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RELIGIAO E AS FRONTEIRAS MIGRATORIAS

RELIGION AND THE MIGRATORY BORDERS

Joana Bahia’

Resumo: Num primeiro momento, este trabalho analisa a importancia da religido para se compreender os proces-
s0s migratorios e mostra as recentes mudangas no campo religioso que de modo direto afetam os fluxos migratorios
mais recentes, destacando a posi¢do do Brasil como grande exportador de religides e missionarios no mundo con-
temporaneo. Num segundo momento, tomamos como exemplo o caso da presenca das religides brasileiras na
Alemanha, sejam estas influenciadas pela migragdo de brasileiros ou pelas estratégias de expansao das religides no
campo religioso transnacional.
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Abstract: Initially, this paper analyzes the importance of religion to understand the migratory processes and shows
the recent changes in the religious field that directly affect the most recent migratory flows, emphasizing Brazil’s
position as a major exporter of religion and missionaries in the contemporary world. Secondly, we take as an
example the case of the presence of Brazilian religions in Germany, whether these are influenced by the migration

of Brazilians or by the expansion strategies of religions in the transnational religious field.
Keywords: Religion. Migration. Religious transnationalization. Brazil and Germany.

1 A IMPORTANCIA DA RELIGIAO NO
CONTEXTO MIGRATORIO

Migragoes e religides no contexto contempora-
neo, em especial no contexto alemao, e de que modo
isso serve para pensar em que medida as culturas po-
dem ser plasticas e flexiveis e em que medida néo.

Para alguns autores, a relagdo entre migragdo e
religido tem uma conotacdo muito especial. Nagata
(1982), ao estudar a extensdo da relagdo entre etnicida-
de e religido na elabora¢ao de uma identidade malaia e
sua relacdo com outros grupos, evidencia as intersec-
¢Oes entre ambos os fendmenos.

A autora mostra que as ideias de nascimento co-
mum, origem, ancestralidade e sangue sdo elementos
importantes e recorrentes tanto na formulagdo de uma
identidade étnica como na formagao religiosa de uma
coletividade.

Segundo Nagata (1982, p. 133),

dada la frecuencia con la que las religiones parecen
estar basadas en el nacimiento y en las fronteras

prescritas de ligacion, y el camino por el cual varios
grupos étnicos colocan a la religion a su servicio,
como una frontera poderosa y esencial, se nota
que existe una afinidad basica entre identidad y
religién. Ambas son tipos de ligacion capaces de
generar intensivamente respuestas emocionales y
tienen algo que decir sobre algunas de las mas
importantes relaciones entre los hombres. Ambas
tienen, implicitamente por lo menos, un tipo de
punto de vista sobre la construccion del mundo a
través del cual las personas y los grupos son
clasificados, y ambas cargan consigo mitos para
legitimar el orden social. Finalmente, ambas estan
ligadas al poder, en el mas amplio sentido, en la
extension en que ambas, las religiones y afiliaciones
étnicas, pueden modificarse por los intereses
politicos y econdmicos que a su vez también
pueden ser catalizadores para las causas religiosas
y étnicas.

Na longa historia dos fluxos migratorios para o
Brasil, temos a interseg¢do entre migragao e religiao, pois
muitos migrantes tinham na sua fé o ponto de apoio fun-
damental para a constru¢do de sua identidade étnica e
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social. Nos primordios da organizagdo de muitos gru-
pos migratorios, a igreja, sinagoga ou templo era o pon-
to de encontro entre multiplas tarefas. Muitas vezes, o
lugar da religido se transformava simbdlica e espacial-
mente em escola, cemitério, sindicato, ponto de resolu-
¢do de conflitos tanto pessoais quanto coletivos e ainda
demarcava com a sua presenga 0 modo como o migran-
te se representava diante da sociedade local.

Segundo Seyferth (2000, p. 164-165): “A associa-
¢do entre escola e igreja, criada ao longo do processo de
colonizagao, por outro lado, aponta para o papel da re-
ligido na conservagdao dos valores étnicos. Em muitas
linhas coloniais a atividade religiosa e o ensino aconte-
ciam no mesmo espago: a capela podia se transformar
em escola ou uma constru¢do destinada ao ensino pri-
mario podia abrigar os oficios religiosos — lembrando
que a capela era uma unidade social importante, em es-
pecial para os italianos [...]. Mais do que isto, boa parte
das escolas particulares eram mantidas por ordens reli-
giosas (no caso dos catélicos) ou pela igreja evangélica
luterana (no caso dos alemaes protestantes)”. Assim, se
a escola era atribuida a fung¢ao de ajudar a transmitir a
lingua materna e a cultura “de origem”, sua ligagdo com
aigreja expde um outro critério de diferenciagao étnica:
a fé, expressa em alemao, italiano e polonés. Isto é, a
religiosidade dos imigrantes e seus descendentes serviu
como limite contrastivo em relagcdo aos brasileiros, me-
dida por uma suposta “intensidade” devocional, a qual
serviu de parametro para explicar o grande nimero de
vocagoes sacerdotais observado no sul. Padres e pasto-
res, portanto, incentivaram valores étnicos por conside-
rar que estes eram fundamentais para manter os colo-
nos apegados a fé e a igreja.

Portanto, desde o inicio da imigra¢iao historica
para o Brasil, nao era possivel compreendé-la sem exa-
minar o papel desempenhado pela religiao. Os desdo-
bramentos das intersegdes entre as religides e as migra-
¢Oes sdo diversos e podem ser examinados de multiplos
aspectos.

Tanto a religido quanto aqueles que sao, por ex-
celéncia, seus mediadores possuem o reconhecimento
da legitimidade da palavra sagrada. O pastor ¢ um letra-
do, aquele que melhor domina a lingua sagrada e histo-
rica na construcdo tanto do sentimento da nacao alema
quanto na reinven¢ao da Alemanha no Brasil a partir
da imigragdo e da formagdo de coldnias alemas no pais
(BAHIA, 2011).

Conforme Willems (1946, p. 297), referendado
por Dreher (1984, p. 64-65), “aos imigrantes mais anti-
gos nada significava a Unificagdo da Alemanha, pois
ndo lhe sentiam nem as causas e nem as consequéncias”.

Boa parte dos imigrantes, muitos ja na terceira geragcao
nascida no Brasil, emigraram muito antes da Unifica-
cdo Alema. Os alemaes haviam sido cidadaos dos mais
variados estados alemaes, ou seja, eram antes de mais
nada prussianos, pomeranos, bavaros; portanto, ndo se
concebiam como cidadaos de um estado-nagao. Segun-
do Dreher (1984, p. 64), os imigrantes “eram alemaes
mais por costume do que por vontade propria”.

Enquanto a maioria da populagdo migra no de-
correr do longo processo historico de formagao do Esta-
do Alemao, tendo como bagagem suas especificidades
regionais, a igreja ndo apenas participa deste processo,
mas evoca o sentimento de unidade nacional expresso
na religido luterana e na constru¢ao das bases do alto-
alem@o pelo reformador Martim Lutero (WILLEMS,
1946 apud DREHER, 1984, p. 64).

Como nos lembra Roche (1968, p. 353): a fusdo
de doutrina religiosa e consciéncia étnica correspondia
a unido das principais igrejas protestantes com a Igreja
Territorial da Prussia. Era ela que enviava os pastores
para ca ou se incumbia de terminar a formagao vocacio-
nal dos candidatos que daqui se encaminhavam para a
Alemanha e a ordenagao. Como a pregagdo do evange-
lho de Lutero envolvia também a difusdao do idioma ale-
mao e de outros elementos culturais simbdlicos, a fun-
¢do do pastor protestante na comunidade era muito mais
ampla do que a do padre catdlico. Essa diferenca foi bem
observada no Espirito Santo.

Conforme vimos, algumas relagdes saltam aos
olhos mais naturalmente como papel desempenhado
pela igreja luterana na manutengdo do uso da lingua
alema pelos imigrantes alemaes que chegaram ao Brasil
no século XIX. Destaque igual tem o papel da ordem
Scalabriniana, fundada na Italia, em 1887, para dar apoio
inicial aos migrantes italianos no Brasil, mas tendo se
expandido posteriormente nos anos 30 e 40 para Euro-
pa e América do Norte e a partir dos anos 60 para Asia
e Africa, respectivamente. Além dos chamados migran-
tes, cabe ainda ressaltar o papel das religides de matri-
zes africanas trazidas para o Brasil pelos diferentes gru-
pos étnicos vindos da Africa como escravos. Sua diver-
sidade étnico-cultural possibilitou que a religido dos ori-
xas se transformasse no Brasil em diversas nacdes reli-
giosas. Como exemplo temos o candomblé, a religidao
dos orixas formada na Bahia, no século XIX, a partir de
tradi¢des de povos iorubas, ou nagds, com influéncias
de costumes trazidos por grupos fons, aqui denomina-
dos jejes, e residualmente por grupos africanos minori-
tarios. O candomblé ioruba, ou jeje-nagd, como costu-
ma ser designado, congregou, desde o inicio, aspectos
culturais originarios de diferentes cidades iorubanas, ori-
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ginando-se aqui diferentes ritos, ou nagdes de candom-
blé, predominando em cada nagao tradi¢des da cidade
ou regido que acabou lhe emprestando o nome: queto,
jexa, efa. Muitos trabalhos historiograficos mostram as
relagdes entre feitico e parte da vida colonial, persona-
gens e suas subjetividades interligadas por teias de re-
presentagdes sociais lidas sob as metaforas religiosas da
mandinga. E sdo estas religides de matrizes africanas
que vieram para o nosso pais que, desde fins dos anos
1950 e inicio dos anos 1960?, migram para varias partes
do mundo (América Latina, EUA, Europa, regides da
antiga URSS e Japao), sendo o Brasil, juntamente com
Cuba e Africa, parte fundamental na construgdo deste
Atlantico Negro (GILROY, 2001).

Atualmente todas estas relacdes sio fundamen-
tais para pensar os novos fluxos migratérios e também
como 0s migrantes trazem suas religides. Se por um lado
muitos migrantes chegaram ao Brasil entre meados do
século XIX e meados do século XX (alemaes, polone-
ses, italianos, espanhais, portugueses, japoneses, judeus
asquenazis e sefaradis, sirios e libaneses e outros gru-
pos), por outro lado atualmente temos novos fluxos in-
ternos vindos da propria América Latina (Bolivia, Peru
e Argentina) e refugiados tanto da América Latina (Haiti,
Coloémbia e Venezuela) quanto diferentes grupos da
Africa (Angola, Senegal, Nigéria, Congo) e da Siria.
Neste sentido, é igualmente importante destacar aquilo
que nao esta tdo 6bvio, como o papel dos mediadores e
das institui¢cdes como a Caritas, uma organizagao cato-
lica, na recepg¢do dos refugiados no Brasil, ou a relevan-
cia da Missao Paz, também uma organizagao catélica,
no atendimento aos imigrantes em S3o Paulo.

Nao obstante as diferengas de marco temporal
entre diferentes fluxos migratorios, vemos que os medi-
adores religiosos e suas institui¢des tém sido fundamen-
tais para compreendermos o campo migratorio em toda
a sua totalidade e complexidade. E para enriquecer ain-
da mais este xadrez migratorio, o Brasil, que foi, por
mais de um século, um tipico pais de imigragdo, tornou-
se, a partir de 1980, um exportador de mao de obra, ou
seja, um pais de emigracao. Neste sentido, o fendmeno
da emigragao ¢ algo novo para um pais que se consti-
tuiu historicamente como area de destino de imigran-
tes. Esta mudanga ndo é apenas demografica, mas de-
nota um fato social e politico complexo com implica-
¢oOes diversas. A religido vai também na bagagem dos

brasileiros, quer como simbolo de fé, quer como “capi-
tal” étnico e identitario. Sera que alguém associa facil-
mente a expansao da Igreja Universal em Portugal com
0 aumento da imigragdo brasileira para esse pais?

Contudo, nossa principal missdao ¢ demonstrar a
relacdo entre migracdo e religido exatamente onde ela
ndo ¢ facilmente perceptivel, isto é, ver se “Deus usa
passaporte” e se pode ser ao mesmo tempo local e glo-
bal, ou seja, transformar-se e adaptar-se as novas reali-
dades das redes de origem e de acolhida do migrante
(LEVITT, 2009).

2 MUDANCAS NA ORDEM GLOBAL

A maioria dos devotos e fiéis manejam referéncias
distintas dos simbolos locais, a0 mesmo tempo que se
mantém conectados a outros lugares de forma material
ou espiritual. H4 uma relocalizagdo do global e uma
transnacionaliza¢ao do local (ARGYRIADIS; LA TOR-
RE, 2012, p. 15). As comunidades religiosas étnicas,
assim, tornam-se espagos de familiaridade que, inclusi-
ve, geram uma unidade simbolica transnacional: no
mesmo dia, em diferentes paises do mundo, é realizado
0 mesmo ritual, como é o caso, por exemplo, no contex-
to do catolicismo peruano, da festa do Sefior de los Mi-
lagros de Nazarenas, ou a Festa de lemanja comemora-
da em varios paises do Mercosul e do mundo. A religido
cria o poder de conectar os migrantes com sua terra de
origem, sobretudo com as praticas de peregrinagdo —
forga presente nas religides de matrizes africanas em es-
pecial quando os ritos mantém o vinculo com a terra de
origem, a Africa. Mas também o trabalho de imagina-
¢do das diasporas inventando povoados transnacionais,
recriando um misticismo para além das fronteiras (AR-
GYRIADIS; LA TORRE, 2012, p. 15).

Nessa otica, a religido possui o potencial de trans-
cender as fronteiras espaciais e temporais: cria no ima-
ginario de seus afiliados um espag¢o demarcado ndo pe-
las fronteiras nacionais, e sim por santuarios e outros
lugares sagrados — € suficiente pensar no mugulmano
que reza diariamente virado para Meca — e, simultanea-
mente, “transcende também as fronteiras do tempo, por-
que permite aos crentes se sentirem parte de uma teia de
memoria, conectada com um passado, um presente e
um futuro” (LEVITT, 2007).

Cabe ressaltar que as ldgicas religiosas sdo duais
e paradoxais no sentido de que podem ser praticas por-

2 Sobre o tema ver FRIGERIO, A. El futuro de las migraciones magicas en Latinoamerica. Ciéncias Sociais e Religido, v. 1, n. 1,
1999; SEGATO, R. L. Formagao de diversidade: nagdo e opgdes religiosas no contexto de globalizagdo. In: ORO, A.; STEIL, A. P.

(Org.). Globalizagido e religido. Petropolis, RJ: Vozes, 1997.
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tateis e transponiveis por seu potencial de plasticidade e
de universalidade; entretanto, a universalidade da men-
sagem religiosa nao garante que esta nao esbarre em li-
mites e impossibilidades. O proprio paradoxo que ga-
rante a consciéncia de pertencer a multiplos lugares,
culturas e linguas, préprio do migrante, é proprio da rea-
lidade religiosa em que este transformara ao se transfor-
mar. E, neste sentido, necessario considerar este princi-
pio de corte, evocar o pertencimento as estas zonas de
ambivaléncia, esta transmigragdo entre mundos para se
pensar que a coabitagdo no entrelugares € necessaria nas
formas de sentir e pensar a f¢ do migrante num novo pais.

Appadurrai (2004, p. 69) chamaria de paisagens
sociais globais, ou mesmo comunidades imaginadas no
sentido de Benedict Anderson, mas de um modo ou de
outro trataria dos multiplos mundos constituidos por
imaginarios historicamente situados de pessoas e de gru-
pos dispersos por todo o planeta. Formagao complexa
de uma pluralidade disjuntiva, mas ndo sem pontos de
superposi¢ao de mundos imaginados. Ladrilhos que ao
fundo podem formar um mosaico, caleidoscopio que se
movimenta conforme seus atores sociais.

Enganam-se aqueles que achavam que as etnicida-
des e as identidades migratdrias se pareciam aos génios
presos numa garrafa a uma espécie de localismo; agora
estas se expandem nas fissuras entre estados e fronteiras.

Por exemplo, a participagdao em denominagdes re-
ligiosas nos EUA leva o migrante a interagir com tragos
caracteristicos da cultura do pais, o que gera desconti-
nuidades em relagao ao passado. Varios estudos mos-
tram como as tradi¢des religiosas que historicamente
surgiram fora do pais norte-americano, com o tempo,
tendem a assumir uma estrutura “congregacional” tipi-
ca do protestantismo nacional (WARNER, 2000;
YANG; EBAUGH, 2001). Porém com outro sotaque,
com outras linguas, pois € necessario também reconsti-
tuir o “feel like home”, o que muitas vezes significa tam-
bém tornar a igreja um pedaco do Brasil em Nova York.

Se Deus esta no detalhe, as analises sobre os fe-
ndmenos migratorios se revelam mais sutis, quando olha-
mos para 0 modo como a religido é estrategicamente usa-
da como rede social. Como relacionar a migragao de jo-
vens pernambucanos para a Alemanha tendo uma ordem
religiosa alema em Pernambuco como rede de apoio so-
cial e educacional? Como perceber que a religido profes-
sada por um pai de santo em Berlim pode ser também
seu meio de vida e sua forma de se manter na Alemanha?
De que modo as migragdes e seus multiplos fluxos e no-
vas formas de mobilidade sdao importantes para os novos
arranjos dos atores religiosos na atualidade?

E de que modo o avanc¢o do pentecostalismo, do
islamismo e das praticas da Nova Era®> moldam essas
novas mobilidades no plano mundial (MARIZ, 2009)?

Segundo Mariz (2009), as novas comunidades ca-
tolicas e muitas igrejas pentecostais justificadas pela va-
lorizagdo de um projeto missionario global se expan-
dem para muitos paises e se tornam transnacionais, al-
gumas seguindo os passos migratorios dos brasileiros,
mas em grande parte buscando um lugar ao sol no cam-
po religioso global altamente competitivo, buscando le-
gitimidade em espagos de peregrinagdo consagrados no
plano mundial. O Brasil, pais originalmente terra de mis-
sOes, tanto para catolicos quanto para protestantes — ten-
do parte dos missionarios, respectivamente, vindos em
geral da Europa e dos EUA entre o século X VI até mea-
dos do século XX — torna-se, no final dos anos 80, ex-
portador de missionarios (MARIZ, 2009, p. 164). Pode-
mos afirmar que a missao se torna reversa e que a geo-
grafia do sagrado ndo é mais do hemisfério norte para o
sul. Mas vemos que o sagrado se desloca do Oriente para
o Ocidente, da periferia para o centro, muitas vezes de
uma periferia subalterna a outra — a exemplo do pente-
costalismo brasileiro em Mogambique (VAN DE KAMP,
2012) — e especialmente do sul para todo o mundo, nes-
te caso levando o Brasil a ocupar um papel central neste
processo (CSORDAS, 2009)%. Todo esse processo

3 Autores como Lewis e Melton (New Thought and New Age in Perspectives on the New Age. New York: State University of New
York, 1992. p. 19) e Ferreux (Le New Age: ritualités et mythologies contemporaines. Paris: L’Harmattan, 2000. p. 9) afirmam a
dificuldade em definir New Age, movimento difuso, multiplo, dificil de apreender e que toma o retorno a natureza, ao qualitativo, a
autenticidade, ao desenvolvimento pessoal, a espiritualidade, que simboliza a busca da criagdo de um mundo alternativo e holistico.
Nao obstante se basear em praticas antigas, como a astrologia e as cartas de tar0, cristais, runas, técnicas de meditagdo e outras, o
sentido que estas passam a ter no movimento New Age é outro. Isto é, ndo se trata de praticas divinatérias, mas de recursos que
promovem o autoconhecimento e servem para “a transformagao do individuo em uma pessoa melhor”. Sobre o tema ver HEELAS,
Paul. The New Age in Cultural Context: The Premodern, the Modern and the Postmodern. Religion, v. 23, n. 2, 1993.

4O termo se refere ao processo de transnacionalizagdo observado e ao revés da inicial expansao das grandes religides monoteistas,
impulsionadas pelos Estados nacionais imperialistas. Atualmente, ha migragdes de sul a norte, do Oriente para o Ocidente, das
periferias para os centros metropolitanos, das culturas subalternas para as religides hegemonicas, o que nos faz crer que aos poucos
se constréi uma nova geografia religiosa no mundo. A globalizagdo, em suas formas contemporaneas, traz um grande impacto no
deslocamento de praticas religiosas profundamente ligadas a suas tradigdes, territdrios e grupos sociais especificos e notadamente
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transforma o pais num dos maiores atores na nova ge-
ografia global das religides (ROCHA; VASQUEZ,
2013). Se, por um lado, muitos brasileiros levam suas
praticas culturais e religides aos paises para os quais
migram, por outro muitos europeus de distintos paises
e outras nacionalidades tém buscado no pais um lugar
de know-how do sagrado. A proliferacao de fluxos reli-
giosos multidirecionais e multiescalares que tanto par-
tem quanto chegam ao Brasil inclui grupos religiosos
tdo diversos como candomblé, umbanda, santo-daime,
pentecostalismo e neopentecostalismo, assim como
praticas culturais como samba e capoeira.

E ainda lembramos que, além da migragdo brasi-
leira proporcionar mudangas no campo religioso mun-
dial, o Brasil evoca no plano transnacional um imagina-
rio “selvagem, primitivo” geralmente construido pelo tu-
rismo, pelos peregrinos que viajam em busca de cura ou
de uma viagem existencial (ROCHA; VASQUEZ, 2013;
CSORDAS, 2009). Além deste imaginario que circula
no turismo, seja este religioso ou ndo, ha uma circula-
¢do de imagens de lideres e ideias sobre o Brasil na mi-
dia internacional e ainda a circulagdo em multiplos flu-
xos de empresarios religiosos (sejam pastores ou mes-
mo leigos, como muitos jogadores de futebol que atuam
como missionarios religiosos) representantes de um
mundo religioso multiplo e dindmico que explicitamen-
te viajam divulgando suas religides e competindo com
lugares de peregrinagdo e campos de disputa no campo
religioso transnacional, como € o caso mais recente da
peregrinacgdo de igrejas evangélicas a Israel.

Nas ultimas décadas cresceu o interesse do cam-
po académico em analisar a relagdo entre migragoes e
dimensao religiosa. Temos a irrup¢do de complexas
questoOes religiosas nos debates internacionais que se
impuseram aos olhos tanto dos cientistas sociais quanto
dos historiadores — a exemplo da questao do véu islami-
co, dos fundamentalismos, da presenca de crucifixos em
recintos publicos no Brasil e em outros paises, as rela-
¢oes entre Estado laico e crescimento religioso na esfera
publica, em especial, no campo politico, e 0 crescimento
das novas comunidades catolicas e dos novos ateismos.
Muitos cientistas perceberam que era impossivel compre-
ender determinadas dinamicas sociais sem levar em con-
ta a questdo religiosa e seus nexos com a mobilidade.

Como as religides interferem no fend6meno mi-
gratorio? Como o fluxo de migrantes leva a novos ar-

ranjos organizacionais e institucionais das religides? O
que a religido possui de tdo acolhedora? Em que medi-
da a religido se relaciona diretamente com o desenrai-
zamento da condigdo migrante?

No mundo moderno o sujeito esta em constante
mobilidade geografica, social e cultural, que produz ins-
tabilidade e uma sensa¢ao de deslocamento (BAUMAN,
1999; SENNET, 2007), o “sentir-se estrangeiro” na mo-
dernidade (SIMMEL, 1983). Esta condig¢ao de instabili-
dade — o que seria a modernidade liquida para Bauman
(1999) ou o capitalismo flexivel para Sennet (2007) — se
aprofunda na migragdo, sendo esta ultima compreendi-
da muitas vezes no seu sentido maximo de desenraiza-
mento do sujeito. Se, no capitalismo industrial, as redes
de seguranga eram baseadas na participagdo numa cate-
goria profissional ou no mundo assalariado, no atual
capitalismo flexivel (SENNET, 2007) as relacdes de tra-
balho se transformaram e geraram uma dissociag¢ao so-
cial baseada na competi¢ao e na excessiva instabilidade
dos lagos sociais e afetivos. Neste sentido, os lacos co-
munitarios s3o, em muitas sociedades, aqueles que ain-
da garantem a confianga como modelo minimo de so-
brevivéncia social, em que, ndo obstante esta garantir
alguma seguranca, ndo exime os sujeitos do risco (GID-
DENS, 1991). A ideia de comunidade (BAUMAN, 2003)
—isto é, a forga dos lagos fracos (familiares, de amizade,
de vizinhanga, lagos afetivos e pessoais, distintos daque-
les que conectam o sujeito aos bens fornecidos pelo Es-
tado) — se torna central numa sociedade de risco (GID-
DENS, 1991), em que tudo é precario e a cidadania um
bem escasso (WACQUANT, 2001). As redes religiosas
se organizam muitas vezes como uma familia e eviden-
ciam para o individuo o sentimento de pertencimento a
uma comunidade, o que minimiza a sensa¢ao de inse-
guranga presente nos primeiros momentos do processo
migratorio, num mundo em que tudo soa inconstante e
que mesmo 0 acesso aos bens de bem-estar social esta
distante da realidade do migrante, seja por desconheci-
mento, seja pelas politicas migratorias mundialmente
cada vez mais restritivas.

As religiosidades nao apenas conferem a ideia de
seguranc¢a de estar numa comunidade para os migran-
tes, mas cabe ainda ressaltar que muitas religiosidades
se adéquam a esta modernidade e lhe ddo interpreta-
¢Oes bastante contundentes. Por exemplo, muitas refle-
x0es sugerem que o sucesso da religiosidade pentecos-

nacionais. Tradi¢des que migram do sul ao norte, da periferia ao centro, do Oriente ao Ocidente do mapa-mundi e que paradoxalmente
reelaboram tanto os localismos, reivindicando uma identidade étnico-nacional, quanto os cosmopolitismos, que forjam culturas

hibridas.
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tal e carismatica, em geral, mas também dos seus proje-
tos de “missdo”, tem afinidades com esse contexto de
mobilidade da modernidade. O sucesso das religides e
grupos religiosos depende da sua capacidade de acio-
nar simbolos que atribuam sentido a experiéncias de de-
senraizamento e a um estilo de vida inconstante. Segun-
do Aubrée (apud MARIZ, 2009, p. 168), “alguns ja apon-
taram para a afinidade eletiva entre a religiosidade pneu-
matica, que enfatiza os dons do Espirito Santo, que, na
propria literatura religiosa (pentecostal), é referido como
‘sopro’ ou vento (o ‘vento que sopra onde quer’), e as
crescentes mutagdes do mundo contemporaneo”.

E ¢ justamente em fun¢do das rupturas e instabi-
lidades que a religido aparece. E possivel afirmar que a
religido oferece uma ligagdao do migrante com a sua ter-
ra natal, mas sem se desconectar do novo contexto. Isto
¢, “a home to feel at home”, vida dupla do migrante
que se remete ao seu pais de origem como a sua casa,
ainda que seja evidente que tenha construido a sua casa
no pais de recep¢ao (LEVITT, 2007). Neste sentido, a
religido é uma das redes migratérias mais importantes,
pois sdo construidas pelos migrantes entre lugares de
origem e de destino na dire¢ao e volume dos fluxos mi-
gratorios. Estas redes sociais propiciam aos migrantes
recursos na forma de assisténcia e informagao e permi-
tem entender o fendmeno da migracdo em cadeia (chain
migration), pela qual migrantes novos sdo levados ao lu-
gar de destino por iniciativa dos que ali ja se encontram
(HASENBALG; FRIGERIO, 1999, p. 6).

Outro modo de lembrar que a imigragao é um
“networking process” € mostrar o papel das redes sociais
mantidas por intermédio das religides que atribuem va-
rios significados a emigragdo. A inser¢do dos brasileiros
ndo se da apenas no mercado de trabalho, mas também
nas reconstrugdes simbdlicas do campo religioso. Vimos
em varios estudos a importancia da rede de relagdes,
sociabilidades e também a mudanga do campo social e
religioso nos paises em que se instalam (PORDEUS Jr.,
2000 e 2009; MARTES, 1999). A participagdo das igre-
jas nos movimentos de migragao internacional é um fe-
nomeno milenar (MARTES, 1999, p. 87). As igrejas e
centros religiosos sdo, por defini¢do, instituicdes expan-
sionistas: € preciso levar a palavra de Deus aos mais re-
conditos cantdes.

Nao apenas se expandem, mas ajudam aqueles a
construirem sentido as suas proprias experiéncias mi-
gratorias, quando fazem o migrante se perguntar: o que
fazemos aqui? A dimensao religiosa, portanto, torna-se
uma preciosa ferramenta de reinterpretacao da realida-
de, na tentativa de conciliar o presente e o passado, num

complexo e sofrido processo de “negociagdo identita-
ria”. Em que medida a cosmovisdo religiosa explica a
migragdo ou a teologiza a sua experiéncia?

Tratamos aqui da entrada da migragao dos brasi-
leiros na Alemanha e o modo em que se adequam ao
novo contexto e também trazem consigo religides a la
brasileira. No caso aqui abordo as religides afro-brasi-
leiras e penso de que modo pensar as adaptacdes tanto
com o universo local quanto o global.

3 RELIGIOES BRASILEIRAS NO CONTEXTO
ALEMAO: O CASO DAS RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS

O campo religioso alemao vem se transforman-
do em grande parte com os fluxos migratérios, a partir
dos anos 60, de turcos, africanos e demais populagdes
arabes e mais recentemente, a partir dos anos 70 e 80,
com a emigra¢do dos cubanos e brasileiros (BAHIA,
2012 e 2013). De acordo com os dados do Ministério
das Relagcdes Exteriores no Brasil, estima-se que vivam
pelo menos 95.150 brasileiros na Alemanha, considera-
do o quarto pais da Europa em niumero de brasileiros. A
presenca de brasileiros na Europa tem sido expressiva
desde as mudancas socioecondmicas ocorridas no con-
texto internacional, mas especialmente no que se refere
as politicas de imigragdo nos EUA na década de 1990.
Atualmente, essa imigragdo cresceu no norte da Europa
(Alemanha, Holanda, Inglaterra e Suica).

Dentre as religides presentes na Alemanha nos
altimos anos, destacamos os centros kardecistas, os ter-
reiros de umbanda e candomblé, o santo-daime, todos
fundados por brasileiros em Berlim, Hamburgo, Muni-
que e demais cidades alemds (BAHIA, 2012 e 2013).
Ha também a presenga da Igreja Universal do Reino de
Deus e outras denominagoes evangélicas. Analisamos,
em especial, as religides afro-brasileiras (seu recente cres-
cimento em varios paises do continente europeu), de que
modo estas se adaptam culturalmente ao contexto ale-
mao produzindo hibridismos e sincretismos, reavivan-
do as praticas pagas europeias e como podemos pensar
as construgdes identitarias resultantes deste processo.
Nao obstante haver pais e maes de santo sem terreiros e
varios praticantes que ainda se encontram sem filiagao
a uma casa de santo, cabe ressaltar que as praticas reli-
giosas estdo presentes em toda Alemanha, sendo este
um indicador da presenca de praticantes do culto. Cabe
ressaltar que, desde os anos 1960, a pratica e a expansao
das religides afro-brasileiras na América Latina (Para-
guai, Venezuela, Uruguai e Argentina) foram estuda-
das por Frigério, Segato e Oro. A partir dos anos 1970,
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estas cruzam o Atlantico e se expandem por Portugal,
encontrando-se hoje na Espanha, Reino Unido, Bélgi-
ca, Italia, Franca, Alemanha, Austria, Suica, EUA,
Russia (jogo do ifa) e Japao (umbanda).

Além disso, cabe ressaltar a presenga também das
religides afro-cubanas. Segundo Gruner-Domic (1996)
e Rossbach de Olmos (2009), a fé dos orixas chegou a
Alemanha nos anos 70 trazida pelos estudantes e jovens
trabalhadores cubanos. A primeira parada dos orixas teve
lugar na parte comunista das duas Alemanhas, no caso
na Republica Democratica Alema, que, com seu tipo
prussiano de socialismo, era caracterizada como ateis-
ta. Gruner-Domic (1996) e Rossbach de Olmos (2009,
p. 485) descrevem que os cubanos chegados na década
de 70 foram beneficiados

with the framework of a bilateral agreement
between Cuba and the GDR about the exchange
of professional workers, satisfying at the same time
the high demand for manpower in socialist
Germany. Within approximately one decade
between 1978, when the agreement was signed, and
the unification of the two Germans states in 1990,
it is calculated that between 20.000 and 30.000
Cubans came to the GDR for the period of four or
eight years.

A autora relata que muitos cubanos trouxeram
seus objetos religiosos a Republica Democratica Alema
especialmente quando retornaram de férias de Cuba,
momento em que o controle alemao era menos estrito.
Apos a reunificacdo alemad em 1990, um grande nime-
ro de cubanos permaneceu no pais. De acordo com Sta-
tistiches Bundesamt (2001), o pais experimentou um
aumento da presenga cubana de 295 em 1989 para 3.361
em 1991. Até o ano de 2004 o nimero de cubanos cres-
ceu, estabilizando-se em torno de 9.000 individuos. Atu-
almente vivem cerca de 12.000 cubanos na Alemanha,
sendo que 3.000 sao considerados ilegais.

Rossbach de Olmos (2009, p. 484-485) mostra que
atualmente as razdes para a difusdo da santeria muda-
ram. Nos dltimos anos casamentos mistos, viagens tu-
risticas a Cuba e o crescente interesse na musica afro-
cubana levaram os alemades a terem mais contato com a
religido. Neste sentido, as mesmas motivagdes também
fazem parte do interesse dos alemaes pelo universo da
cultura e do candomblé brasileiro.

Cabe lembrar que a expansao de uma religido tem
variaveis e, no caso das religides brasileiras, esta ndo é
apenas o produto de brasileiros que migram para outros
paises, mas ha uma grande circulagdo de peregrinos
atraidos pelo know-how das tradi¢des do sul global. Mui-
tos encontram as religides brasileiras em seus paises, ou

se encontram com lideres religiosos que circulam pelo
mundo, e isso os leva a buscar no Brasil um caminho
espiritual. O Brasil é muitas vezes compreendido como
um lugar auténtico, aonde a modernidade nao destruiu
o sagrado. Este é o caso da umbanda na Alemanha e na
Franca, em que seus lideres encontraram no Brasil o seu
modo de se reconectar com a Africa ou de reavivar sua
transcendéncia pessoal perdida.

A umbanda praticada por austriacos e alemaes —
em grande maioria praticantes do budismo — desde 2006
por Astrid Kreuzmeyer (Mae Habiba) atua na Alema-
nha e Austria, tendo sua sede na Suica. No caso de Me
Habiba, seu encontro com Pai Buby foi em um congres-
so de xamanismo em Marrakech, em 1992, onde rece-
beu um convite para uma iniciagdo na religido em Sao
Paulo, que se deu em 1994. Nao obstante ter se iniciado
com ele, nao vincula seu terreiro na Suica a filial de Sdo
Paulo.

Nesse sentido, a representa¢ao do orixa como algo
pessoal, manifestagdo da natureza, esséncia da pessoa,
parte do desenvolvimento das capacidades mediunicas
como um processo de transformagdo, permitindo tra-
duzir as praticas da umbanda em uma linguagem New
Age. O orixa harmoniza as forgas césmicas com a luz
divina prépria de cada individuo, que esta totalmente
interligada as etapas de desenvolvimento pessoal. As-
sim, 0 modo como a cosmogonia e a ritualistica nao se
detém nos chamados aspectos historicos que marcam a
umbanda no Brasil.

Nao obstante a mae de santo apontar a necessi-
dade de aprender portugués, sendo os pontos, nos ritu-
ais, tocados no atabaque e cantados em tal lingua, eles
estdo sendo traduzidos em panfletos e CDs para a lin-
gua alema, e ndo ha a mesma pressao que existe no tem-
plo de Paris, em que o aprendizado do portugués ¢ con-
digdo incontornavel para se desenvolver no interior da
hierarquia do templo, pois a lingua confere maior au-
tenticidade no campo religioso.

Nos rituais, os pontos sao cantados em portugués;
entretanto, como a grande maioria ndo domina a lin-
gua, eles soam como uma terceira lingua, uma lingua
de comunhao. Nesse sentido, ndo importa falar uma lin-
gua corretamente, no caso o portugués, mas produzir
uma conexao com o sagrado, em uma espécie de lingua
de comunhdo. Do mesmo modo que se entoa o latim
nas missas, seria um sentido de sagrado construido pela
musicalidade feita de um portugués falado com forte
acento alemao, que, entoado, lembra quase um mantra.
Mais recentemente, com a crescente incorporagdo de
seus filhos de santo, muitos espiritos tém vindo e falado
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em portugués, o que ndo acontecia anteriormente, o que
tem levado a maioria a ter que aprender também a lin-
gua fora da pratica ritual.

Para o grupo a ideia de cura € central, sendo agre-
gada a outros elementos recorrentes na cultura alema,
com as influéncias New Age trazidas pela forte presenca
das praticas orientais. A mae de santo define seu traba-
lho espiritual e 0 modo como a cura ganha uma nova
dimensao juntamente com a pratica terapéutica, fazen-
do desta algo que ganha conotagdes mais complexas com
o aparato religioso. Isso amplia a concepgao de cura e
mostra as interconexdes entre a psicologia e os varios
conhecimentos que lhe podem ser agregados, tornando
a gira um campo semantico fundamental.

Nao obstante a separagdo do que considera tra-
balhos distintos, a busca espiritual de outras tradigoes
sempre fez parte de sua rotina de congressos e encon-
tros na area da psicoterapia (que, alias, tem predominio
entre os adeptos suicos e alemaes de seu ilé, muitos tam-
bém advindos das praticas budistas, bastante difundi-
das na Alemanha). Essa escolha espiritual ndo exclui
outros conhecimentos ou tradi¢des, conforme se da nos
casos da conversao as religides pentecostais.

Conforme vimos, Appadurai, com a ideia de et-
nopaisagens, mostra que neste processo temos faixas de
cultura que atravessam fronteiras nacionais, estabelecen-
do nexos que ndo existiam e heterogeneidades nas ordens
nacionais. Nesse sentido, novos nexos sdo construidos,
levando-se em considera¢do a realidade alema e, em ter-
mos gerais, a europeia. Como exemplo tomam-se 0s
workshops, folhetos e textos produzidos por Mae Habiba.

Um dos varios workshops de Mde Habiba é reali-
zado na regido de Ravensbruck, um campo de concen-
tracdo no periodo da Segunda Guerra, na Alemanha. E
obvio que essa revisao historica ¢ uma atualizagdo em
termos locais do modo como sdo interpretadas a reli-
gido e a realidade local. De acordo com o que traduz
em seu livro como “systemische Prozessgestaltung”, os trau-
mas da guerra e outras questoes historicas afastaram os
alemaes de sua propria natureza e, por que nao dizer, de
seus proprios espiritos. Nesse sentido, o Brasil (com seu
know-how) lhes traria de volta o contato com essa natu-
reza, ancestralidade e espiritos. Lembraria aos alemaes
o que é viver (titulo do workshop, Lebendiges Erinnern —
Lembrando de Viver), evocando mais a ideia de natureza
e dirimindo o nome religido, que em momento nenhum
aparece em suas descrigoes.

No folheto, ha o que se chama de Forum das
Aguas Doces (Forum der siissen Wasser), uma clara alu-
sdo tanto a seu orixa de cabega, Oxum, quanto a ideia
do feminino, que evoca os espiritos das mulheres que

morreram em Ravensbruck, que a partir de 1939 foi con-
siderado um campo de concentragio predominantemen-
te feminino, tendo somente em 1941 a entrada de ho-
mens e, posteriormente, em 1942, a de criangas e ado-
lescentes. A ideia de agua como fonte da vida (Lebenswa-
sser), a ideia de comunidade (Gemeinschaft) e outros ele-
mentos da natureza sdo temas pertinentes em seus
workshops e textos, que descrevem 0s Orixas sem nomea-
los e sem usar o nome umbanda ou religido afro, ndo
permitindo, também, o uso de imagens de caboclos (in-
dios) e pretos velhos (escravos), pois considera esse “ha-
bito brasileiro kitsch”, baseando seu ponto de vista na
essencialidade espiritual e nao se detendo no que consi-
dera “apenas aspectos materiais”.

Conforme Silva (2014, p. 290-293), ao analisar o
discurso da mae de santo, mostrando como ela se apro-
pria da realidade local:

[Plensando a situagdo da Alemanha —um pais pro-
fundamente traumatizado com o recente passado
do Shoah —, podemos nos perguntar se aprendere-
mos algo com este momento da histéria brasilei-
ra. Nesta terra, os antigos deuses e deusas tém sido
mais cruéis, que ndo podemos mais deles nos lem-
brar. A mae de santo austriaca Ya Habiba de Oxum
Abalo afirma o pensamento acima com as seguin-
tes palavras: gostaria de falar que a nossa comuni-
cagdo com a esséncia do nosso espirito foi de uma
maneira violenta, expulsando o saber. O que é uma
realidade nossa... O nosso contato com a nature-
za e com nosso espirito da natureza foi interrom-
pido.

Se a umbanda ¢ um espelho, esse espelho tam-
bém serve para os adeptos alemaes pensarem também
sua propria realidade, em que o sujeito, ao melhorar seu
caminho espiritual, estaria mais apto a lidar com a soci-
edade. A ideia de bem-estar do individuo, expressa em
uma espécie de consciéncia corporal, esta presente nas
praticas contemporaneas da chamada New Age e é recri-
ada pela umbanda, em que seus espiritos ajudam o indi-
viduo a seguir um caminho espiritual tendo o corpo
como suporte para isso.

No caso da umbanda, a adesdo a religido pode
contribuir para confirmar a eficacia das praticas anteri-
ores presentes no cotidiano dos adeptos (Reiki, magne-
tismo, florais de Bach, ioga, meditacao, uso de cristais),
e essas praticas também, por sua vez, seriam prova viva
do poder da nova religiao. Nao obstante muitos adeptos
do candomblé também praticarem meditagdo ou outras
praticas New Age e esta ser também uma religido que
agrega praticas anteriores, muitos, em especial os ale-
maes, ndo conseguem manté-las juntamente com a reli-
gido. Isso leva a crises e afastamentos em relagao a con-
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tinuidade no candomblé, como no caso de um filho de
Xang0 que esta entre “s6 meditar e fazer a iniciagdo em
seu santo no Brasil”. E mesmo no discurso do pai de
santo ha sempre a ideia de que “é mais facil seguir cris-
tais, gurus e todo esse conhecimento [New Age] do que
seguir o caminho do candomblé”, que exige um novo
aprendizado, que ele considera estar aquém do que ja
existe no campo esotérico alemao.

Diferentemente da umbanda, o candomblé tem
presenca na Alemanha, estando relacionado com a imi-
gragao brasileira a partir do final da década de 1970.

O Forum Brasil € lugar de referéncia na cidade,
sendo indissociavel do papel do candomblé em terras
alemas e uma estratégia para expandir e divulgar a reli-
gido. Mesmo o candomblé ter uma outra identificagdo,
este é praticado no mesmo espago fisico do Forum. No
Forum, sao realizadas atividades como: Saldo Transar-
tes, que € considerado o primeiro saldo de artes brasilei-
ras/show teatral, curso de capoeira para criangas de 3 a
6 anos, colonia de férias com capoeira, esportes, jogos,
musica e culinaria brasileira, culinaria cultural brasilei-
ra e ioga e cursos de lingua portuguesa (do Brasil). A
recorréncia dessas atividades destaca a importancia da
musica, danca e artes e seus varios modos de uso do
corpo como elementos enfatizados no Féorum como de-
marcadores de brasilidade.

Entao percebemos de que modo a corporalidade
dotada de uma religido é acionada como elemento de
construcao identitaria. Muitas vezes, Murah da aulas
do curso “A forca dos orixas” (die Kraft, que também
pode significar energia) no Forum, que se baseia nas
dangas afro-brasileiras. Esse curso nao apenas mostra
aspectos da cultura afro-brasileira, mas fornece dados
sobre 0 modus operandi do candomblé. Muitos frequen-
tadores do curso foram atraidos para o candomblé por
meio desse curso. O curso de danca e o bloco de afoxé
Loni no Karneval der Kulturen sao os meios pelos quais
os alemaes sdo seduzidos a entrar no candomblé. O blo-
co de afoxé tem 14 anos e congrega brasileiros, alemaes
e africanos entre seus 300 componentes.

Buscou-se dimensionar a importancia da produ-
¢do0 ndo apenas da esfera religiosa, mas também simbo-
lica e cultural, dos participantes do campo religioso es-
tabelecidos na cidade de Berlim, evidenciando as rela-
¢Oes entre essa producdo e a construgao de referéncias
para o processo de autoidentificagdo étnica. Ressaltou-
se a importancia de esses produtores de simbolos religi-
0s0s também participarem de eventos culturais e politi-
cos que estdo para além do campo religioso e que de-
marcam lugares e eventos considerados brasileiros.

Nesse sentido, o papel do pai de santo pode ser
pensado como ethnic maker, isto €, um construtor de his-
térias e ideologias sobre o grupo, pois elege elementos
culturais para que haja uma valorizagado positiva na re-
constru¢do da identidade étnica. Deve-se lembrar que o
candomblé retine corpo, musica e danga, elementos pe-
los quais esse mediador definira uma concepgao de ser
brasileiro.

Sua relagdo com a religido data de sua existéncia
como pessoa. E a idealizagdo do terreiro esta relaciona-
da com sua historia de emigrante. Ao associar o can-
domblé a sua historia de vida e a de sua familia biologi-
ca, percebem-se as imagens dos orixas como forgas que
levam a migrar. Como Murah mesmo afirma: “Se o ori-
xa me abriu as portas do aeroporto de Frankfurt, ele
quis que eu permanecesse na Alemanha e levasse comi-
g0 seus preceitos”. Sua narrativa é entrecortada pela
religido e com ela se confunde, de modo que seu caris-
ma torna uma tarefa impossivel indissociar o ilé do Fo-
rum Brasil. Mas deve-se lembrar que o candomblé co-
mega com a vinda de Murah, e o Forum Brasil tem ape-
nas cinco anos de existéncia. O candomblé comegou de
fato em Neukolln no Keller (porao) do apartamento, no
qual o proprio pai de santo morou por longos anos. Nessa
época, ainda trabalhava em escolas de danca. O ilé tem
cerca de 12 anos.

Os alemaes se aproximam do candomblé por cau-
sa de varios interesses. Um deles é que os poderes da
religido sdo os elementos da natureza. A energia da na-
tureza € o verdadeiro poder. No candomblg, o entrela-
camento entre sagrado e profano se da na ideia de que
0s orixas sao pessoas com poderes, sao tio humanos e
ao mesmo tempo deuses. Sentem ciiimes, raiva e amor.
Assim os alemaes reinterpretam a ideia de Kraft. Nesse
sentido, além de falar fluentemente alemao, o pai de
santo usa metaforas que se adaptam a seus ensinamen-
tos. A proximidade que o pai de santo constrdi em suas
explicagdes aproxima os orixas dos deuses da mitologia
grega, em muitos casos se opondo aos santos e diabos
da Igreja Catolica. Os orixas ndo sao definidos em uma
oposi¢dao bem e mal, sdo tomados como figuras ambi-
guas, como os deuses do pantedo grego, possuidores de
uma personalidade “quase humana”, com seus defeitos
e virtudes. Outra ideia atrativa no publico alemao esta
na concepg¢do de que a for¢a da natureza ndo esta ape-
nas na natureza, mas pode ser vivenciada nas praticas
corporais. O corpo ganha uma dimensdo mais proxima
da natureza e se movimenta conforme esta. Além disso,
¢é sexualizado, algo muito diferenciado na concepgao de
corpo na construgdo identitaria dos alemaes. A sexuali-
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dade e a alegria sao elementos fundamentais na danga
dos orixas e também o momento de agregar brasileiros
e alemaes. Muitos descendentes de africanos nascidos
na Alemanha, os chamados Afrodeutsche, sio também
atraidos na busca de uma Africa como lugar de marca-
¢do identitaria. Muitos sao negros e, apesar de inseridos
na cultura alema, nao se identificam com ela. Procuram
o candomblé como um lugar em que se sentem mais
negros e mais proximos de uma imagem de cultura afri-
cana original. Quando perguntados sobre a propria Afri-
ca, afirmam que esta atualmente ¢ cristianizada e isla-
mizada e pouco restou dessa cultura original. Nesse sen-
tido, o Brasil permaneceu como um lugar em que se re-
africanizou o candomblé.

O lado exdtico € o que atrai os alemdes, mas es-
pecialmente a relagao do corpo com a natureza. Quan-
do chega a pratica ritual, ha um divisor de aguas. A
danca, os rituais, o uso das ervas nao assustam até o
momento em que se tem a ideia de sangue como parte
do sacrificio. Muitos desistem da religido nesse momen-
to. A entrada na religido, para os alemaes, é um forte
processo de desracionalizagido, isto €, é preciso apren-
der a lidar com os sentidos e valores que estdao forte-
mente relacionados com a ideia de mistério e que ndo
sdo verbalizados, e sim literalmente “incorporados”,
ou seja, expressos na relacdo entre natureza e corpo.
Quando incorporam a musica simultaneamente a dan-
¢a é que de fato podem ser iniciados, pois estdo aptos a
entender o sentido da religido. A danca e o sentido dos
movimentos do corpo sao apreendidos no workshop de
Murah. A mudanga corporal denota uma mudanga de
atitude.

Portanto, investigaram-se memaorias que, no caso
dos brasileiros, guardam a marca da experiéncia mi-
gratoria e uma nova percep¢ao de sua identidade de
origem. Muitos dos adeptos do terreiro e iniciantes sao
negros de classe média baixa (alguns moradores dos
suburbios cariocas) e percebem a religido como um lu-
gar de vivenciar sua identidade negra e a0 mesmo tem-
po brasileira. Isto é, de negro brasileiro. Nesse sentido,
para alguns, “o candomblé é coisa de negrdo”. E como
se veem e se sentem revivendo sua negritude fora do
Brasil, reafirmando seus lagos identitarios a partir da
religido de ex-escravos e de negros brasileiros. Outros
brasileiros adeptos da religido vivenciam ndo apenas a
ideia de serem negros, mas também a proximidade com
a heranca familiar marcada pela religiosidade afro-bra-
sileira, retomando o destino espiritual presente na his-
toria familiar: “Minha tia possuia ilé na Baixada, mas
teve que fechar por causa da idade”. Ou ainda: “Mi-

nha mae rezava as pessoas, mas meu pai nao permi-
tia”.

Outros retomam sua relagdo com a religiosidade
popular presente no cotidiano das cidades onde vive-
ram no Brasil, mas que sé pode ser sentida com a proxi-
midade com as coisas do Brasil representadas pelo pa-
pel que o Forum adquire para muitos que dele se apro-
ximam ou porque trabalham com elementos com que
definem a cultura brasileira: os ritmos musicais brasilei-
ros, como o forrd, o afoxé e a capoeira. Outros manifes-
taram sua mediunidade quando ficaram doentes. Como
¢ o caso do dofono que teve feridas na perna até desco-
brir que tinha um problema espiritual e que precisava
ser iniciado. Nao desconhecia a pratica do candomblé
no Brasil, mas s6 se aproximou da religido quando de
fato migrou.

Cabe ainda ressaltar a importancia da rede de
relagdes familiares e de amizade na construgao do pro-
cesso migratorio. Nesse caso, € preciso considerar a ideia
de familia de santo e de parentesco simbodlico. Muitos
autores mostram o carisma e a tolerancia dos cultos afro-
brasileiros em relagdo as demais praticas religiosas que
nao sao excluidas do novo cotidiano religioso.

Muitos brasileiros iniciados no santo relatam que
a religido, além de permitir uma expressao individual
das emogdes, lhes confere uma ideia de pertencimento
a uma comunidade, ou melhor, a uma familia de santo.
E alguns s3o atraidos pela tolerancia das religioes afro-
brasileiras com a presenc¢a de homossexuais, especial-
mente em paises em que a maioria das igrejas evangeéli-
cas presentes condena essa forma de opgdo sexual.

Cabe chamar a atengdo para a importancia dos
lugares dos cultos afro-brasileiros ndo somente como
institui¢des étnicas, mas também como lugares de me-
moria. Foi mostrado que serdo memorias construidas
pelos brasileiros em seu processo de identificagdo com
o candomblé e pelos alemaes e demais grupos ao se trans-
formarem em “estrangeiros” que buscam no rito um
novo pertencimento e filiagao.

Atualmente, as religiGes afro-brasileiras no Bra-
sil e no mundo se voltam para uma apropriagdo ro-
mantica da ideia de natureza a fim de responder as
demandas do atual discurso ecologico e ambiental.
De que modo esse discurso se aproxima de uma dis-
cussdo presente e, digamos, moderna da mentalidade
europeia sobre ambientalismo? Como exemplo, as
forcas da natureza no candomblé sao representadas
por orixas que sao também tdo imperfeitos quantos
homens e mulheres mortais. De que modo elas se
adaptam culturalmente ao contexto alemao, produ-
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zindo hibridismos®, reavivando as praticas pagas euro-
peias?

Essa concepgdo de magico que correlaciona sa-
grado e profano e que os interliga a natureza se torna
interessante para um imaginario, no caso alemao, que
se construiu em torno das influéncias da chamada Le-
bensreformbewegung (movimento da reforma da vida)®. Este
designa varios tipos de reformas presentes na Alemanha
e na Suica que foram iniciados em meados do século XIX,
decorrentes do Romantismo alemao. Movimento critico
aos excessos do industrialismo e aos males causados por
este a saude e ao corpo humano e que ratifica certo retor-
no a uma vida natural. Teve influéncia nos movimentos
New Age, hippie, na formagao de comunidades alternati-
vas e em varias formas de misticismo.

Muitas das ideias desse movimento ressurgem
atualmente no discurso ecoldgico, na agricultura orga-
nica e no modo de vista autossustentavel. No final do
século XIX e no inicio do XX, a cidade de Darmstadt
foi especialmente importante para o movimento. Ai se
fundou uma coldnia de artistas, desenvolveu-se a arqui-
tetura, montou-se a escola de danga moderna no Ma-
thildenhohe por Isadora e Elizabeth Ducan, sob a dire-
¢do da ultima (contra o ballet altamente formalizado e
mais proximo aos movimentos naturais do corpo). A
cidade tornou-se um centro polarizador da Reforma da
Vida. Entretanto, para entender mais sobre o tema, cabe
lembrar a importancia dos classicos do Romantismo e
do nacionalismo alemao, como Schiller e Herder, e seu
impacto sobre esse movimento.

Entre as influéncias mais sentidas por esse movi-
mento, ha atualmente na Alemanha o discurso ecolégi-
co. O que Castells denomina “o enverdecimento do self”.
Segundo o autor, o fator que unifica os movimentos
ambientalistas ¢ uma temporalidade alternativa, que
pede que a sociedade e as institui¢des aceitem a realida-
de do lento processo evolutivo de nossas espécies em
seu meio ambiente, sem um fim para nosso ser cosmo-
logico, enquanto o universo se expande desde o momen-
to e o local de sua/nossa origem comum. Além das
limitagdes do submetido tempo do reldgio ainda viven-
ciado pela maior parte das pessoas no mundo, a disputa
historica por uma nova temporalidade ocorre entre a

anulagdo do tempo nas redes de computagao e a reali-
zagdo do tempo glacial na tomada de consciéncia de
nossa dimensdo cosmologica (cosmological self).

Com essa disputa pela apropriagdo da ciéncia, do
espago e do tempo, os ecologistas induzem a criagdo de
uma nova identidade. Uma identidade biolégica, uma
cultura das espécies humanas como componentes da
natureza. Essa identidade sociobioldgica ndo implica
negar a cultura historica. Os ecologistas respeitam as
culturas folk e toleram a autenticidade cultural de varias
tradigOes.

4 RESSEMANTIZACOES E TRADUCOES:
RITUAIS TRILINGUES

Mas como se da essa capacidade plastica e hibri-
da no contexto alemao? Quem pratica e frequenta o can-
domblé? E de que modo o candomblé vai aproximar os
alemdes que o frequentam do imaginario romantico?
Essas possiveis correlagdes ndo significam que os pro-
cessos de hibridismo e transnacionalizagido da religido
ndo sofram problemas e impasses em seus novos con-
textos nacionais. Esses problemas estdo presentes nos
varios processos de adaptacao religiosa: as diferencas
linguisticas (especialmente no caso alemdo, que tem de
dominar a 16gica do portugués e do ioruba) e os objetos
utilizados nos rituais ndo sao facilmente encontrados, e
deve-se aceitar a concepgdo de sacrificio presente em tais
praticas religiosas, que envolvem a morte de animais.
Ha leis na Alemanha que proibem o sacrificio animal e
ha varias regras para realiza¢ao dos rituais, sendo mui-
tos destes realizados fora do eixo urbano de Berlim. As
mesmas dificuldades sdo descritas por Rossbach de Ol-
mos no que se refere a santeria cubana, ndo apenas na
busca do local para as iniciagdes, mas em especial quan-
to ao sacrificio dos chamados animais de quatro patas.

Segundo a autora (ROSSBACH DE OLMOS,
2009, p. 486):

[...] the sacrifices would mean an offense against
the German legal regulations of animal protecti-
on, as long as they are not protected by the legal
guarantee of free religious workship. Since Sante-
ria is not recognized as an official religion, it is
not protected by this law.

5 Sobre o termo, ver: WEBER, P. The Limits of Cultural Hybridity on Ritual Monsters, Poetic Licence and Contested Postcolonial
Purifications. Journal of the Royal Anthropological Institute, n. 7, 2001. A autora reconhece que o hibridismo pode ser produzido
como uma duplicagdo do signo. O mesmo objeto ou costume deslocado para diferentes contextos adquire novos significados, enquanto

ecoa 0s antigos.

¢ Ha uma série de referéncias na literatura alema. Ver: “A reforma vital: Propostas para a reformulagido da vida e da arte em 1900” (K.
Buchholz; R. Latocha; H. Peckmann; K. Wolbert, “Entwiirfe zur Neugestaltung von Leben und Kunst um 1900”, in: Katalog zur

Ausstellung, Darmstadt: Institut Mathildenhohe Darmstadt, 2001).
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Viagens e mais viagens com objetos para a prati-
ca dos rituais (objetos de ceramica s3o caros e feitos em
um processo artesanal, o que os torna frageis, revelan-
do-se de pouco tempo de uso nos rituais), os pregos ele-
vados dos objetos rituais na Europa, o plantio e a manu-
tengdo das ervas especialmente usadas em certos rituais
e festas para um orixa que coincidem com o periodo de
inverno sao algumas das dificuldades descritas pela
maioria dos adeptos da religido. Ha também grande di-
ficuldade na feitura dos despachos em areas publicas,
principalmente por causa das atitudes dos alemaes com
relagdo a essas praticas religiosas. Muitos chamam a
policia ou mesmo cobram explicagdes sobre o uso do
espago publico, bem como quanto a intervengdo na na-
tureza. Além desses problemas, hd ainda a prépria na-
tureza dificil do pais, com muita neve e gelo, o que difi-
culta a realizacdo de muitos despachos e trabalhos que
necessitam do uso dos elementos da natureza.

Nao obstante a dificuldade no aprendizado das
técnicas corporais, muitos alemdes se aproximam da
religido buscando compreender o préprio corpo. Mui-
tos vivenciam os processos de mudanca de vida a partir
das mudancgas corporais.

Nesse sentido, varias conversdes entre os alemaes
sdo precedidas por crises existenciais, muitas tendo for-
te experiéncia corporal como prenuncio. A conversao
se torna uma missdo espiritual que visa a obten¢do do
equilibrio, buscando um novo sentido de vida. A impor-
tancia de um fato que inicialmente ndo tinha explicacao
(como tremores no corpo desde a infancia, dores de ca-
beca repetidas) ganha sentido ao se levarem em consi-
deragdo as proprias histdrias de vida. A conversao nao é
uma passagem automatica de um sistema de crengas a
outro, mas pensada como um esfor¢o constante de rein-
terpretacdo das experiéncias de vida sob a logica inter-
na do novo sistema de crenga. Um bom exemplo é um
estudo de Halloy sobre um terreiro na Bélgica, quando
o autor evidencia o caso de uma divindade da floresta,
de origem eslava ou galesa, que possui o pai de santo do
terreiro de candomblé de Carniéres e as tentativas de
adequacgao das entidades do mesmo terreiro as divinda-
des galesas e romanas.

Em que medida os cultos afro-brasileiros se trans-
formam em releitura e ressemantizacio da ideia de na-
tureza e do primitivismo presente no imaginario alemao
e europeu? E de que modo essa releitura concorrera com
as demais religides que seguem um padrao cultural bra-
sileiro e que porventura venham a ser apropriadas pelos
alemaes e demais grupos a partir de uma ressemantiza-
¢do? E se, no processo de expansao e consequente hibri-

dismo, as religides orais, nesse caso os cultos afro-brasi-
leiros, incorporarem uma cultura vernacula?

Nos rituais do Oba Ilé Sileké, ha a inclusdo da
lingua alema juntamente com o ioruba e o portugués. A
pratica publica é orquestrada em grande parte em trés
linguas: alemao, portugués e ioruba, sendo o dominio
deste em grande parte pelos brasileiros iniciados, canta-
do nas festas de candomblé e ensinado paulatinamente
aos alemaes. Na hora de dar bronca e em especial expli-
car ao publico o que se passa e como deve agir para parti-
cipar do ritual, o alemao € que é usado. Paralelamente ao
aprendizado oral, muitos tém cadernos com nomes dos
objetos, pontos e modos de fazer os ebos, especialmente
os alemaes, que tém grande dificuldade na compreensdo
de atitudes que ndo sdo escritas, mas subentendidas, nas
praticas cotidianas, que compreendem desde a feitura dos
banhos e dos ebos, das comidas até os rituais.

Nas giras de caboclo, a lingua predominante é o
portugués, pois o proprio espirito exige que se fale sua
lingua. Tal fato gera inimeras interpretagdes no decor-
rer do ritual, sendo as vezes interrompidas por um ca-
boclo impaciente nada afeito a tradugdes, que acaba
imitando a fala “estranha dos alemaes”. Os brasileiros
que falam bem as trés linguas traduzem o que o caboclo
fala, e os alemaes “entendem” e respondem em alemao,
ao que imediatamente o caboclo revida em um portu-
gués arcaico proprio dos espiritos que evocam os indios
brasileiros imitando de modo jocoso a fala alema.
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