e o “global”, pode-se considerar a possibilidade de algum grau de
instrumentalizacdo do “global” pelo “local”. Se assim for, no que concerne
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as igrejas brasileiras, a expressdo “conquistar espiritualmente a Europa”,
referida, pode ser traduzida por outra expressdo: “conquistar legitimidade
local.”

UMA TIPOLOGIA DA TRANSNACIONALIZAGAO EVANGELICA

As pesquisas que realizei no Brasil e em trés paises europeus acerca dos
fluxos evangélicos transnacionais permitiram-me propor uma tipologia de
transnacionalizacio religiosa, baseada nas diferentes estratégias adotadas
pelas igrejas e seus dirigentes implicados nesse processo, revelando, as-
sim, existir uma diversidade de modelos possiveis de transnacionalizacio,
alguns dos quais serdo aqui evidenciados. Alids, possivelmente as possibi-
lidades aqui elencadas sejam recorrentes em outras expressoes religiosas.
A proposta fornece cinco diferentes modelos, que aqui apresento de forma
ideal-tipica, sem entrar em detalhes, uma vez que essa tarefa foi executada
em outros trabalhos (Oro, 20144, 2014b, 2016, 2017).

A primeira possibilidade de transnacionalizacdo religiosa consiste
em um movimento unidirecional e unilateral de igrejas brasileiras autosu-
ficientes e exclusivistas que se exportam no exterior, também na Europa.
Refiro-me as grandes igrejas neopentecostais brasileiras, como Universal
do Reino de Deus, Internacional da Graga e Deus é¢ Amor. Essas igrejas sdo
majoritariamente fechadas em si mesmas, ou seja, pouco abertas para efe-
tuar parcerias ou participar de redes ou convencdes religiosas, tanto no
Brasil quanto no exterior. E, sobretudo, elas detém um forte poder cen-
tralizador, de onde emanam as ordens para instalar “filiais” no exterior
para ofertar seus servicos, isso tudo ndo sem antes executar um minucioso
estudo de mercado religioso e de planejamento na consecucdo do projeto.
O objetivo da transnacionalizacdo dessas igrejas €, neste caso, conquistar
fiéis nos paises em que se instalam, aplicando neles todo o know-how de
que sdo detentoras, sobretudo no tocante ao uso das midias e de outras es-
tratégias de marketing, além de especificidades ritualisticas.
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A segunda possibilidade de transnacionalizacdo corresponde a uma
parceria inicial firmada entre igrejas ou dirigentes religiosos de ambos os
lados do Atlantico, a qual, no entanto, apds um periodo de colaboracio
mutua, é rompida, resultando na implantacdo em solo europeu da prépria
igreja brasileira, embora isso nio figurasse no inicio como projeto eclesial.
Foi o que ocorreu com as igrejas de Porto Alegre Batista Brasa em Portugal
e Maanaim na Itdlia. Ambas as igrejas brasileiras firmaram parcerias com
igrejas daqueles paises, apos seus dirigentes cruzarem o Atlantico nas duas
direcoes, a Brasa, em 1993, com a Igreja de Cristo Evangélica Khdrisma,
localizada em Espinho, e a Maanaim, em 2011, com a “Assembleia di Dio
Ministero Madureira”, de Roma. Porém, apdés um tempo médio de dois
anos, as parcerias foram desfeitas, passando, entdo, as igrejas brasileiras a
se instalarem institucionalmente na Europa.

A terceira possibilidade de transnacionalizacdo consiste em uma par-
ceria inicial firmada entre igrejas de ambos os lados do Atlantico, seguida
de uma dupla ruptura por parte dos missiondrios brasileiros, ou seja, tanto
com a igreja brasileira quanto com a igreja europeia, resultando na funda-
¢do de uma nova igreja em territério europeu. Foi o que ocorreu em Lisboa
com a Missdo Crista Internacional (MCI), fundada em 1997 por dois pastores
brasileiros que ali chegaram trés anos antes como missiondrios da igreja
brasileira Luz para os Povos,' a qual havia firmado parceria com uma igre-
ja portuguesa. Hoje, a MCI, segundo seu pastor fundador, Sidson Moraes,
tem onze locais de culto em Portugal e detém uma membresia multiétnica,
composta de “45% de brasileiros, 35% de portugueses e 20% de africanos”.

A quarta possibilidade de transnacionalizacdo consiste em parcerias
firmadas e que perduram ao longo do tempo. Tal € o caso, em Portugal,
da Igreja Reviver,' cujos dirigentes, apds circularem pelo Brasil, firmaram,

11 Aigreja Luz Para os Povos é uma denominagdo pentecostal fundada em Goiania, Brasil,
em 1987. Tem atualmente cerca de trezentas igrejas implantadas no Brasil e em outros
palses.

12 Fundada em 2002, estd presente em menos de uma dezena de cidades portuguesas.
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em 2003, parceria com a Igreja Sal da Terra," que se mantém na atualidade.
Ambas as igrejas compartilham a vocacgio de evangelizacdo dos jovens por
meio da musica e da danca. Cerca de 60% a 70% dos jovens e demais mem-
bros da Igreja Reviver sdo portugueses. Os demais provém de outras nacio-
nalidades, como angolanos, mocambicanos e caboverdianos. Duas seriam
as familias brasileiras que participam da igreja.

Enfim, a quinta possibilidade € oferecida pela circulacdo transnacio-
nal de agentes religiosos — sejam eles pastores, pregadores, missiondrios
ou apostolos — que integram redes personalizadas e que geralmente se des-
locam internacionalmente para participar de grandes eventos religiosos.
Nesse contexto, destacam-se alguns nomes latino-americanos, como o ar-
gentino Carlos Annacondia e o colombiano Cesar Castellanos, mas também
os brasileiros de Porto Alegre Elias Figueird, fundador da Igreja Encontros
de Fé, e o musico gospel Asaph Borba.* Embora por trds de cada um deles
haja uma instituicdo, o que conta de fato para suas andancas internacionais
é o carisma pessoal, seja 0 dom da musica, da palavra, da cura ou outro. E
nessa condi¢do que sio convidados a participar de conferéncias, cruzadas,
campanhas, congressos, semindrios, encontros de fé etc.

Como conclusido deste item, destaco dois aspectos. Em primeiro lu-
gar, excetuando as igrejas brasileiras que integram o primeiro modelo de
transnacionalizacdo anunciado, as quais, como informei, se caracterizam
por serem autébnomas, autosuficientes e exclusivistas, todas as igrejas en-
volvidas nas demais possibilidades de transnacionalizacdo sdo detentoras
de um perfil de convivéncia interinstitucional, participando, assim, de

convengoes, aliancas e organizacdes de igrejas.

13 Sal da Terra foi fundada em 1978, em Uberlandia, Minas Gerais, e hoje se afirma como
uma organizagdo que se quer plural, composta de trés unidades: igreja, ministério e
missao.

14 Asaph Borba ¢ um dos mais conceituados cantores gospel brasileiros. E também com-
positor, instrumentista, arranjador e produtor, tendo iniciado sua carreira em 1978. Tem
tido, ao longo dos anos, uma agenda repleta com participagdes em inimeros eventos
evangélicos no Brasil e no exterior.
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Em segundo lugar, as cinco possibilidades, ou modelos, de fluxos
transnacionais elencados, cobrem um arco que parte de um primeiro mo-
delo de investimento transnacional fortemente apoiado na autoridade ins-
titucional e finaliza no quinto modelo, onde prevalece o poder de persona-
gens carismdticos, figurando entre eles os demais modelos, que mantém
um certo equilibrio entre acdes de sujeitos e de institui¢des na busca de
parcerias e aliancas transnacionais.

Consideracdes finais

Uma visdo do conjunto dos fluxos transnacionais que envolvem afrorreli-
giosos do sul do Brasil e dos paises do Prata e igrejas evangélicas brasileiras
e europeias mostrou percursos e situacoes especificas, mas também recor-
rentes. Atenho-me rapidamente as ultimas, destacando trés aspectos.

Em primeiro lugar, tensdes e desentendimentos fazem parte das
parcerias e aliancas religiosas, seja entre participantes de uma mesma ex-
pressdo religiosa, ou linhagem religiosa, do campo afrorreligioso, seja en-
tre igrejas evangélicas brasileiras e europeias que selaram alianca entre si.
Geralmente, as tensoes, e até mesmo os conflitos, resultam de diferencas
culturais e de concepcdes ritualisticas e teoldgicas. Isso significa, por ou-
tro lado, que em ambos os universos transnacionais focados, as aliancas
e parcerias que se mantém, ou enquanto duram, supdem acomodacoes e
adequagdes culturais e religiosas entre as instituicdes e os atores sociais
implicados nos fluxos transnacionais.

Em segundo lugar, em ambos os universos ocorrem fluxos transna-
cionais ndo originados por migracdes populacionais, mas por mobilidades
sociais de duracdo relativa. Ou seja, por um lado, hd deslocamentos mul-
tidirecionais, de agentes afro-religiosos de Porto Alegre para os paises do
Cone Sul e de individuos deles procedentes que chegam em seus terreiros
da capital, e, por outro lado, missiondrios brasileiros que passam uma tem-
porada atuando em igrejas europeias, que, por sua vez, também enviam
seus representantes para visitarem igrejas brasileiras.
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Enfim, em ambos os contextos etnogréficos observados, alem de
razdes e sentidos especificos que alavancam os fluxos religiosos transna-
cionais, sobressaiu a participacdo em circuitos transnacionais como um
recurso simbdlico de elevagido de status e de fortalecimento de legitimida-
de para colher dividendos e na relacdo concorrencial local, seja dos atores
sociais dos diferentes paises que se inserem em linhagens afrorreligiosas
transnacionais, seja de igrejas e dirigentes evangélicos que firmam parce-
rias transnacionais de ambos os lados do Atlantico. Isso significa, em ou-
tras palavras, que a questio local tem um peso significativo na relagio com
o global, embora o discurso privilegiado nos dois universos analisados seja
apontar nio para o aqui e o eu, mas para o 14 e eles.
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Transnacionalizacao pentecostal brasileira: o
caso da brasilianizacdo de New York

Donizete Rodrigues™
Introducao

Considerando a vasta producio cientifica sobre o assunto, ndo € exagero
considerar os Estados Unidos da América como o pais com a maior diversi-
dade étnica e religiosa do mundo (Warner; Wittner, 1998; Orsi, 1999; Eck,
2001; Haddad; Smith; Esposito, 2003; Huntington, 2004), e de acordo com
Carnes e Karpathakis (2001, p. 3), “New York City is the most ethnically
diverse place on the world”. Os autores destacam, ainda, que “New York
(...) is attracting one of the most diverse concentrations of religions that
the world has ever seen” e “is increasingly being transformed into a city
of faiths”.

A partir dessa realidade étnica e religiosa, o objetivo do capitulo €
analisar, em uma perspectiva antropolégica e socioldgica, o processo de
“brasilianizacdo”, causado pela significativa presenca de imigrantes bra-
sileiros e denominacoes religiosas de origem brasileira na pluralizada New

15 Pesquisador-sénior do Centro em Rede de Investigagcdo em Antropologia (CRIA — Uni-
versidade Nova de Lisboa).
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York Metropolitan Area (NYMA).! O projeto de pesquisa, iniciado em 2008,
e ainda em desenvolvimento, incide sobre o mapeamento dos enclaves ét-
nicos (onde os brasileiros vivem, trabalham e oram) e a presenca e atuagio
das igrejas evangélicas (Rodrigues, 2010, 2013).2

No que se refere a metodologia, dada a dimensdo do fenémeno, foi
adoptada neste estudo a “etnografia multissituada” (Coleman; Hellermann,
2011), que privilegia os fendbmenos translocais, como os fluxos migratérios
transnacionais. A énfase incide sobre a mobilidade geografica, seguindo as
dinamicas, trajetdrias e conexdes de imigrantes e grupos religiosos. Nesse
contexto, o pesquisador torna-se também ele um viajante, um “traveler-
-ethnographer” (Appadurai, 1996). Em uma primeira fase, o investiga-
dor é um “etnégrafo-viajante”, mapeando e conhecendo os imigrantes, as
agéncias e denominacdes religiosas em um determinado pais e/ou regido.
Ap6s essa abordagem “macroetnografica”, em uma segunda fase, a pesqui-
sa privilegia as “localized situations”, com trabalho de campo no interior

1 ANew York Metropolitan Area, com cerca de 20 milhdes de habitantes (censo de 2020),
¢ uma das mais populosas metrépoles do mundo. E composta por dreas urbanas loca-
lizadas principalmente no estado de New York: New York City (que engloba os cincos
boroughs — Brooklyn, Queens, Manhattan, Staten Island e Bronx) e Long Island; Mid e
Lower Hudson River Valley. Também abrange as principais cidades do estado de New
Jersey — Newark, Jersey City, Paterson, Elizabeth, Lakewood e Edison; e as principais
cidades do estado de Connecticut — Bridgeport, Stamford, New Haven, Waterbury,
Norwalk e Danbury.

2 Esteestudofaz parte de um projeto de pesquisa mais amplo sobre a presenca e atuagdo
do pentecostalismo brasileiro, na sua vertente protestante (evangélica) e catélica (caris-
mética), que venho desenvolvendo nos Estados Unidos, na Europa e na Asia (Rodrigues,
2017, 2023). No entanto, em funcdo da definicdo dos objetivos e limitacdo de espaco do
texto, os resultados da pesquisa na Europa e na Asia no serdo aqui discutidos. No caso
especifico dos Estados Unidos, apds uma breve etnografia prospectiva, realizada em
2008, comecei o denso trabalho de campo etnogréfico (na Idgica de Geertz, 1973) em
2009, como “visiting-fellow” no Departamento de Religido da Columbia University (New
York). Ao longo dessa pesquisa (2009-2023), tenho tido valiosa ajuda e apoio de varios
académicos, colegas e amigos. Mesmo tendo a consciéncia de estar a ser injusto, por
deixar de fora muitos nomes, gostaria de destacar: Paul Freston, Ari Pedro Oro, Courtney
Bender, Maxine Margolis, Tony Carnes, Sidney Greenfield e Peggy Levitt, que me recebeu
na Universidade de Harvard.

174



das denominacdes religiosas, utilizando o tradicional método antropol6-
gico da observacdo-participante, como “insider-believer” ou “outsider”
(Rodrigues, 2023).

Do ponto de vista tedrico e metodolégico, para entender uma de-
terminada sociedade, cultura e grupo religioso, neste caso, imigrantes
brasileiros evangélicos nos Estados Unidos, sdo indispensdveis as chaves
analiticas. Neste texto, as categorias conceituais que sustentam a andlise
do material etnogréfico e a construgio da narrativa antropolégica (Geertz,

1988) sdo, principalmente, “enclave étnico” e “brasilianizacdo”.
As categorias conceituais

a) Enclave étnico

Seguindo Portes (1995), entendo enclave étnico como a significativa e pre-
dominante presenca, histérica (tempo) e geogréfica (espago) de uma de-
terminada comunidade de imigrantes, concentrada em uma drea urbana
especifica. A sua presenca/constituicdo ¢ facilmente visivel pela transfor-
macio que o grupo étnico promove na drea urbana onde estd inserido, que
passa a apresentar caracteristicas étnicas, econoémicas, culturais, linguis-
ticas e espagos religiosos distintos. Como afirmou Roberto Suro (1999, p. 5),
“in an era of immigration, the newcomers not only demand change: they
create change”.

No entanto, para que um novo grupo de imigrantes estabeleca um
enclave étnico, geralmente ocorre um processo de “sucessio étnica”; ou
seja, os recém-chegados substituem um outro grupo étnico jd anterior-
mente estabelecido no mesmo espago urbano (Herman, 2002).

b) Brasilianiza¢do

Conforme defini¢do anterior (Rodrigues, 2013), “brasilianizacio”, cujo
conceito estd ligado ao de “enclave étnico”, significa a alteracdo do espaco
urbano, do ponto de vista fisico, étnico, econdémico, social, cultural e
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religioso, com o estabelecimento de micro e pequenos comércios e de
prestacdo de servicos, provocando uma forte visibilidade e influéncia da
comunidade brasileira nos Estados Unidos. No caso especifico deste estudo,
implica uma presenca cada vez mais expressiva e visivel de imigrantes
brasileiros (mas também de turistas) e seus pequenos negécios na NYMA.
Aplicado a prdtica religiosa, refere-se também a forte presenca de igrejas
evangélicas, cujas congregacdes e templos estdo localizados em locais
centrais e identificados pelas fachadas, com nomes brasileiros e a bandeira
do pais, contribuindo para a sucessio étnica e o consequente predominio
de seus templos religiosos dentro do enclave étnico.

No contexto da multicultural sociedade norte-americana, hd uma
significativa influéncia da cultura brasileira, incluindo musica, livros, fil-
mes, novelas, comida (picanha, pastel, coxinha, acai), bebida (guarani,
dgua de coco) e chinelos Havaianas. E pertinente destacar, por exemplo,
a importancia e grande visibilidade do Brazilian Day, que acontece, desde
1984, na primeira semana de setembro, no centro de Manhattan, e que atrai
mais de um milhao de pessoas, evento que aumenta ainda mais a visibili-
dade da cultura brasileira nos Estados Unidos.

“Religion on the move” — a religido na didspora

Na perspetiva antropoldgica, circulando pessoas, também circulam dife-
rentes culturas, linguas, religides, praticas religiosas e identidades (Sayad,
1998).

O processo de globalizacdo e os diversificados fluxos migratdrios
transcontinentais provocam, nas sociedades de acolhimento (host-so-
ciety), significativas mudancas econdmicas, sociais, culturais, religiosas e
identitdrias (Yang; Ebaugh, 2001). E nessa nova cartografia mundial da re-
ligido, os movimentos religiosos de origem brasileira assumem um papel de
relevo (Rocha; Visquez, 2013; Oro e Rodrigues, 2015; Oosterbaan, Kamp,
Bahia, 2020).
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Os estudos socioldgicos e antropoldégicos do fendmeno religioso, no
contexto da globalizacdo, corroboram a enorme importancia que a religio,
por meio da migracdo massiva de pessoas, ocupa nas sociedades atuais.
Além disso, a religido torna-se particularmente importante quando as
pessoas/grupos migram. As circunstancias desfavordveis da didspora re-
forcam o sentimento de pertenca e a religido desempenha, neste contexto,
um relevante papel na manutencio da identidade étnica, cultural, linguis-
tica e religiosa dos imigrantes, enquanto se adaptam, quase sempre com
enorme dificuldade, 2 nova cultura e sociedade onde agora vivem (Haddad,
Smith, Esposito, 2003; Cadge e Ecklund, 2007).

No caso especifico dos imigrantes evangélicos brasileiros, estes com-
partilham uma dupla identidade (Ebaugh, 2003; Kivisto, 2007): a identida-
de étnico-cultural com a sua “brasilidade” e a “identidade religiosa” como
evangélicos. Considerando como “parte da familia de Deus, irmao e irma
de Jesus Cristo” (notas do didrio de campo, Rodrigues, 2010), eles compar-
tilham um sentido especifico de autoidentificacdo, como legitimos repre-
sentantes eleitos, ou seja, escolhidos por Deus, para a salvacdo, a propria e
a das pessoas ainda ndo convertidas. Segundo Martes (2011), essas visdes
reforcam a construcio e reproducio de um “ethos comunitdrio” distinto.

Como a Caroline Pluss destacou, na didspora, os

migrants may use their religion not only as a means to adapt
to new surroundings, but also as a means to differentiate
themselves from their surroundings through stressing what
they understand to be ‘the essence’ of their religion. (Pluss,
2009, p. 494)

No contexto da didspora, além do apoio espiritual, as igrejas evan-
gélicas sdo um local onde os imigrantes se encontram, discutem suas ne-
cessidades e partilham informagdes sobre bens e recursos disponiveis na
comunidade; funcionam como pontos de encontro onde os fiéis encon-
tram pessoas do mesmo pais de origem e outros imigrantes em situacio
econOmica e social semelhante; desenvolvem atividades pragmadticas de
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solidariedade social, como ajuda na obtencdo de habitacdo e emprego,
apoio na educacio e cuidados de saude.

Os locais de culto também abrigam eventos sociais e comemorativos
(batismo, casamento, aniversdrio, formatura), facilitando, dessa forma,
uma maior interacdo social dentro da comunidade de fiéis. E um facto que
os evangélicos tendem a socializar-se apenas com evangélicos. Na verdade,
com as intensas atividades na igreja, esta torna-se o centro exclusivo da
vida social dos membros.

Caroline Pluss reforcou afirmando que

often, religious organizations are the first associations
that immigrants set up in a new place of residence. These
organizations serve as networks from which the migrants
can gain multiple forms of support and provide symbols of
unification (p. 494) (..) by providing symbols of unification
and support, immigrant religion also works as a conceptual
and emotional resource to generate solidarity among co-
religiosities. (Pluss, 2009, p. 495)

Portanto, e segundo John McClymer, a

religion was, and remains, a central dimension of the
immigrant experience (...) it supplied a frame through which
immigrants and their descendants made sense of their new
world, it spoke to their needto find hope andsolace ... it assisted
their efforts to become citizens and to rise economically.
(McClymer, 2006, p. 526)

Conforme verifiquei em minhas etnografias nos Estados Unidos
(Rodrigues, 2010, 2013, 2014, 2016), os imigrantes brasileiros, quando che-
gavam a NYMA, procuravam uma drea urbana com uma comunidade por-
tuguesa jd estabelecida, por causa da lingua (portugués). Considerando que
a grande maioria dos imigrantes brasileiros, de primeira geracio, na altura
falava pouco ou mesmo nada de inglés, essa estratégia os ajudou a encon-
trar empregos, trabalhos esporddicos e casas e quartos para alugar/morar.
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No caso especifico das igrejas evangélicas, estas se instalam nos lo-
cais onde estdo concentrados seus conterraneos. Por sua vez, os imigrantes
de primeira geracdo sentem-se confortdveis nas igrejas evangélicas bra-
sileiras, pois oferecem um ambiente favordvel, onde podem compartilhar
experiéncias com pessoas do mesmo pafs, da mesma cultura, que falam a
mesma lingua. Esse contacto funciona como uma forma de apoio e confor-
to, tanto em nivel psicolégico como espiritual. As mensagens religiosas que
ouvem na igreja sdo de encorajamento, dando-lhes esperanca de um futuro

melhor.
Imigracao e religido: os brasileiros nos Estados Unidos

Motivada por uma grave crise econdémica no Brasil, a primeira vaga de emi-
gracdo brasileira para os Estados Unidos ocorreu na segunda metade dos
anos de 1980, sendo a grande maioria composta por imigrantes ilegais e
originalmente membros das classes baixa e média (Margolis, 1994, 2009;
Levitt, 2007; Freston, 2008).

A forma mais comum de os brasileiros entrarem nos Estados Unidos
¢ com visto de turista e depois permanecem, de forma ilegal, a residir e
trabalhar no pafs. No entanto, outros entram pela fronteira mexicana, mas
esse caminho € extremamente perigoso e mais caro, como foi muito bem
retratado na novela América (Rede Globo de Televisio, 2005).

Segundo estudos académicos realizados sobre o tema e dados esta-
tisticos de instituicoes oficiais (United States Census; Pew Research Center,
Ministério das Rela¢oes Exteriores), os estados norte-americanos e as dreas
urbanas com maior concentracio de brasileiros sdo: Area Metropolitana de
New York; Massachusetts-Boston; Florida-Miami e Orlando; Califérnia-
Los Angeles (Badgley, 1994; Jefferson, 1995; Beserra, 2003; Sales, 2003;
Jouét-Pastre; Braga, 2008; Martes, 2011; Brum, 2018).

No contexto dos estudos sobre imigraqﬁo, surge recorrentemen-
te uma questdo (e quase sempre sem uma resposta segura): é possivel
quantificar o nimero de imigrantes nos Estados Unidos ou na Europa?
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Considerando o fenémeno da ilegalidade, é extremamente dificil (se ndo
mesmo impossivel) quantificar com precisio. No entanto, no caso de nossa
pesquisa, estima-se que vivem atualmente nos Estados Unidos cerca de 2
milhdes de brasileiros.

No que se refere a religido, nomeadamente o Pentecostalismo
(Coleman, 2000), surgidas a partir do trabalho de evangeliza¢io do con-
tinente americano pelo Protestantismo europeu (no inicio do século XVI)
e de seu reavivamento religioso materializado no Pentecostalismo norte-
-americano (no inicio do século XX), as igrejas protestantes pentecostais
brasileiras, no seu amplo processo de expansio internacional, consideram-
-se responsdveis pela importante “missio divina” de (re)cristianizar os
Estados Unidos, que se desviaram da “verdadeira” moral cristd e prdtica
protestante (Rodrigues, 2010, 2013, 2014, 2016).

No contexto da didspora evangélica brasileira, juntamente com o
ramo brasileiro das Assembleias de Deus, a Igreja Universal do Reino de
Deus desempenha um lugar de destaque. Para além de inumeros outros au-
tores (que podemos denominar de “iurdiélogos”), estudo esta denomina-
¢do neopentecostal desde 1995 e em diferentes partes do mundo (Ruuth e
Rodrigues, 1999; Rodrigues, 2006, 2017).

A TURD, em sua estratégia proselitista e de expansdo, nacional e in-
ternacional, tem uma enorme capacidade de adaptacio e de didlogo com
grupos heterogéneos, em termos socioculturais, étnicos-raciais, de ori-
gens nacionais e de experiéncias religiosas prévias; neste caso, apresentan-
do concepcdes do sagrado, de cardcter sincrético, vinculadas a elementos
do Catolicismo popular, da Santeria, de religides animistas africanas, do
Espiritismo, esoterismo, xamanismo, prdticas que, parafraseando Lévi-
Strauss (1962), podemos chamar de “bricolagens religiosas individuais”.

Portanto, com uma concepcio sincrética e adaptativa, as igrejas
neopentecostais dialogam proficuamente com a heterogeneidade religiosa
dos novos convertidos. Essa especificidade torna-se um elemento de fun-
damental importancia liturgica e doutrindria; elas ndo s6 nio desprezam
as cosmologias e prdticas religiosas anteriores dos fiéis, como também as
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reinterpretam e as ressignificam, concedendo-lhes novos sentidos, reli-
giosos e espirituais.

Conforme tenho constatado no terreno etnografico (Rodrigues, 2010,
2013, 2014, 2016), para além do trabalho mais especifico de apoio religio-
so aos brasileiros e conversao de nacionais e outros grupos de imigrantes,
os lideres das igrejas evangélicas brasileiras justificam a “missdo divina de
salvar espiritualmente os Estados Unidos” por dois motivos principais: a)
“a América ¢ um pafs cristdo e predominantemente protestante, mas hd
um excessivo apego as coisas materiais e ao dinheiro”; b) “milhdes de ame-
ricanos vivem na imoralidade, na promiscuidade sexual, por exemplo, nos
direitos dos homossexuais, defendendo o casamento entre pessoas do mes-
mo sexo, e até a defesa e a prdtica do aborto”; “com tais coisas mds, eles
estdo se afastando da palavra de Deus e dos verdadeiros valores cristaos”
(notas do didrio de campo, Rodrigues, 2010). Desta forma, o pentecostalis-
mo brasileiro seria uma “onda espiritual de purificacdo” — como um “dos-
sel sagrado” (no sentido preconizado por Peter Berger, 1969) — cobrindo,
evangelizando e salvando espiritualmente a sociedade norte-americana.

Vejamos, entdo, o caso especifico da presenca de imigrantes e igrejas
evangélicas brasileiras na Area Metropolitana de New York (NYMA), que
denominei de “brasilianizacio de New York”. (Rodrigues, 2010).

A “brasilianizacdo” da Area Metropolitana de New York

Meu primeiro trabalho de campo etnogrédficona NYMA, com cardter explo-
ratdrio, ocorreu em agosto de 2008 e foi realizado em Astoria, Queens, drea
urbana com grande concentracdo de imigrantes brasileiros, constituindo
um verdadeiro enclave étnico (Portes, 1995). Passei vdrios dias caminhan-
do pelas ruas do bairro, procurando e perguntando sobre a existéncia de
restaurantes, lojas, pequenos negécios, servicos e, evidentemente, igrejas
evangélicas.

Verifiquei que um dos pontos principais de encontro de brasileiros em
Astoria é um restaurante (Copacabana, Pizza & Grill, 31-13, 36th Avenue),

local onde imigrantes, evangélicos e nio evangélicos, vao regularmente
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comer, encontrar amigos, bater papo, trocar informagdes sobre emprego,
casa e quarto para alugar e, os mais empreendedores, tentar iniciar um pe-
queno negocio.

Proximo a esse restaurante, fica o supermercado Rio Bonito (32—15,
36th Avenue), um minishopping, com diversos tipos de atividades co-
merciais: mercearia especializada em comidas e bebidas brasileiras; jor-
nais e revistas; DVDs e CDs; uma agéncia de viagens que oferece também
servico de remessa de dolares para o Brasil; e uma pequena lanchonete.
Considerando a expressiva concentracdo de igrejas na regido, hd também
uma livraria evangélica.

Esses pontos comerciais, servigos e outros pequenos negocios no
bairro ilustram bem as intera¢des economicas e sociais que existem en-
tre os imigrantes e o meio onde estdo inseridos e corroboram que os imi-
grantes e as organizacgoes religiosas provocam renovacoes, substituicoes e
significativas mudancas na paisagem urbana (Suro, 1999; Eiesland, 2000;
Livezey, 2000; Fer, 2007).

O restaurante Copacabana e o supermercado Rio Bonito (préximo
de trés igrejas evangélicas) tornaram-se, metodologicamente, locais pri-
vilegiados para fazer contactos e obter mais informacdes sobre esse bairro
étnico brasileiro. Foi em Copacabana que conheci Zeny Tinouco, fundador
e lider de um movimento missiondrio pentecostal no Brasil. Como estraté-
gia de expansdo internacional, ele criou, em New York, a Igreja Pentecostal
Missiondria de Lingua Portuguesa (Rodrigues, 2014, 2016). No ano seguin-
te, na minha “localized ethnography”, o pastor Zeny tornaria-se o princi-
pal “gatekeeper” (Creswell, 1998), para ter acesso aos membros, e também
onde obtive meus “key informants” (Creswell, 1998), na igreja e em seus
vdrios locais de culto.

Como jd referi, alguns meses apés o trabalho de campo exploratério,
em 2009 voltei a New York, agora para ficar um ano letivo como professor
visitante no Departamento de Religido da Universidade de Columbia. Foi
nesse contexto que retomei a pesquisa.
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A primeira semana da etnografia coincidiu com o Brazilian Day, que
comemora a independéncia do Brasil, realizado nesse ano no dia 6 de se-
tembro. A atracdo principal era a dupla sertaneja Victor e Leo. Foi impac-
tante ver a grande e dispersa populacio brasileira nos Estados Unidos, nesse
dia especial, concentrada em New York, mais precisamente no denominado
Little Brazil, em Manhattan (46th St., entre a Fifth Avenue e a Avenue of the
Americas). Esse evento, que comegou em 1984, com o apoio e a ampla co-
bertura da Rede Globo, atrai todos os anos cerca de um milhao de pessoas;
os participantes vestem as cores verde e amarelo, dancam ao som de musica
brasileira e deliciam-se com comidas e bebidas tipicas do pafs.

Embora o Brazilian Day seja uma festa secular, alguns pastores e al-
gumas igrejas evangélicas tinham alugado barraquinhas (stalls) e estavam
pregando na rua e distribuindo panfletos e outras literaturas sobre suas
igrejas. Foi uma excelente oportunidade para fazer etnografia e obter mais
informacdes sobre a presencga e a atuacio de igrejas evangélicas brasileiras
na NYMA.

Depois de mais de um ano (de setembro de 2009 a dezembro de 2010),
gracas ao trabalho exaustivo no terreno, passando semanas, dias e horas
caminhando pelas ruas, participando de cultos evangélicos e também ob-
tendo informacdes por meio de jornais, revistas, rddio e internet, consegui
concretizar o objetivo de fazer o mapeamento religioso. Vejamos entdo, em
detalhes, a localizacdo/distribuicdo das igrejas evangélicas brasileiras e de
seus locais de cultos! encontrados, com evidente maior concentracio nos
bairros de Astoria (Queens, New York) e Ironbound (Newark, New Jersey).

1 Creio ser pertinente aqui uma nota metodoldgica sobre a estratégia de recolha de in-
formacdo: no mapeamento religioso, registrei os enderecos (e fotografei) as igrejas
evangélicas — a sede exclusiva da denominagdo que, quase sempre, agrega um cen-
tro comunitdrio, para a realizacdo de eventos sociais e de confraternizagdo. A partir da
informacdo obtida na sede da igreja, eu chegava aos seus locais de culto, que podem
ser salas partilhadas com outras denominacoes, brasileiras e hispanicas, e até mesmo
garagens.
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Queens: somente neste “borough” existiam 86 locais de cul-
to, com maior concentracdo em Astoria e Long Island City, dois
importantes enclaves étnicos brasileiros. Segundo os testemu-
nhos, os brasileiros preferem morar (e orar) em Astoria por vd-
rios motivos: grande presenca de brasileiros; pela proximidade
de Manhattan (onde muitos trabalham); aluguel mais barato; e
facil acesso aos transportes publicos.

North New Jersey: com 83 locais de culto, com maior concen-
tracdo nos municipios de Newark e Elizabeth. Essas duas cidades
tém uma expressiva concentracido de imigrantes portugueses,
formando dois verdadeiros enclaves étnicos, com importantes
atividades empreendedoras e econémicas. O bairro Ironbound,
em Newark, conhecido como Little Portugal, tem recebido uma
enorme quantidade de imigrantes brasileiros (Ramos-Zayas,
2008). Como jd foi real¢ado, os brasileiros, quando comegaram
a chegar em NYMA, buscaram refigio em tradicionais enclaves
étnicos portugueses. Essas duas comunidades tém lagos histori-
cos, compartilham muitas semelhangas culturais (falam a mes-
ma lingua) e algumas mantém rela¢oes de parentesco e amiza-
de. Por isso, em uma ldgica de solidariedade cultural, no inicio,



a comunidade portuguesa ajudou os brasileiros a encontrarem
emprego e moradia.*

3. Long Island: existiam 22 locais de culto, com maior concen-
tracdo em Mineola e particularmente em Garden City, duas
localidades também com expressiva presenca de portugueses.
Tradicionalmente, essa comunidade de imigrantes € catoli-
ca, pelo que existiam pouquissimas igrejas protestantes por-
tuguesas na NYMA. No entanto, além das igrejas evangélicas
brasileiras, também localizei a portuguesa Assembleia de Deus
Emanuel. Esta igreja, fundada em 1979, tinha trés locais de cul-
to, em Brentwood, Farmingville e Mineola. Morando, traba-
lhando e rezando nos mesmos bairros, imigrantes brasileiros e
portugueses, por meio de suas igrejas, participavam juntos de
algumas actividades religiosas, como cultos especiais e vigilias,
mas nio compartilhavam locais de culto, estratégias proselitis-
tas e recursos econémicos. No entanto, devido a proximidade
cultural e linguistica, havia entre essas duas comunidades mui-
to mais cooperacio do que competicio religiosa.

4. Manhattan: com 8 locais de culto. Muitos brasileiros trabalham
na rua 46 (Little Brazil Street), em restaurantes, agéncias de

4 Uma nota de esclarecimento: em 2023, voltei a colaborar com a Columbia University
Seminars on Brazil and Studies in Religion. Nesse contexto, e em uma ldgica de etnogra-
fia revisitada (Burawoy, 2003), retomei a pesquisa sobre imigrantes brasileiros e igrejas
evangélicas na NYMA, agora com a colaboragdo do antropdlogo Sidney Greenfield. Os
nossos dados preliminares apontam que esses dois tradicionais enclaves étnicos por-
tugueses estdo passando por um significativo processo de brasilianizagdo, ocorrendo
um fendmeno de “replacement” étnico — sucessao étnica da (antiga) comunidade por-
tuguesa pela (nova) comunidade brasileira. Nesse contexto urbano, hd também uma
evidente aproximacao entre a comunidade brasileira, considerada latina, para o padrao
étnico-racial norte-americano (Marrow, 2003; Martes, 2007) e a comunidade hispa-
nica, com a predominancia de equatorianos, salvadorenhos e mexicanos (Rodrigues e
Greenfield, 2024).
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viagens e lojas, mas, como mencionei, moram principalmente
Astoria/Queens, Newark (New Jersey) e Long Island.

Apds esse trabalho de mapeamento, foi escolhida, para estudo de
caso, a Igreja Pentecostal Missiondria de Lingua Portuguesa, uma denomi-
nacdo ligada a um movimento religioso fundado, em Brasilia, pelo pastor
negro Zeny Tinouco e introduzida nessa regiao dos Estados Unidos em 1991.°
A etnografia nessa denominacio foi realizada como “insider-believer” —
com a participacio, durante dezoito meses, em (quase) todas as atividades
sociais e religiosas dessa igreja (Rodrigues, 2014, 2016).

Apés a apresentacdo das etnografias realizadas, € altura de tentar
fazer uma caracterizacio sociolégica desse grupo especifico, ou seja, dos
imigrantes brasileiros evangélicos que vivem, trabalham e oram na NYMA.

Considerando a localizacdo geogrdfica-urbana, as igrejas evangéli-
cas, por meio de sua forte vertente comunitdria e estratégia proselitista,
criaram um “enclave” religioso dentro dos “enclaves étnicos” brasileiros.

Quanto a sede da igreja, a congregacio €, em parte, uma sala de culto
e, em parte, um centro comunitdrio. Normalmente, sdo feitas apenas pe-
quenas alteracoes estruturais no edificio. O transeunte pode identificd-lo
como um local religioso apenas pela placa com o nome da igreja e a bandei-
ra do Brasil, no topo do prédio.

Quase todos os membros da igreja participam regularmente de ati-
vidades religiosas e de lazer (eventos sociais). Cada congregacio local é
responsdvel pela manutencio de seu templo/espaco fisico; por isso, cada
membro, para além do obrigatdrio pagamento do dizimo e ofertas no 4am-
bito dos cultos, deve também assumir a responsabilidade pela manutencio
da igreja, contribuindo com dinheiro e trabalho voluntdrio. Os membros

5 Seguindo o padrdo de expansao pentecostal, esse movimento religioso foi introduzido
em Portugal, em 2000, com o nome de Igreja Pentecostal Missao Crista, por dois pasto-
res de origem portuguesa, ex-imigrantes nos EUA e convertidos em Newark.
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da congregacdo local pagam todas as despesas de funcionamento, inclusive
o saldrio do pastor local.

Para além do apoio religioso e guia espiritual, a missdo da igreja ¢
acolher e ajudar os imigrantes. De facto, oferece vdrios tipos de apoio aos
brasileiros, evangélicos ou ndo: o indispensdvel aconselhamento juridico e
documentagio para imigrantes (é importante lembrar a alta percentagem
de ilegais), aulas de inglés, creches e atividades para criancgas, grupos de
mulheres, informacdes sobre empregos e habitacdo, coleta e distribuicio
de alimentos e roupas, servicos de saude e atividades recreativas. Essas
acoes e esses apoios da igreja sdo, para as pessoas ainda ndo convertidas,
eficientes atrativos para visitarem a igreja, local onde sio (quase sempre)
convertidas.

A maijoria da membresia é jovem e composta por mulheres, embo-
ra estas ndo ocupem cargos de lideranca. Em muitos casos, sio chamadas
de “pastoras” apenas porque sdo esposas de pastores. Originalmente, sdo
maioritariamente membros das classes baixa e média. Por norma, ndo tém
diplomas universitdrios. Os homens trabalham principalmente na cons-
trucdo civil, em pequenas empresas e como jardineiros. Alguns tém pe-
quenos negocios, que empregam irmas e irmaos evangélicos. As mulheres
aceitam empregos de baixa remuneracio, trabalhando principalmente em
servicos domésticos, limpeza de escritdrios, saldes de beleza e servicos de
baby sitter (babd).

Consideracdes finais

No amplo e diversificado contexto de pluralismo étnico, cultural e religioso
da NYMA, nos ultimos trinta anos, os imigrantes brasileiros, bem como
as igrejas evangélicas de origem brasileira, vém ganhando claramente uma
maior presenca e visibilidade urbana. Imigrantes e congregacdes religio-
sas, com evidentes acdes empreendedoras, criando pequenos negocios,
tém provocado importantes mudangas na paisagem urbana, em especificos
enclaves étnicos, nessa enorme e pluralizada metrépole.
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Partindo da reflexdo de Ebaugh (2003), e no caso especifico do con-
texto da imigracao brasileira, as igrejas neopentecostais tém desempenha-
do um duplo e importante papel: ajudam a manter a identidade brasileira
na didspora e tentam adaptar-se a cultura da sociedade onde agora estdo
instaladas. Neste ultimo caso, mesmo utilizando um forte proselitismo re-
ligioso, a estratégia das igrejas € respeitar os tragos culturais e identitdrios
predominantes do pais de acolhimento. Com excepcio dos paises luséfo-
nos, essa estratégia passa também por utilizar nio a lingua portuguesa,
mas a lingua oficial do pais para converter outros imigrantes, outras mino-
rias étnicas e os nacionais.

Conforme muitos autores jd realcaram — e comprovei em minhas
etnografias nos Estados Unidos e na Europa — a religido desempenha um
papel muito importante na vida dos imigrantes. No contexto da didspora,
além do apoio espiritual, a religido contribui para a manutenc¢ao da identi-
dade, proporciona valores positivos, maior integra¢ao social, forte sentido
de pertenca e desenvolve a solidariedade pragmatica, ou seja, atividades
que ajudam os fiéis na consecucdo de moradia, emprego, educacio formal
e acesso a saude. As institui¢des religiosas sdo lugares/pontos de encontro
nos quais os imigrantes encontram conterraneos e outros imigrantes na
mesma situagio econdémica, social e juridica. Os locais de culto ndo pro-
movem apenas eventos liturgicos, sendo também importantes espacos de
sociabilidade, facilitam a integracao e interacdo social dos recém-chegados
e a difusdo de informacdes, perspectivas e possibilidades nas mais diversas
esferas sociais e econdmicas.

Os dados etnograficos evidenciaram ndo apenas a heterogeneidade
das estratégias de sobrevivéncia e integracdo social que grupos de imi-
grantes brasileiros estdo a desenvolver nos Estados Unidos, mas, também,
aspetos socioculturais e identitdrios que (re)produzem a imagem e a ca-
pacidade de “agéncia” (no sentido preconizado por Giddens, 1984) do “ser
brasileiro” no exterior.

Segundo Portes e DeWind (2007), a esfera religiosa € um elemento
determinante no contexto da migracdo e incorpora uma série de “efeitos
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de interagdo” com outros fatores. Baseando-se em estudos realizados na
Europa e na América do Norte (espagos também das minhas etnografias),
os autores destacam os seguintes elementos: o movimento religioso rara-
mente cria fluxos migratérios proprios, mas acompanha os emigrantes e,
muitas vezes, atenua os impactos negativos do processo migratdrio sobre
seus membros; nio dita as politicas migratérias estatais, mas ajuda nas
suas implementacdes ou, alternativamente, confronta-as quando percebe
que elas podem ser prejudiciais aos seus interesses ou aos de seus membros;
em uma légica transnacional, cria eventos/atividades e reforca a unido en-
tre os seus membros, por meio das conexoes e redes de igrejas, que se en-
contram em diversos pontos geogridficos do mundo, tarefa agora facilitada
pelas redes sociais (WhatsApp); inserido no contexto social, confrontada
pela segunda geracdo de imigrantes, desempenha um papel primordial na
formacdo social e religiosa dos jovens, facilitando, desta forma, uma me-
lhor integracio destes na sociedade de acolhimento (host-society).
Conforme tenho verificado em meus estudos sobre o tema, esses ele-
mentos relativos a esfera religiosa em contextos de migracdo, discutidos
por Portes e DeWind (2007), estdo presentes na realidade dos imigrantes
brasileiros que vivem nos Estados Unidos e na Europa. O quarto elemen-

N

to, em particular, que se refere a “segunda geracdo”, estd em consonancia
com as estratégias dos jovens evangélicos que ndo querem o que classificam
como “uma integracdo subalterna”, comum na vida dos descendentes de
outros grupos de imigrantes. Os meus “key-informants” realcaram nas
entrevistas que a participacido em institui¢des religiosas os ajudou a de-
senvolver, juntamente com as suas familias, uma rede evangélica de “bons
contatos”, que foi e continuard a ser muito importante no futuro, para que
consigam apoios e melhores condi¢oes no competitivo mercado de traba-
lho. Ou seja, os jovens de segunda geracdo perceberam que a esfera religio-
sa lhes pode proporcionar um maior “capital social” (Bourdieu; Wacquant,
1992) e consequente ascensio social na sociedade de acolhimento.

O presente trabalho foi feito no contexto da problemdtica da dids-

pora pentecostal brasileira e da “missionagio invertida” (Freston, 2010),
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dois fendémenos muito importantes e de grande interesse para os cientistas
sociais. A “recristianizacdo” dos Estados Unidos e o “reavivamento reli-
gioso” da Europa, desenvolvidos por agéncias, denominacdes religiosas e
missiondrios pentecostais oriundos do Brasil, sio um processo dindmico e
de forte expansdo. Hd, portanto, um enorme campo de interesse para so-
ciélogos e antropologos no estudo de diferentes grupos religiosos (evangé-
licos e catdlicos), de suas fortes estratégias proselitistas de evangelizagio e
conversdo e das dinamicas e diferenciadas formas de adaptacdo cultural as

sociedades de acolhimento.
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Religido, migracdo e mobilidade no Brasil

Cristina Maria de Castro’

Este texto discorre sobre a temdtica religido, migracdo e mobilidade, a prin-
cipio, a partir da transnacionalizacdo islamica para o Brasil. No inicio, serd
discutida a construcio de identidades muculmanas no estado de Sao Paulo,
sob a leitura da Sociologia da Religido e da Economia Etnica. A seguir, serdo
analisadas as prdticas religiosas islamicas em Belo Horizonte. Bastido do
tradicionalismo, o estado de Minas Gerais apresenta suas particularidades
como sociedade hospedeira de religides “estrangeiras”. Posteriormente,
serdo enfatizadas as transformacgdes geradas no campo religioso brasilei-
ro pelos fluxos transnacionais religiosos e pelos movimentos migratérios
internos. Por fim, serdo discutidas as novas perspectivas sobre a globaliza-
¢do do campo religioso brasileiro, tanto no sentido de complexificacio das
crencas e prdticas locais quanto da didspora das religides brasileiras.

A construcdo de identidades muculmanas em Sdo Paulo

Minha incursio aos estudos dos fluxos religiosos transnacionais comecou
no doutorado com a andlise da construcio de identidades muculmanas em
duas comunidades paulistas. A tese foi publicada posteriormente como li-
vro com o titulo The construction of Muslim identities in contemporary
Brazil (2013). A coleta de dados empiricos deu-se por meio da técnica da
observacao participante durante todo o ano de 2004, no Centro Islamico de

1 Professora de Sociologia da Universidade Federal de Minas Gerais.
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Campinas, e no primeiro semestre de 2006, na Liga da Juventude Islamica
Beneficente do Brasil, situada no bairro paulistano do Brds.

Busquei apreender como se dd o processo de construcio de iden-
tidades muculmanas frente: 1) a negociagio com a sociedade brasileira,
caracterizada pela forte presenca do catolicismo, do crescimento do pro-
testantismo, da cultura basicamente ocidental, do estado secular, da de-
pendéncia dos EUA e da tradi¢do de acolher os imigrantes e absorvé-los
em um processo de abrasileiramento; 2) ao impacto da globalizagio sobre
esse grupo minoritdrio, tanto no sentido de propagacio de esteredtipos ne-
gativos a respeito do Isla e seus fiéis como consequéncia da influéncia da
midia e da academia orientalistas, quanto no sentido de fortalecimento dos
vinculos da didspora com o restante do mundo mugulmano; e 3) as ne-
gociacdes internas entre drabes e convertidos e entre homens e mulheres
pela definicdo do que € ser muculmano e muculmana no Brasil. Por fim, o
estudo comparativo de duas comunidades muculmanas com perfis to dis-
tintos quanto as comunidades sunitas de Campinas e do Brds permitiu-me
analisar até que ponto ocupacoes, etnias e distribuicoes espaciais distintas
podem gerar prdticas e discursos islamicos diferenciados, a luz dos campos
delimitados previamente.

Apresento a partir de agora, de forma bastante resumida, dados so-
bre a construcio de identidades muculmanas em Sao Paulo, a comecar pela
influéncia do campo religioso brasileiro.

Durante minha pesquisa de campo, pude constatar relagdes do Isla
com o catolicismo, religido majoritdria, e com o pentecostalismo. Em
Campinas, o discurso visando a aceitacdo da religido islamica pela cren-
¢a majoritdria localmente constitui a principal estratégia empregada pe-
las liderancas. O Isla € apresentado como uma religido apreciada e acei-
ta pelo papa, lider maior do Catolicismo. A tolerancia do Isla, por sua vez,
representada pela permissao do casamento com as mulheres dos chama-
dos Povos do Livro, também ¢ enfatizada. Na Liga da Juventude Islamica,
o Cristianismo assume um papel muito maior de fornecedor de elemen-
tos diacriticos para a minoria mugulmana em seu processo de construcio
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identitdria. Enquanto em Campinas preocupam-se em mostrar que o Isla é
aceito pelo Cristianismo, na Liga, enfatizam que o Cristianismo s6 predo-
mina no Brasil gracas a tolerancia religiosa dos drabes, quando estes domi-
naram a Peninsula Ibérica. A preocupacio em mostrar o Isla como a religido
derradeira, que veio para corrigir os erros do Judaismo e do Cristianismo, ¢
central na Liga, enquanto mal aparece no discurso oficial campineiro.

O “ataque” pentecostal também representa uma realidade enfrenta-
da pela Liga e ndo conhecida por Campinas, devido a sua “invisibilidade”
na disputa por clientela religiosa naquela cidade. A comunidade campinei-
ra é formada por um niumero reduzido de pessoas vivendo dispersas pela
cidade, com sede em um bairro afastado do centro, com nimero muito bai-
xo de convertidos e grande heterogeneidade étnica, um percentual quase
nulo de mulheres usando o véu na esfera publica e falta de infraestrutura
para atrair novos membros em maior quantidade, como estratégias de di-
vulgacdo ou grandes eventos. Muitos mugulmanos campineiros trabalham
com educacgio e pesquisa, fazendo parte do corpo docente e discente da
Unicamp ou, ainda, trabalhando como professores de lingua inglesa.

Foi possivel notar uma forte presenca de pentecostais (fundamental-
mente da Assembleia de Deus) nas aulas destinadas aos curiosos e conver-
tidos, na Liga, aos sdbados. Apresentando-se como cristdos interessados
no didlogo entre as religides e na oportunidade de aprender a lingua drabe
de graca, sempre polemizavam nas aulas de religido fazendo perguntas em
sintonia com a cobertura da midia a respeito do Isla e dos muculmanos.
Certos evangélicos podem estar frequentando as aulas visando impedir
novas conversdes ao Isld, ou quem sabe, aproveitar aquela oportunidade
como um treinamento para missoes evangelizadoras no exterior, em paises
majoritariamente muculmanos.

O perfil da comunidade da Liga da Juventude Islamica, um grupo nu-
mericamente grande de comerciantes, concentrado no mesmo bairro, com
alto capital econdmico, composto majoritariamente por imigrantes libane-

ses recentes liderados por jovens, produz um discurso mais “combativo” e
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“demarcador de territério” do que o encontrado em comunidades como a
do Centro Islamico de Campinas.

O impacto da globalizac¢do no processo de construcio identitdria de
imigrantes muculmanos, por sua vez, pode ser visto de diversas manei-
ras. Ao mesmo tempo em que a globalizacdo traz a tona o Anti-Muslimism
difundido pela midia ocidental, ela reafirma os lacos da didspora com os
paises de origem e o restante da comunidade muculmana mundial. Nesse
aspecto, € importante frisar que o perfil sécio-econémico privilegiado
desenvolvido pelos muculmanos no Brasil afeta ndo apenas a forma como
veem sua propria religiosidade, como também o papel que desempenham
tanto na sociedade hospedeira quanto na Ummah, a comunidade mucul-
mana mundial. Um bom exemplo € a questdo Palestina, preocupacio geral
e constante dos mugulmanos, gerando respostas diferenciadas, de acordo
com as possibilidades de cada um. Enquanto a comunidade campineira
expressa seu repudio a ocupacio israelense tentando influenciar a opinido
publica por meio de artigos, palestras e o apoio a politicos nacionais sim-
patizantes dessa causa, as liderancas da Liga incentivam seus membros a
fazer a doacio de 2,5% de seus lucros anuais (o zakat) a favor de seus irmios
de fé na Palestina.

O imperialismo ocidental, assim como o processo de “demonizaciao”
do Isla, produzido pela midia a partir dos atos do Isla politico, sdo respon-
didos de forma direta pelas comunidades no Brasil. A desconstrucio de
uma imagem atrelada ao terrorismo e a violéncia constitui elemento perene
ao processo de construcio identitdria dos muculmanos no pafs.

Com a globalizacdo, hd uma mudanca das relagdes entre centro e
periferia, que traz a tona a capacidade das periferias contatarem umas as
outras, sem a necessidade da intermediacdo de um centro. Centros de pro-
ducdo de conhecimento mugulmano, centros simbélicos de oragio e o pro-
prio Hajj criam vinculos efetivos das minorias com o “mundo islamico”.
Para finalizar, a evolucdo tecnoldgica, com a internet assumindo um papel
de destaque, aliada ao barateamento das passagens, diminuiu as distancias
com o pais de origem e o resto da Ummabh.
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A construcdo de identidades muculmanas ocorre, ainda, em outro
nivel: no interior das comunidades muculmanas brasileiras. Pensando nos
conflitos internos, foquei o conflito entre drabes e conversos pela definicio
da “identidade muculmana local”. O Isla nasceu entre os drabes e no Brasil
¢é seguido fundamentalmente por imigrantes e descendentes que se iden-
tificam com esta etnia, atrelando sua origem étnica a tradicdo da religido.
Nesse contexto, “a identidade redesenhada e aceita através do comprome-
timento ao Isla difere dos nascidos muculmanos drabes; o brasileiro serd
muculmano, comprometido com a religido, porém serd sempre converti-
do” (Marques, 2001, p. 162). O contato dos convertidos com a “comunida-
de drabe” nio € continuo, nem intimo, sendo permeado por conflitos, o
que também pode provocar uma assimilagao deficitdria do ethos religioso
(Ramos, 2003, p. 186).

Os brasileiros convertidos reconhecem sua “subordinacio” atual a
uma estrutura religiosa marcada por aspectos culturais drabes bastante
manifestos, mas ndo perdem as esperancas de ver a religido islamica assu-
mir uma face mais brasileira no pais, com o aumento do nimero de con-
versdes. Atacam os drabes e seus descendentes defendendo uma escolha
identitdria baseada na “islamizacdo”, em contraposicdo ao que chamam
de “arabismo”, uma espécie de viés que deturparia a verdadeira religido
islamica, tingindo-a com tragos culturais que os desfavorecem. Além dos
conflitos entre drabes e convertidos de ascendéncia ndo drabe no interior
das comunidades muculmanas, foi possivel constatar disputas entre ho-
mens e mulheres pela definicdo de como devem agir e pensar muculmanos
e muculmanas no Brasil. A questdo da relacdo entre géneros nas sociedades
e comunidades muculmanas € extremamente complexa e profundamente
marcada por batalhas ideoldgicas e politicas.

A construcio da identidade mugulmana dessas mulheres no Brasil é
realizada em resposta 8 midia e em negociacdo com a parcela masculina de
sua prépria comunidade religiosa, defendendo perante esta o direito a um
maior poder e respeito, a partir da propria religido e suas leis ou, ainda, por
meio de uma relativizacio da tradicio.
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O discurso oficial das jovens liderancas masculinas da Liga, no que
se refere 2 mulher muculmana e a relacio entre géneros, ¢ marcado pelo
rigor e perfeccionismo moral e religioso, com poucas e pequenas conces-
soes ao contexto local. Em Campinas, o discurso das liderancas masculinas
ja € mais flexivel. Enquanto na Liga os lideres alegam que a mulher tem o
direito de estudar e trabalhar, desde que isso ndo atrapalhe suas obrigacoes
para com a casa e a famfilia, em Campinas, os lideres chamam a atencdo
para o dever de homens e mulheres buscarem o conhecimento. O diplo-
ma de ensino superior € um objetivo comum para rapazes e mogas daquela
comunidade. Em Campinas, as mulheres casam-se mais tarde e recebem
um investimento maior em sua educacdo, em comparacdo ao que acontece
na Liga. Porém, o papel de provedor da familia ainda € visto por elas como
inerentemente masculino, mesmo quando poderiam desempenhar essa
tarefa, como mulheres educadas e empregadas que so.

Por fim, convém citar a questdo do véu. Enquanto seu uso ¢ forte-
mente recomendado pelas liderancas da Liga, para demonstrar modéstia
e preservar a castidade, em Campinas ele é descrito como “meio de pre-
servacdo da identidade muculmana em contextos de perseguicdo politi-
ca”, “forma de se adaptar ao clima”, no caso da Ardbia Saudita, ou, ainda,
“roupa de oracdo”, isto €, vestimenta a ser utilizada para se cobrir o corpo
e o cabelo no momento da oragio. Os discursos das liderancas dessas co-
munidades sdo bastante diferenciados, primeiro pela ndo obrigatoriedade
do véu em Campinas, e o esforco de enfatizar seu uso na Liga; segundo,
pelo “perfeccionismo religioso e moral” da Liga, em contraposicio aos ar-
gumentos baseados em critérios culturais, politicos e até mesmo climdticos
em Campinas.

A pritica cotidiana, porém, no que toca a vestimenta islamica e aos
papéis sociais atribuidos as mulheres, mostra que, apesar do rigor eventual
do discurso das liderancas da Liga, hd um processo de individualizacdo da
religiosidade muculmana, onde os fiéis negociam de forma relativamente
autobnoma com a sociedade hospedeira a prdtica de certos aspectos com-
portamentais. Por fim, é importante salientar que grau de instru¢io, grupo
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étnico, faixa etdria e classe social desempenham seu papel nesse proces-
so de construcio identitdria, trazendo nuances que podem aproximar ou
afastar essas mulheres no que toca a sua concepcio de como deve pensar e
agir uma mulher muculmana no Brasil.

Uma releitura dos dados a partir da economia étnica

Uma diferenca que salta aos olhos de quem estabelece uma comparacio en-
tre muculmanos no Brasil e na Europa, mais especificamente na Holanda,
onde realizei meu doutorado-sanduiche, diz respeito ao perfil economico
e ocupacional desses imigrantes. A percepcio desse fato, somada as cons-
tantes conversas com o pesquisador Roberto Griin, levou-me a reinterpre-
tar meus dados do campo coletados durante o doutorado, a partir de uma
vertente da sociologia econdmica chamada economia étnica.

A economia étnica descende dos estudos de minorias historica-
mente dedicadas ao comércio, como os judeus da Europa, por exemplo.
Atualmente, porém, vem dedicando-se a andlise mais ampla da indepen-
déncia econdmica dos imigrantes e das minorias étnicas em geral como
uma estratégia de autoajuda e defesa de seus membros. Por meio do estudo
comparativo entre os dois grupos de imigrantes muculmanos jd menciona-
dos, um profundamente marcado pela economia étnica e outro com seus
membros atuando de forma relativamente independente na esfera econ6-
mica, tento analisar até que ponto a atividade econémica comum “solda”
um grupo imigrante e o torna mais resistente as pressoes de assimilacdo da
sociedade hospedeira (Light, 2005). Para tanto, analisei com um novo olhar
os papéis sociais de género prescritos e desempenhados nas duas comuni-
dades pesquisadas (Castro, 2010), assim como a construcio de identidades
muculmanas frente ao campo religioso brasileiro (Castro, 2011).

E importante perguntar-se sobre as razdes da presenga ou auséncia
da economia étnica em cada uma das comunidades. Os imigrantes mucul-
manos da Liga seguiram os passos dos patricios pioneiros dedicando-se
ao comércio em um sistema de cooperacdo mutua, onde os mais antigos
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oferecem ajuda aos mais recentes, seja no ensino do idioma, no forneci-
mento de mercadoria em consignacdo ou emprego. A regido de origem en-
caminhou os muculmanos para bairros ou cidades especificas no Brasil e a
socializacdo oferecida aos recém-chegados fez com que se concentrassem
em um mesmo ramo de atuagdo. Dessa forma, os imigrantes mugulmanos
da Liga concentraram-se no comércio de jeans. A religido islamica comple-
tou o elo, estimulando a solidariedade e a cooperagdo mutua.

A comunidade muculmana de Campinas, por sua vez, ¢ formada em
boa medida por individuos voltados as atividades de educacido e pesquisa.
Egipcios deixaram seu pais devido a perseguicdo politica do ditador Nasser.
Os poucos libios que foram para Campinas o fizeram basicamente em vir-
tude de cursos de pds-graduacdo ou para exercer uma funcio docente,
também naquela instituicdo de ensino. Outros grupos, como os sul-afri-
canos de origem indiana gujarati compdem a comunidade. Estes deixaram
seu pafs fugindo do apartheid e aqui se estabeleceram trabalhando como
empresdrios, fundamentalmente no setor de ensino do idioma inglés.

Vejo a baixa mobilizacdo do capital social interno para o desenvol-
vimento de uma economia étnica no ultimo grupo como decorrente nio
da heterogeneidade étnica, como alguns poderiam supor, mas sim do tipo
de capital cultural de seus membros. Em Campinas, ainda mais do que
em outros centros islamicos do pafs, a identidade religiosa comum ¢é vista
como suficiente para justificar o casamento entre imigrantes de perfis ét-
nicos distintos. E se a identidade religiosa € suficiente para promover esse
tipo de ligacdo, nao hd motivo para imaginar que também nio poderia ar-
ticular aqueles individuos em torno de uma mesma atividade econémica.
Acredito que a principal razdo para a baixa importancia do uso do capital
social interno para fins economicos naquele grupo seja o capital cultural
diferenciado que seus membros ostentam, o que lhes possibilitou ingressar
no corpo docente ou discente da pds-graduacio, na Unicamp, e no ramo de
ensino do idioma inglés. A heterogeneidade étnica presente em Campinas
coloca o ideal da Ummah em destaque, uma vez que se torna fator quase
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que exclusivo de formac¢do de uma identidade coletiva para os membros da-
quele grupo.

A importancia do desenvolvimento de uma economia étnica para a
preservacdo de uma religiosidade minoritdria deve-se principalmente ao
fato de ela intensificar o contato entre os préprios membros da comunida-
de imigrante em detrimento da sociedade mais ampla. Anne Sofie Roald
(2001) afirma que a intensidade de contato com as estruturas sociais ao re-
dor influencia a interpretacio islamica de assuntos de cunho social, como
as relacoes de género. No Brds, por exemplo, as mocas sido encorajadas a
casar mais cedo e constituir uma familia nos moldes tradicionais (Castro,
2010). J4 em Campinas, as mulheres recebem um maior investimento em
sua educacio, além disso, o cuidado dos filhos € apresentado no discurso
das liderancas como atributo dos dois genitores

De acordo com tedricos como Roberto Griin (1992), a presenca de
uma economia étnica bem sucedida torna mais vantajoso permanecer
dentro das fronteiras da comunidade imigrante do que ser assimilado pela
sociedade hospedeira. No caso da construcdo de identidades mugulmanas
frente ao campo religioso brasileiro, vemos que os imigrantes do Brds apre-
sentam ndo sé um perfil de maior resisténcia a assimilagcdo, como também
uma postura mais combativa e ousada, em comparacdo aos seus irmaos de
fé campineiros. Enquanto em Campinas preocupam-se em mostrar que o
Isla e os mugulmanos sdo apreciados, aceitos pela Igreja Catdlica, na Liga,
lembram que o Catolicismo s6 impera no Brasil gracas a tolerancia dos mu-
culmanos que deram liberdade de credo aos paises ibéricos durante sua do-
minagio (Castro, 2011).

Muculmanos em Belo Horizonte

Em 2017, fui agraciada com uma bolsa de produtividade do CNPq para es-
tudar prdticas islamicas em Belo Horizonte. Treinei o bolsista de inicia-
¢do cientifica da Fapemig Igor Caixeta para coletar dados sobre a parcela
masculina da comunidade, enquanto eu me responsabilizava pela coleta
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junto as mulheres. Escrevemos um artigo para a Social Compass, intitula-
do ‘Islamic practices in Belo Horizonte: Adaptations and choices in a bas-
tion of Brazilian traditionalism” (2021).

Procuramos analisar sociologicamente as adaptacdes e negociacoes
envolvendo a expressdo da religiosidade islamica no contexto minoritdrio
brasileiro, em particular no pouco explorado estado de Minas Gerais. Esse
¢ um dos mais conservadores estados do pais, um bastido do Catolicismo
brasileiro e sede de importantes igrejas evangélicas com liderancas de ex-
pressdo nacional. Dos cerca de 35 mil muculmanos que habitam o pafs, se-
gundo o Censo de 2010, apenas mil encontram-se em Minas Gerais. Belo
Horizonte, a capital, tem cerca de 2,5 milhdes de habitantes e conta com
apenas uma mesquita, o Centro Islamico de Minas Gerais. Com esse ce-
ndrio em mente, surgiram os seguintes questionamentos: até que ponto o
contexto mineiro dificulta ou facilita a prdtica islamica? Até que ponto a
expressio da religiosidade islamica em Belo Horizonte advém da plastici-
dade das liderancas ou das decisdes individuais dos crentes? Como se dd a
vivéncia da religiosidade islamica, em Belo Horizonte, por meio do viés de
género? Para responder a essas questdes, analisamos a prética de quatro
importantes pontos da normatividade islamica, a saber: vestimenta, ora-
coes, alimentacio halal e casamento.

A metodologia de pesquisa baseou-se na técnica da observacao par-
ticipante e na realizacdo de entrevistas semiestruturadas. Os autores rea-
lizaram observacdo participante junto ao Centro Islamico de Minas Gerais
entre agosto de 2018 e dezembro de 2019. Oito mulheres e oito homens fre-
quentadores do Centro Islaimico de Minas Gerais foram entrevistados, além
do Sheikh responsdvel pela instituicdo, um imigrante marroquino de 63
anos com formacao teoldgica realizada na Ardbia Saudita.

Apresentamos dados sobre a prdtica islimica em Belo Horizonte, di-
vididos por género. A principio, focamos os homens praticantes comuns
da comunidade, posteriormente, as mulheres e, por fim, o posicionamento
do Sheikh para cada aspecto pesquisado da normatividade islamica. Todas
as entrevistadas, sem excecdo, afirmaram utilizar o hijab para além do
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momento da oragdo, apesar dos imensos desafios impostos pelo contexto
mineiro. Agressoes verbais, discriminacido no mercado de trabalho e até
mesmo agressoes fisicas foram mencionadas pelas informantes, ao traja-
rem o véu. O problema do desemprego entre as mulheres que trajam o véu
e ndo sdo autdénomas € universal entre nossa amostra. Ao fazerem entrevis-
tas, sdo indagadas se usardo “aquilo” ao trabalhar. Ao afirmarem positiva-
mente, perdem suas oportunidades de trabalho.

Ao ser entrevistado, o Sheikh, afirmou que a mulher pode deixar de
usar o hijab no ambiente de trabalho porque dele advém seu sustento. Deus
compreenderia, segundo ele. Tal postura é surpreendente, nio tanto pela
flexibilidade quanto ao uso do hijab nesse contexto, mas por conceber a
mulher como responsdvel por seu sustento. Trata-se de uma possivel in-
fluéncia do contexto local sobre o imigrante marroquino. Com relagio a
vestimenta masculina, chama a atencio para a taqiyah: “o padre, o papa, o
rabino, tudo usa (...) a esséncia é a mesma”. Adiciona a barba: “(...) Vocé nio
viu que todos eles sio barbudos? Até nos filmes, Moisés, Jesus (...) Salomio,
todos eles, entdo € uma coisa natural no homem.” Mas deixa claro que mais
importante do que a aparéncia € a retiddo do e da fiel.

Ao enfatizar que a retiddo do cardter é mais importante do que as nor-
mas de vestimenta, o discurso oficial do Sheikh acolhe a prdtica comedida
relatada pelos crentes do segmento masculino, mas fica muito abaixo, em
termos de rigidez, se comparado a prdtica feminina de convertidas e imi-
grantes. Adicionalmente, convém observar o cuidado do sacerdote em es-
tabelecer paralelos com o Judaismo e o Cristianismo, de forma a apresentar
as normas islamicas para a vestimenta como normas adequadas para todos
os “povos do Livro”, e ndo como algo exético ou peculiar... Uma clara tenta-
tiva de aproximacao e integraco ao contexto cristdo no qual estd inserido,
algo encontrado também no discurso de diversos homens entrevistados.

Com relacdo as oragdes, convém esclarecer que os muculmanos de-
vem realizar cinco oragdes obrigatdrias ao longo do dia. Ao analisarmos
essa prdtica tocada pela normatividade islamica, notamos mais uma vez
as pressoes exercidas pelo contexto minoritdrio mineiro e as tentativas de
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negociacdo por parte dos crentes. Alguns entrevistados tiveram o pedido
para atender as oragdes de sexta-feira na mesquita negados por seus em-
pregadores. No entanto, a maioria foi contemplada, em troca de horas ex-
tras e trabalho no fim de semana.

Metade dos entrevistados homens alegou realizar ndo apenas as cin-
co oragoes didrias obrigatdrias, como também oragdes voluntdrias adicio-
nais. Os crentes esforcam-se para realizar as oracdes em seus respectivos
hordrios, mas quando ndo conseguem, agrupam-nas e “pagam a divida” no
proximo hordrio ou tio logo quanto possivel.

Nenhuma das mulheres relatou praticar as oracdes intermedidrias,
um raro aspecto em que os homens mostraram-se mais devotos do que
elas. Por outro lado, como se atém a esfera doméstica em maior nimero
do que eles, conseguem realizar as oracdes nos devidos hordrios com mais
facilidade. Algumas entrevistadas afirmaram pedir licenca para utilizar
provadores de lojas para fazer suas oracdes quando se encontram fora de
casa. Uma delas relatou, ainda, utilizar a capela da universidade crista
onde estuda.

Dificuldades encontradas no ambiente de trabalho foram relatadas
por todas que tiveram a oportunidade de exercer uma atividade remune-
rada, mesmo autéonomas. As mulheres parecem gozar de menos respeito
do que os homens ao tentar colocar em prdtica sua religiosidade minori-
tdria. Chefes, colegas, clientes parecem ndo compreender nem se importar
com seus deveres religiosos. Talvez por isso, um grande nimero delas fez
questdo de dizer que € possivel rezar sem que os outros percebam, apenas
abaixando a cabeca, por exemplo, sentada no 6nibus, de pé... O tradiciona-
lismo mineiro, marcado pelo machismo e sua forte heranca crista, dificulta
a prdtica de uma religido alienigena nesse contexto de forma ainda mais
intensa para as mulheres.

Ao ser indagado sobre como orienta os fi€is a lidar com os obstdculos
didrios para realizar as oracdes, o lider religioso mostrou-se mais uma vez
flexivel e preocupado em nio afrontar, nio criar conflito. Compreende que
o crente precisa sustentar-se e defende a ideia de primeiro mostrar ser um
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profissional impecdvel, digno de concessdes, como ir 4 mesquita as sextas-
-feiras. Também propde que o mugulmano faga suas oragdes no momen-
to em que for ao banheiro, para ndo comprometer o “tempo do patrdo no
servico”.

A alimentacio halal, por sua vez, ¢ um dos preceitos da religido mais
afetados pelo status minoritdrio da comunidade muculmana mineira. O
consumo de carne halal, isto é, licita, abatida de acordo com os preceitos
islamicos, ¢ duramente afetado pelo minisculo mercado consumidor local.
A oferta quase inexistente na regido metropolitana belo-horizontina obriga
os muculmanos locais a adaptacdes.

Hd duas posturas predominantes entre os homens entrevistados: a
primeira € o préprio muculmano abater o frango que comerd, quando en-
contra um criador que lhe permite fazé-lo; a outra é dizer “em nome de
Deus” antes de comer uma carne abatida de forma comum. Apenas um dos
entrevistados alegou abandonar o hdbito de consumo da carne bovina, op-
tando por peixes. Diversos deles afirmaram comer carne halal em dias de
festa na mesquita, assim como as mulheres. Nessas ocasides, a0 menos sete
membros da comunidade devem unir-se para abater um boi ou carneiro
e dividi-lo com os demais, segundo o Sheikh. Para tanto, viajam até uma
fazenda na cidade de Esmeralda, a 80 km de distancia. A carne de porco é
rejeitada por todos, homens e mulheres, como apregoa a religido.

Entre as entrevistadas, apenas uma disse comer carne comum fre-
quentemente, devido a dificuldade de comer carne halal. Todas as outras
tentam contornar o problema: comem frango abatido por mugulmanos (em
geral, tém galinhas criadas no quintal e abatem as aves para comer) e peixe.
Uma das entrevistadas afirmou ter se tornado vegetariana.

No caso da alimentacdo halal, o Sheikh se mostra mais flexivel do
que a comunidade de crentes:

O Isla, ele fala, todo alimento que vocé comer tem que ser lici-
to, permitido, e falou do muculmano que vive num ambiente
catdlico ou judaico, ele pode comer da comida dos judeus e dos
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catdlicos, menos coisas que estdo com certeza proibidas na sua
religido: carne de porco, bebidas alcodlicas, e sangue. (...) Aqui
em casa, eu como carne do mercado ... Sadia, carne bovina,
porque eu estou num pais catélico. Mas tem gente que fala nio,
minhas filhas, minha esposa, ndo comem. Comiam antigamen-
te, mas depende da interpretacio da pessoa. Agora, para mim,
eu tenho uma autoriza¢io do Alcordo e da Sunnah do profeta
Muhammad Salah al Salam, que eu posso comer da comida dum
catélico e dum judeu, por que eu vou dificultar a minha vida?

O aspecto final da prdtica religiosa a ser analisado € a questdo do
casamento. A religido islamica determina que mucgulmanos nio devem
namorar, como fazem os ocidentais. Devem buscar sempre o casamento.
Entre a amostra entrevistada, observamos que apenas um dos homens ¢
casado com mucgulmana. H4 muitos casamentos interétnicos na comuni-
dade muculmana de Belo Horizonte que geram desafios peculiares a vivén-
cia cotidiana.

Quanto as mulheres entrevistadas e contatadas durante a observacio
participante, todas seguem a exigéncia de se unir matrimonialmente ape-
nas com homens muculmanos. Mais do que isso, a proibicdo de namorar é
levada bastante a sério por elas. Um casal de convertidos foi advertido pelo
Sheikh que namorar era pecado e casou-se em uma semana. Outra conver-
tida foi pedida em casamento por seu pretendente paquistanés quinze dias
apds se conhecerem. Encantada com tal postura, afirmou: “Muculmano ¢
diferente, muculmano casa.” O tradicionalismo mineiro enfatiza muito a
importancia da familia e do casamento, uma afinidade eletiva existente em
relacdo ao Isla.

A endogamia étnica ndo ¢ solicitada pelo Isla, mas costuma ser um
objetivo buscado com afinco entre minorias. Em Belo Horizonte, hd um
numero muito pequeno de muculmanos e de origens étnicas e nacionais
muito variadas. Adicionalmente, 74% dos mugulmanos em Minas sdo ho-
mens. J4 € dificil encontrar uma esposa mucgulmana, que dird da mesma
etnia! Além disso, talvez nio haja tantos recursos disponiveis ou incentivo
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societal suficiente para promover uma busca por conjuges da mesma nacio-
nalidade e cultura, no Brasil ou no exterior... O Sheikh enfatiza a importan-
cia de se casar com alguém da mesma religido, independente da “cultura”.

Estd havendo um incremento do conservadorismo religioso em ni-
vel global, cujos ecos atingem agora Belo Horizonte. O incremento do con-
servadorismo global, inclusive, aumenta a capacidade de atracdo de fiéis
por religides (ou suas vertentes) tidas como mais conservadoras, princi-
palmente no que tocam as relagdes de género. Observando os dados dos
Censos Nacionais de 2000 e 2010, verificamos um crescimento de 29% do
numero de muculmanos no Brasil e de 78% no tradicional estado de Minas
Gerais!

No Brasil, o Isla cresce principalmente entre mulheres, de acordo com
informantes do campo. As mulheres de nossa amostra escolhem uma forma
de viver que inclui a familia em seus planos e responsabilidades prioritdrios
e a dedicacio e parceria de um companheiro caracterizado pelos mesmos
ideais e prop6sitos. Esse caminho (ainda que idealizado) parece justificar
suas escolhas por vivenciar uma religiosidade com tamanha devocao e ri-

gidez, mesmo com tanta incompreensao e intolerancia em seu entorno.
Religido, migracao e mobilidade: a experiéncia brasileira

Em 2017, publiquei a coletinea Religion, Migration and Mobility: The
Brazilian Experience, organizada por mim e por Andrew Dawson, pro-
fessor da Lancaster University. O objetivo do livro foi examinar o campo
religioso brasileiro como moldado e constituido por fluxos transnacionais
e movimentos migratdrios internos. O Brasil tem uma das paisagens reli-
giosas mais diversas do mundo, com a esmagadora maioria dessa diver-
sidade nascida de fluxos populacionais e mudancas demogrdficas engen-
dradas ou aliadas a movimentos migratdrios transfronteiricos e internos.
A sociedade brasileira foi formada pela chegada e miscigenacdo de imi-
grantes da Europa, Africa, Japdo, Oriente Médio e América Latina. Uma
gama pluriforme de crengas e rituais os acompanharam, derivados de
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religides “mundiais” estabelecidas (por exemplo, Budismo, Cristianismo,
Judaismo e Islamismo), cosmovisdes religiosas tradicionais (por exemplo,
Adventismo, Mormonismo e Yorubd) e repertorios religiosos-espirituais
alternativos (exemplos, Esoterismo, Kardecismo e Consciéncia de Krishna).
Mesmo religides nascidas no Brasil sé podem ser compreendidas em sua to-
talidade no contexto mais amplo da migracdo, como a Umbanda, o Vale do
Amanhecer e o Santo Daime.

O objetivo principal do livro foi, portanto, explorar como a migrago
doméstica e internacional impacta o campo religioso brasileiro. Para tan-
to, Religion, Migration and Mobility: The Brazilian Experience aborda as
seguintes questdes: de que maneira e em que medida a migracio definiu os
conteudos e contornos da paisagem religiosa do Brasil? Que tipos de mi-
gracdes ocorreram e como elas impactaram o desenvolvimento histérico e
o perfil contemporaneo da religiosidade brasileira? Como os processos e as
forcas de reterritorializa¢io (por exemplo, adaptacio, ressignificacio e le-
gitimacdo) desenrolam-se entre as comunidades pés-migratérias? De que
maneiras a dinimica pés-transicional da migracio € encenada e reenqua-
drada por diferentes geracdes de migrantes? Como os simbolos religiosos
e as prdticas rituais de visdes de mundo e tradi¢oes particulares sdo apro-
priados e reinterpretados por comunidades migrantes no Brasil: Que papel
a religido desempenha ao facilitar ou impedir o assentamento pds-migra-
tério? Que tipos de estratégia e negociacio sio empregados pelos migrantes
para explorar as oportunidades e enfrentar os desafios apresentados por
seu novo contexto sociocultural? Como os processos e as forgcas de migra-
¢do combinam-se com outras tendéncias nacionais tipicamente modernas
e dindmicas globais para influenciar a paisagem religiosa brasileira e seus
ocupantes individuais?

O livro responde a essas questdoes envolvendo uma gama de di-
ferentes tradi¢des (Budismo, Candomblé, Cristianismo, Judaismo, Isla,
Pentecostalismo e Santo Daime) e empregando uma variedade de discipli-
nas complementares (antropologia, estudos culturais, estudos religiosos e
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sociologia) e métodos (estudos de caso, etnografia, dados histéricos e esta-
tisticas). Ao fazé-lo, o livro proposto contribui para o campo ao unir o es-
tudo da religido e da migracdo de uma forma nio alcancada anteriormen-
te. Por exemplo, a maior parte da literatura sobre religido no Brasil ignora
o papel e a importancia da imigracdo em povoar e moldar sua paisagem
religiosa. Ao mesmo tempo, quase todos os estudos sobre imigracdo para
o Brasil que oferecem algum tratamento da religido abordam uma tnica
tradicdo, enquanto os estudos sobre a migracdo interna nao envolvem o
papel e o lugar da religido no contexto pds-migratdério. Na mesma linha, e
refletindo muito a maioria dos estudos de migracao brasileiros, quase toda
a literatura académica que combina religido e migracdo emprega um foco
de estudos da didspora e, portanto, trata a religido brasileira no exterior.

Ao envolver uma variedade de comunidades religiosas, empregan-
do uma abordagem multidisciplinar para seu assunto e focando principal-
mente na migracdo para o Brasil, Religion, Migration and Mobility: The
Brazilian Experience oferece um tratamento distinto e original que com-
plementa, mas vai além do que estd atualmente disponivel no campo.

A introducio da coletanea orienta o leitor examinando o desenvol-
vimento histérico e o perfil contemporaneo da paisagem religiosa do Brasil
como algo moldado, em grande parte, pelos fluxos e refluxos da migracao
transnacional e doméstica. A introdu¢do emprega uma estrutura informa-
da pelo desdobramento cronoldgico de desenvolvimentos sucessivos e a
exploracdo temdtica de questdes-chave e tépicos associados a perfodos his-
téricos especificos. Assim, e com referéncia explicita a migracio, a introdu-
¢do trata do estabelecimento colonial e posterior trajetdria do Catolicismo,
o surgimento e posterior perfil da religido afro-brasileira, o surgimento, a
expansio e diversificacdo do cristianismo protestante, a chegada e conso-
lidagdo das religides tradicionais, como o Budismo, o Judaismo e o0 Isl3, e as
diversas experiéncias de religiosidades ndo tradicionais e novos movimen-
tos religiosos.
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Novas perspectivas sobre a globalizagao
do campo religioso brasileiro

Em 2021, Cristina Rocha, da Western Sydney University, e eu publicamos
um nimero temdtico na revista Social Compass intitulado “New pers-
pectives on the globalization of the Brazilian religious field”. Abordamos a
globalizacdo de religides brasileiras simultaneamente a complexificacdo do
campo religioso nacional a partir da chegada de novas culturas religiosas. A
justaposicdo de artigos que trabalham com os dois processos permite mos-
trar ao leitor como eles sdo interrelacionados.

Nenhuma cultura € pura ou atomizada (Rocha, 2006). As chamadas
“religides brasileiras” sdo o produto de encontros culturais anteriores, e
quando viajam, tornam-se algo novo. Apresentamos agora uma breve ex-
planacio sobre os fluxos que chegam e deixam o Brasil, fluxos de pessoas,
objetos e prdticas religiosas.

Focamos aqui o periodo contemporaneo, mostrando como, no inicio
do século XXI, o Brasil tornou-se mais proeminente internacionalmente,
juntando-se aos BRICS e apresentando um cendrio de prosperidade eco-
nomica. Nesse contexto, uma nova onda de migrantes e refugiados come-
ca a chegar ao pais. Principalmente do Sul Global, devido a intensificacio
das restricoes de entrada no Norte Global. Houve um crescimento da mi-
gracdo de latino-americanos para o Brasil. A assinatura do Acordo sobre
Residéncia para Nacionais do Mercosul em 7 de outubro de 2009 também
contribuiu para o aumento da entrada de migrantes dos paises parceiros
comerciais do Brasil. O maior nimero de migrantes e refugiados no Brasil
na ultima década € proveniente da Bolivia e do Haiti. Nos ultimos anos,
no entanto, a Venezuela vem disparando na frente. Outros paises do Sul
Global vém enviando um grande contingente de imigrantes e refugiados
para o Brasil, como Siria, Senegal, Guiné Bissau, Angola, Gana, Bangladesh
e Paquistdo. Esses migrantes aqui chegam com suas variadas bagagens cul-
turais e religiosas.
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As religides dos deslocados servem como inspiracdo para narrativas
de pertencimento e acdo prdtica e precisam sobreviver aos desafios e pres-
soes impostos pela nova sociedade hospedeira. Impera no pais um modelo
de assimilacdo que forca os recém-chegados a conformarem-se aos cos-
tumes brasileiros, limitando a afirmacio de suas identidades. Além disso,
h4d dificuldades materiais e simbdlicas como a falta de objetos e plantas es-
pecificos para rituais, locais apropriados, especialistas religiosos e capital
simbdlico para realizar cerimonias e apoiar a comunidade. Uma possivel
consequéncia desse quadro € a nio preservacio das crencas e praticas reli-
giosas originais na paisagem brasileira.

Esse numero temdtico tenta compreender como essa nova coorte de
refugiados e imigrantes negocia suas religides trazidas ao Brasil, superando
ou sucumbindo aos fortes obstdculos aqui encontrados. Também observa-
mos como brasileiros adotam novas identidades religiosas a partir do fluxo
transnacional de prdticas e crencas religiosas para nosso territorio.

Sabemos que a vitalidade e diversidade do campo religioso brasileiro
ndo depende apenas da migracdo. Os fluxos transnacionais entre Brasil e
Nigéria sio um exemplo. Importante mudanca no cendrio das religides de
matriz africana no pais teve inicio com o programa de intercAmbio uni-
versitdrio PEC-G estabelecido pelos militares no ano de 1967. Seguidores
do Candomblé brasileiro procuraram os estudantes de graduagio nigeria-
nos para aprender o “auténtico” conjunto de crencas e praticas rituais do
Candomblé africano (Talga, 2018). Percebidos como detentores de valiosos
conhecimentos, alguns deles passaram a oferecer servicos religiosos e es-
tabelecer parcerias entre os paises. Brasileiros comecaram a viajar para a
Nigéria como turistas espirituais, enquanto os lideres Yorubd comecaram
a vir para o Brasil. A presenca dos dirigentes do Candomblé brasileiro na
Nigéria confere distingdo e prestigio aos seus templos no Brasil. Por outro
lado, os brasileiros investem financeiramente em templos nigerianos, con-
tribuindo para o financiamento local e economia simbdlica, uma vez que o

dinheiro também é axé, como nos lembra Talga (2018).
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Os fluxos de pessoas, religides, objetos, prdticas e ideias contribuem
para a diversidade do campo religioso brasileiro, assim como para a expor-
tacdo de religides nascidas localmente. Rocha e Vdsquez (2013) explicam
que os brasileiros comecam a deixar o pais a partir da década de 1980 em
grande quantidade, devido a recessdo economica e altos niveis de crimina-
lidade e violéncia. Ao sairem, os migrantes continuaram em contato com
familias e amigos no Brasil, enviando remessas financeiras e estabelecendo
novas discussoes sociais e religiosas. Forma-se, assim, uma comunidade
social e religiosa transnacional entre os paises de acolhimento e de ori-
gem. O incremento do turismo espiritual no Brasil também aumentou nos
ultimos anos. Essa tendéncia tem a ver com um imagindrio do Sul Global
como pré-industrial e auténtico espiritualmente. O crescimento global da
industria de bem-estar, por sua vez, tem ampliado a busca por brasileiros
pertencentes a religides associadas a cura.

A partir de 2013, o Brasil passou a vivenciar uma profunda crise eco-
nomica e consequente aumento da pobreza, violéncia e criminalidade.
Nesse contexto, elege-se em 2018 Jair Bolsonaro, candidato de extrema-
-direita que contou com apoio de um grande contingente de pastores de
megaigrejas pentecostais. Militares e pentecostais passam a desempenhar
um papel central na politica, levantando bandeiras conservadoras e mora-
listas (Almeida, 2019; Burity, 2020). O meio ambiente e os povos indigenas
tornam-se alvo de ataques, e imagens da Amazonia em chamas ganham o
mundo. O imagindrio global do Brasil como sensual e espiritual passa a ser
substituido por um imagindrio de pais cristdo conservador e violento. Nao
sabemos se essa mudanca refletir-se-4 na circulacdo e adogio de religides
brasileiras no exterior. Os artigos desse nimero temdtico ndo abordam essa
mudanca, mas refletem o aumento da importancia do pentecostalismo
no parfs.

Em um segundo momento, investigamos como se dd o transnaciona-
lismo das culturas religiosas em uma época em que 0s corpos encontram-
-se presos, durante a pandemia da covid-19. Chamamos a atencio para a
importancia da midia como forca significativa na globalizacdo do campo
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religioso brasileiro. A midia digital tem sido mais utilizada desde a pande-
mia para o compartilhamento de rituais e celebragdes religiosas, atingindo
pessoas que por uma razao ou outra nao podem se deslocar. Por outro lado,
o confinamento, o fechamento de fronteiras e a inseguranca gerada pela
perda de empregos, doencas e morte tornam a religido ainda mais atraente.

As novas midias aceleram a transnacionalizac¢io religiosa ao mes-
mo tempo em que as pessoas mantém-se iméveis. A midiatizagio tem sido
um meio para manter relacoes transnacionais de forma onipresente, tanto
para os que se mudam quanto para os que ficam parados. O Brasil ¢ um dos
maiores usudrios do WhatsApp do mundo. Segundo pesquisa realizada pela
Camara dos Deputados e Senado, em 2019, o aplicativo € a principal fonte de
informacio para os brasileiros (Valente, 2019). Ele tem sido vital para a che-
gada de ideias conservadoras sobre papéis de género, politica e estilos de
vida, gerando grande impacto no campo religioso brasileiro. Outras ten-
déncias conservadoras globais que vém chegando ao Brasil sdo o sionismo
cristdo e a islamofobia, ambas adotadas por politicos pentecostais.

Por fim, analisamos a producio e circulacio religiosa em um mun-
do assimétrico. Tanto a constituicdo do campo religioso brasileiro quanto
a circulagio de religioes brasileiras pelo mundo sdo afetadas por assime-
trias de poder. Algumas pessoas e suas crencas e prdticas religiosas con-
seguem circular e estabelecer-se mais livremente do que outras. Pessoas e
ideias provenientes de um pais em desenvolvimento como o Brasil podem
ter mais dificuldades de dispersar-se pelo mundo, enquanto pessoas e tra-
digdes religiosas externas, do Norte Global, encontram facilidades para se
estabelecer aqui.
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