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RELIGIÃO E AS FRONTEIRAS MIGRATÓRIAS

RELIGION AND THE MIGRATORY BORDERS

Joana Bahia1

Resumo: Num primeiro momento, este trabalho analisa a importância da religião para se compreender os proces-
sos migratórios e mostra as recentes mudanças no campo religioso que de modo direto afetam os fluxos migratórios
mais recentes, destacando a posição do Brasil como grande exportador de religiões e missionários no mundo con-
temporâneo. Num segundo momento, tomamos como exemplo o caso da presença das religiões brasileiras na
Alemanha, sejam estas influenciadas pela migração de brasileiros ou pelas estratégias de expansão das religiões 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 IMPORTÂNCIA DA RELIGIÃO NO
CONTEXTO MIGRATÓRIO

Migrações e religiões no contexto contemporâ-
neo, em especial no contexto alemão, e de que modo
isso serve para pensar em que medida as culturas po-
dem ser plásticas e flexíveis e em que medida não.

Para alguns autores, a relação entre migração e
religião tem uma conotação muito especial. Nagata
(1982), ao estudar a extensão da relação entre etnicida-
de e religião na elaboração de uma identidade malaia e
sua relação com outros grupos, evidencia as intersec-
ções entre ambos os fenômenos.

A autora mostra que as ideias de nascimento co-
mum, origem, ancestralidade e sangue são elementos
importantes e recorrentes tanto na formulação de uma
identidade étnica como na formação 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 ligación, y el camino por el cual varios
grupos étnicos colocan a la religión a su servicio,
como una frontera poderosa y esencial, se nota
que existe una afinidad básica entre identidad y
religión. Ambas son tipos de ligación capaces de
generar intensivamente respuestas emocionales y
tienen algo que decir sobre algunas de las más
importantes relaciones entre los hombres. Ambas
tienen, implícitamente por lo menos, un tipo de
punto de vista sobre la construcción 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 están
ligadas al poder, en el más amplio sentido, en la
extensión en que ambas, las religiones y afiliaciones
étnicas, pueden modificarse por los intereses
políticos y económicos que a su vez también
pueden ser catalizadores para las causas religiosas
y étnicas.

Na longa história dos fluxos migratórios para o
Brasil, temos a interseção entre migração e religião, pois
muitos migrantes tinham na sua fé o ponto de apoio fun-
damental para a construção de sua identidade étnica e
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social. Nos primórdios da organização de muitos gru-
pos migratórios, a igreja, sinagoga ou templo era o pon-
to de encontro entre múltiplas tarefas. Muitas vezes, o
lugar da religião se transformava simbólica e espacial-
mente em escola, cemitério, sindicato, ponto de resolu-
ção de conflitos tanto pessoais quanto coletivos e ainda
demarcava com a sua presença o modo como o migran-
te se representava diante da sociedade local.

Segundo Seyferth (2000, p. 164-165): “A associa-
ção entre escola e igreja, criada ao longo do processo de
colonização, por outro lado, aponta para o papel da re-
ligião na conservação dos valores étnicos. Em muitas
linhas coloniais a atividade religiosa e o ensino aconte-
ciam no mesmo espaço: a capela podia se transformar
em escola ou uma construção destinada ao ensino pri-
mário podia abrigar os ofícios 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 católicos) ou pela igreja evangélica
luterana (no caso dos alemães protestantes)”. Assim, se
à escola era atribuída a função de ajudar a transmitir a
língua materna e a cultura “de origem”, sua ligação com
a igreja expõe um outro critério de diferenciação étnica:
a fé, expressa em alemão, italiano e polonês. Isto é, a
religiosidade dos imigrantes e seus descendentes serviu
como limite contrastivo em relação aos brasileiros, me-
dida por uma suposta “intensidade” devocional, a qual
serviu de parâmetro para explicar o grande número de
vocações 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 à fé e à igreja.

Portanto, desde o início da imigração histórica
para o Brasil, não era possível compreendê-la sem exa-
minar o papel desempenhado pela religião. Os desdo-
bramentos das interseções entre as religiões e as migra-
ções são diversos e podem ser examinados de múltiplos
aspectos.

Tanto a religião quanto aqueles que são, por ex-
celência, seus mediadores possuem o reconhecimento
da legitimidade da palavra sagrada. O pastor é um letra-
do, aquele que melhor domina a língua sagrada e histó-
rica na construção tanto do sentimento da nação alemã
quanto na reinvenção da Alemanha no Brasil a partir
da imigração e da formação de colônias alemãs no país
(BAHIA, 2011).

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

Boa parte dos imigrantes, muitos já na terceira geração
nascida no Brasil, emigraram muito antes da Unifica-
ção Alemã. Os alemães haviam sido cidadãos dos mais
variados estados alemães, ou seja, eram antes de mais
nada prussianos, pomeranos, bávaros; portanto, não se
concebiam como cidadãos de um estado-nação. Segun-
do Dreher (1984, p. 64), os imigrantes “eram alemães
mais por costume do que por vontade própria”.

Enquanto a maioria da população migra no de-
correr do longo processo histórico de formação do Esta-
do Alemão, tendo como bagagem suas especificidades
regionais, a igreja não apenas participa deste processo,
mas evoca o sentimento de unidade nacional expresso
na religião luterana e na construção das bases do alto-
alemão pelo reformador Martim Lutero (WILLEMS,
1946 apud DREHER, 1984, p. 64).

Como nos lembra Roche (1968, p. 353): à fusão
de doutrina religiosa e consciência étnica correspondia
a união das principais igrejas protestantes com a Igreja
Territorial da Prússia. Era ela que enviava os pastores
para cá ou se incumbia de terminar a formação vocacio-
nal dos candidatos que daqui se encaminhavam para a
Alemanha e a ordenação. Como a pregação do evange-
lho de Lutero envolvia também a difusão do idioma ale-
mão e de outros elementos culturais simbólicos, a fun-
ção do pastor protestante na comunidade era muito mais
ampla do que a do padre católico. Essa diferença foi bem
observada no Espírito Santo.

Conforme vimos, algumas relações saltam aos
olhos mais naturalmente como papel desempenhado
pela igreja luterana na manutenção do uso da língua
alemã pelos imigrantes alemães que chegaram ao Brasil
no século XIX. Destaque igual tem o papel da ordem
Scalabriniana, fundada na Itália, 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 Ásia
e África, respectivamente. Além dos chamados migran-
tes, cabe ainda ressaltar o papel das religiões de matri-
zes africanas trazidas para o Brasil pelos diferentes gru-
pos étnicos vindos da África como escravos. Sua diver-
sidade étnico-cultural possibilitou que a religião dos ori-
xás se transformasse no Brasil em diversas nações reli-
giosas. Como exemplo temos o candomblé, a religião
dos orixás formada na Bahia, no século XIX, a partir de
tradições de povos iorubás, ou nagôs, com influências
de costumes trazidos por grupos fons, aqui denomina-
dos jejes, e residualmente por grupos africanos minori-
tários. O candomblé iorubá, ou jeje-nagô, como costu-
ma ser designado, congregou, desde o início, aspectos
culturais originários de diferentes cidades iorubanas, ori-
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ginando-se aqui diferentes ritos, ou nações de candom-
blé, predominando em cada nação tradições da cidade
ou região que acabou lhe emprestando o nome: queto,
ijexá, efã. Muitos trabalhos historiográficos mostram as
relações entre feitiço e parte da vida colonial, persona-
gens e suas subjetividades interligadas por teias de re-
presentações sociais lidas sob as metáforas religiosas da
mandinga. E são estas religiões de matrizes africanas
que vieram para o nosso país que, desde fins dos anos
1950 e início dos anos 19602, migram para várias partes
do mundo (América Latina, EUA, Europa, regiões da
antiga URSS e Japão), sendo o Brasil, juntamente com
Cuba e África, parte fundamental na construção deste
Atlântico Negro (GILROY, 2001).

Atualmente todas estas relações são fundamen-
tais para pensar os novos fluxos migratórios e também
como os migrantes trazem suas religiões. Se por um lado
muitos migrantes chegaram ao Brasil entre meados do
século XIX e meados do século XX (alemães, polone-
ses, italianos, espanhóis, portugueses, japoneses, judeus
asquenazis e sefaradis, sírios e libaneses e outros gru-
pos), por outro lado atualmente temos novos fluxos in-
ternos vindos da própria América Latina (Bolívia, Peru
e Argentina) e refugiados tanto da América Latina (Haiti,
Colômbia e Venezuela) quanto diferentes grupos da
África (Angola, Senegal, Nigéria, Congo) e da Síria.
Neste sentido, é igualmente importante destacar aquilo
que não está tão óbvio, como o papel dos mediadores e
das instituições como a Caritas, uma organização cató-
lica, na recepção dos refugiados no Brasil, ou a relevân-
cia da Missão Paz, também uma organização católica,
no atendimento aos imigrantes em São Paulo.

Não obstante as diferenças de marco temporal
entre diferentes fluxos migratórios, vemos que os medi-
adores religiosos e suas instituições têm sido fundamen-
tais para compreendermos o campo migratório em toda
a sua totalidade e complexidade. E para enriquecer ain-
da mais este xadrez migratório, o Brasil, que foi, por
mais de um século, um típico país de imigração, tornou-
se, a partir de 1980, um exportador de mão de obra, ou
seja, um país de emigração. Neste sentido, o fenômeno
da emigração é algo novo para um país que se consti-
tuiu historicamente como área de destino de imigran-
tes. Esta mudança não é apenas demográfica, mas de-
nota um fato social e político complexo com implica-
ções diversas. A religião vai também na bagagem dos

brasileiros, quer como símbolo de fé, quer como “capi-
tal” étnico e identitário. Será que alguém associa facil-
mente a expansão da Igreja Universal em Portugal com
o aumento da imigração brasileira para esse país?

Contudo, nossa principal missão é demonstrar a
relação entre migração e religião exatamente onde ela
não é facilmente perceptível, 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 às novas reali-
dades das redes de origem e de acolhida do migrante
(LEVITT, 2009).

2 MUDANÇAS NA ORDEM GLOBAL
A maioria dos devotos e fiéis manejam referências

distintas dos símbolos locais, ao mesmo tempo que se
mantêm conectados a outros lugares de forma material
ou espiritual. Há uma relocalização do global e uma
transnacionalização do local (ARGYRIADIS; LA TOR-
RE, 2012, p. 15). As comunidades religiosas étnicas,
assim, tornam-se espaços de familiaridade que, inclusi-
ve, geram uma unidade simbólica transnacional: no
mesmo dia, em diferentes países do mundo, é realizado
o mesmo ritual, como é o caso, por exemplo, no contex-
to do catolicismo peruano, da festa do Señor de los Mi-
lagros de Nazarenas, ou a Festa de Iemanjá comemora-
da em vários países do Mercosul e do mundo. A religião
cria o poder de conectar os migrantes com sua terra de
origem, sobretudo com as práticas de peregrinação –
força presente nas religiões de matrizes africanas em es-
pecial quando os ritos mantêm o vínculo com a terra de
origem, a África. Mas também o trabalho de imagina-
ção das diásporas inventando povoados transnacionais,
recriando um misticismo para além das fronteiras (AR-
GYRIADIS; LA TORRE, 2012, p. 15).

Nessa ótica, a religião possui o potencial de trans-
cender as fronteiras espaciais e temporais: cria no ima-
ginário de seus afiliados um espaço demarcado não pe-
las fronteiras nacionais, e sim por santuários e outros
lugares sagrados – é suficiente pensar no muçulmano
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
memória, conectada com um passado, um presente e
um futuro” (LEVITT, 2007).

Cabe ressaltar que as lógicas religiosas são duais
e paradoxais no sentido de que podem ser práticas por-
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táteis e transponíveis por seu potencial de plasticidade e
de universalidade; entretanto, a universalidade da men-
sagem religiosa não garante que esta não esbarre em li-
mites e impossibilidades. O próprio paradoxo que ga-
rante a consciência de pertencer a múltiplos lugares,
culturas e línguas, próprio do migrante, é próprio da rea-
lidade religiosa em que este transformará ao se transfor-
mar. É, neste sentido, necessário considerar este princí-
pio de corte, evocar o pertencimento as estas zonas de
ambivalência, esta transmigração entre mundos para se
pensar que a coabitação no entrelugares é necessária nas
formas de sentir e pensar a fé do migrante num novo país.

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 múltiplos mundos constituídos por
imaginários historicamente situados de pessoas e de gru-
pos dispersos por todo o planeta. Formação complexa
de uma pluralidade disjuntiva, mas não sem pontos de
superposição de mundos imaginados. Ladrilhos que ao
fundo podem formar um mosaico, caleidoscópio que se
movimenta conforme seus atores sociais.

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

Por exemplo, a participação em denominações re-
ligiosas nos EUA leva o migrante a interagir com traços
característicos da cultura do país, o que gera desconti-
nuidades em relação ao passado. Vários estudos mos-
tram como as tradições religiosas que historicamente
surgiram fora do país norte-americano, com o tempo,
tendem a assumir uma estrutura “congregacional” típi-
ca do protestantismo nacional (WARNER, 2000;
YANG; EBAUGH, 2001). Porém com outro sotaque,
com outras línguas, pois é necessário também reconsti-
tuir o “feel like home”, o que muitas vezes significa tam-
bém tornar a igreja um pedaço do Brasil em Nova York.

Se Deus está no detalhe, as análises sobre os fe-
nômenos migratórios se revelam mais sutis, quando olha-
mos para o modo como a religião é estrategicamente usa-
da como rede social. Como relacionar a migração de jo-
vens pernambucanos para a Alemanha tendo uma ordem
religiosa alemã em Pernambuco como rede de apoio so-
cial e educacional? Como perceber que a religião 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 migrações e seus múltiplos fluxos e no-
vas formas de mobilidade são importantes para os novos
arranjos dos atores religiosos na atualidade?

E de que modo o avanço do pentecostalismo, do
islamismo e das práticas da Nova Era3 moldam essas
novas mobilidades no plano mundial (MARIZ, 2009)?

Segundo Mariz (2009), as novas comunidades ca-
tólicas e muitas igrejas pentecostais justificadas pela va-
lorização de um projeto missionário global se expan-
dem para muitos países e se tornam transnacionais, al-
gumas seguindo os passos migratórios dos brasileiros,
mas em grande parte buscando um lugar ao sol no cam-
po religioso global altamente competitivo, buscando le-
gitimidade em espaços de peregrinação consagrados no
plano mundial. O Brasil, país originalmente terra de mis-
sões, tanto para católicos quanto para protestantes – ten-
do parte dos missionários, respectivamente, vindos em
geral da Europa e dos EUA entre o século XVI até mea-
dos do século XX – torna-se, no final dos anos 80, ex-
portador de missionários (MARIZ, 2009, p. 164). Pode-
mos afirmar que a missão se torna reversa e que a geo-
grafia do sagrado não 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 Moçambique (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)4. 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, múltiplo, difícil de apreender e que toma o retorno à natureza, ao qualitativo, à
autenticidade, ao desenvolvimento pessoal, à espiritualidade, que simboliza a busca da criação de um mundo alternativo e holístico.
Não obstante se basear em práticas antigas, como a astrologia e as cartas de tarô, cristais, runas, técnicas de meditação e outras, o
sentido que estas passam a ter no movimento New Age é outro. Isto é, não se trata de práticas divinatórias, mas de recursos que
promovem o autoconhecimento e servem para “a transformação do indivíduo 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.

4 O termo se refere ao processo de transnacionalização observado e ao revés da inicial expansão das grandes religiões monoteístas,
impulsionadas pelos Estados nacionais imperialistas. Atualmente, há migrações de sul a norte, do Oriente para o Ocidente, das
periferias para os centros metropolitanos, das culturas subalternas para as religiões hegemônicas, o que nos faz crer que aos poucos
se constrói uma nova geografia religiosa no mundo. A globalização, em suas formas contemporâneas, traz um grande impacto no
deslocamento de práticas religiosas profundamente ligadas a suas tradições, territórios e grupos sociais específicos e notadamente
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transforma o país num dos maiores atores na nova ge-
ografia global das religiões (ROCHA; VÁSQUEZ,
2013). Se, por um lado, muitos brasileiros levam suas
práticas culturais e religiões aos países para os quais
migram, por outro muitos europeus de distintos países
e outras nacionalidades têm buscado no país um lugar
de know-how do sagrado. A proliferação de fluxos reli-
giosos multidirecionais e multiescalares que tanto par-
tem quanto chegam ao Brasil inclui grupos religiosos
tão diversos como candomblé, umbanda, santo-daime,
pentecostalismo e neopentecostalismo, assim como
práticas culturais como samba e capoeira.

E ainda lembramos que, além da migração brasi-
leira proporcionar mudanças no campo religioso mun-
dial, o Brasil evoca no plano transnacional um imaginá-
rio “selvagem, primitivo” geralmente construído pelo tu-
rismo, pelos peregrinos que viajam em busca de cura ou
de uma viagem existencial (ROCHA; VASQUEZ, 2013;
CSORDAS, 2009). Além deste imaginário que circula
no turismo, seja este religioso ou não, há uma circula-
ção de imagens de líderes e ideias sobre o Brasil na mí-
dia internacional e ainda a circulação em múltiplos flu-
xos de empresários religiosos (sejam pastores ou mes-
mo leigos, como muitos jogadores de futebol que atuam
como missionários religiosos) representantes de um
mundo religioso múltiplo e dinâmico que explicitamen-
te viajam divulgando suas religiões e competindo com
lugares de peregrinação e campos de disputa no campo
religioso transnacional, como é o caso mais recente da
peregrinação de igrejas evangélicas a Israel.

Nas últimas décadas cresceu o interesse do cam-
po acadêmico em analisar a relação entre migrações e
dimensão religiosa. Temos a irrupção de complexas
questões religiosas nos debates internacionais que se
impuseram aos olhos tanto dos cientistas sociais quanto
dos historiadores – a exemplo da questão do véu islâmi-
co, dos fundamentalismos, da presença de crucifixos em
recintos públicos no Brasil e em outros países, as rela-
ções entre Estado laico e crescimento religioso na esfera
pública, em especial, no campo político, e o crescimento
das novas comunidades católicas e dos novos ateísmos.
Muitos cientistas perceberam que era impossível compre-
ender determinadas dinâmicas sociais sem levar em con-
ta a questão religiosa e seus nexos com a mobilidade.

Como as religiões interferem no fenômeno mi-
gratório? Como o fluxo de migrantes leva a novos ar-

ranjos organizacionais e institucionais das religiões? O
que a religião possui de tão acolhedora? Em que medi-
da a religião se relaciona diretamente com o desenrai-
zamento da condição migrante?

No mundo moderno o sujeito está em constante
mobilidade geográfica, social e cultural, que produz ins-
tabilidade e uma sensação de deslocamento (BAUMAN,
1999; SENNET, 2007), o “sentir-se estrangeiro” na mo-
dernidade (SIMMEL, 1983). Esta condição de instabili-
dade – o que seria a modernidade líquida para Bauman
(1999) ou o capitalismo flexível para Sennet (2007) – se
aprofunda na migração, sendo esta última compreendi-
da muitas vezes no seu sentido máximo de desenraiza-
mento do sujeito. Se, no capitalismo industrial, as redes
de segurança eram baseadas na participação numa cate-
goria profissional ou no mundo assalariado, no atual
capitalismo flexível (SENNET, 2007) as relações de tra-
balho se transformaram e geraram uma dissociação so-
cial baseada na competição e na excessiva instabilidade
dos laços sociais e afetivos. Neste sentido, os laços co-
munitários são, em muitas sociedades, aqueles que ain-
da garantem a confiança como modelo mínimo de so-
brevivência social, em que, não obstante esta garantir
alguma segurança, não exime os sujeitos do risco (GID-
DENS, 1991). A ideia de comunidade (BAUMAN, 2003)
– isto é, a força dos laços fracos (familiares, de amizade,
de vizinhança, laços 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 precário e a cidadania um
bem escasso (WACQUANT, 2001). As redes religiosas
se organizam muitas vezes como uma família e eviden-
ciam para o indivíduo o sentimento de pertencimento a
uma comunidade, o que minimiza a sensação de inse-
gurança presente nos primeiros momentos do processo
migratório, num mundo em que tudo soa inconstante e
que mesmo o acesso aos bens de bem-estar social está
distante da realidade do migrante, seja por desconheci-
mento, seja pelas políticas migratórias mundialmente
cada vez mais restritivas.

As religiosidades não apenas conferem a ideia de
segurança de estar numa comunidade para os migran-
tes, mas cabe ainda ressaltar que muitas religiosidades
se adéquam a esta modernidade e lhe dão interpreta-
ções bastante contundentes. Por exemplo, muitas refle-
xões sugerem que o sucesso da religiosidade pentecos-

nacionais. Tradições que migram do sul ao norte, da periferia ao centro, do Oriente ao Ocidente do mapa-múndi e que paradoxalmente
reelaboram tanto os localismos, reivindicando uma identidade étnico-nacional, quanto os cosmopolitismos, que forjam culturas
híbridas.
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complexo e sofrido processo de “negociação identitá-
ria”. Em que medida a cosmovisão religiosa explica a
migração ou a teologiza a sua experiência?

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

3 RELIGIÕES BRASILEIRAS NO CONTEXTO
ALEMÃO: O CASO DAS RELIGIÕES
AFRO-BRASILEIRAS

O campo religioso alemão vem se transforman-
do em grande parte com os fluxos migratórios, a partir
dos anos 60, de turcos, africanos e demais populações
árabes e mais recentemente, a partir dos anos 70 e 80,
com a emigração dos cubanos e brasileiros (BAHIA,
2012 e 2013). De acordo com os dados do Ministério
das Relações Exteriores no Brasil, estima-se que vivam
pelo menos 95.150 brasileiros na Alemanha, considera-
do o quarto país da Europa em número de brasileiros. A
presença de brasileiros na Europa tem sido expressiva
desde as mudanças socioeconômicas ocorridas no con-
texto internacional, mas especialmente no que se refere
às políticas de imigração nos EUA na década de 1990.
Atualmente, essa imigração cresceu no norte da Europa
(Alemanha, Holanda, Inglaterra e Suíça).

Dentre as religiões presentes na Alemanha nos
últimos 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 alemãs (BAHIA, 2012 e 2013).
Há também a presença da Igreja Universal do Reino de
Deus e outras denominações evangélicas. Analisamos,
em especial, as religiões afro-brasileiras (seu recente cres-
cimento em vários países do continente europeu), de que
modo estas se adaptam culturalmente ao contexto ale-
mão produzindo hibridismos e sincretismos, reavivan-
do as práticas pagãs europeias e como podemos pensar
as construções identitárias resultantes deste processo.
Não obstante haver pais e mães de santo sem terreiros e
vários praticantes que ainda se encontram sem filiação
a uma casa de santo, cabe ressaltar que as práticas reli-
giosas estão presentes em toda Alemanha, sendo este
um indicador da presença de praticantes do culto. Cabe
ressaltar que, desde os anos 1960, a prática e a expansão
das religiões afro-brasileiras na América Latina (Para-
guai, Venezuela, Uruguai e Argentina) foram estuda-
das por Frigério, Segato e Oro. A partir dos anos 1970,

tal e carismática, em geral, mas também dos seus proje-
tos de “missão”, tem afinidades com esse contexto de
mobilidade da modernidade. O sucesso das religiões e
grupos religiosos depende da sua capacidade de acio-
nar símbolos que atribuam sentido a experiências de de-
senraizamento e a um estilo de vida inconstante. Segun-
do Aubrée (apud MARIZ, 2009, p. 168), “alguns já apon-
taram para a afinidade eletiva entre a religiosidade pneu-
mática, que enfatiza os dons do Espírito Santo, que, na
própria literatura religiosa (pentecostal), é referido como
‘sopro’ ou vento (o ‘vento que sopra onde quer’), e as
crescentes mutações do mundo contemporâneo”.

E é justamente em função das rupturas e instabi-
lidades que a religião aparece. É possível afirmar que a
religião oferece uma ligação do migrante com a sua ter-
ra natal, mas sem se desconectar do novo contexto. Isto
é, “a home to feel at home”, vida dupla do migrante
que se remete ao seu país de origem como a sua casa,
ainda que seja evidente que tenha construído a sua casa
no país de recepção (LEVITT, 2007). Neste sentido, a
religião é uma das redes migratórias mais importantes,
pois são construídas pelos migrantes entre lugares de
origem e de destino na direção e volume dos fluxos mi-
gratórios. Estas redes sociais propiciam aos migrantes
recursos na forma de assistência e informação e permi-
tem entender o fenômeno da migração em cadeia (chain
migration), pela qual migrantes novos são levados ao lu-
gar de destino por iniciativa dos que ali já se encontram
(HASENBALG; FRIGÉRIO, 1999, p. 6).

Outro modo de lembrar que a imigração é um
“networking process” é mostrar o papel das redes sociais
mantidas por intermédio das religiões que atribuem vá-
rios significados à emigração. A inserção dos brasileiros
não se dá apenas no mercado de trabalho, mas também
nas reconstruções simbólicas do campo religioso. Vimos
em vários estudos a importância da rede de relações,
sociabilidades e também a mudança do campo social e
religioso nos países em que se instalam (PORDEUS Jr.,
2000 e 2009; MARTES, 1999). A participação das igre-
jas nos movimentos de migração internacional é um fe-
nômeno milenar (MARTES, 1999, p. 87). As igrejas e
centros religiosos são, por definição, instituições expan-
sionistas: é preciso levar a palavra de Deus aos mais re-
cônditos cantões.

Não apenas se expandem, mas ajudam aqueles a
construírem sentido às suas próprias experiências mi-
gratórias, quando fazem o migrante se perguntar: o que
fazemos aqui? A dimensão religiosa, portanto, torna-se
uma preciosa ferramenta de reinterpretação da realida-
de, na tentativa de conciliar o presente e o passado, num
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estas cruzam o Atlântico e se expandem por Portugal,
encontrando-se hoje na Espanha, Reino Unido, Bélgi-
ca, Itália, França, Alemanha, Áustria, Suíça, EUA,
Rússia (jogo do ifá) e Japão (umbanda).

Além disso, cabe ressaltar a presença também das
religiões afro-cubanas. Segundo Gruner-Domic (1996)
e Rossbach de Olmos (2009), a fé dos orixás chegou à
Alemanha nos anos 70 trazida pelos estudantes e jovens
trabalhadores cubanos. A primeira parada dos orixás teve
lugar na parte comunista das duas Alemanhas, no caso
na República Democrática Alemã, que, com seu tipo
prussiano de socialismo, era caracterizada como ateís-
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 à República Democrática Alemã
especialmente quando retornaram de férias de Cuba,
momento em que o controle alemão era menos estrito.
Após a reunificação alemã em 1990, um grande núme-
ro de cubanos permaneceu no país. De acordo com Sta-
tistiches Bundesamt (2001), o país experimentou um
aumento da presença cubana de 295 em 1989 para 3.361
em 1991. Até o ano de 2004 o número de cubanos cres-
ceu, estabilizando-se em torno de 9.000 indivíduos. Atu-
almente vivem cerca de 12.000 cubanos na Alemanha,
sendo que 3.000 são considerados ilegais.

Rossbach de Olmos (2009, p. 484-485) mostra que
atualmente as razões para a difusão da santeria muda-
ram. Nos últimos anos casamentos mistos, viagens tu-
rísticas a Cuba e o crescente interesse na música afro-
cubana levaram os alemães a terem mais contato com a
religião. Neste sentido, as mesmas motivações também
fazem parte do interesse dos alemães pelo universo da
cultura e do candomblé brasileiro.

Cabe lembrar que a expansão de uma religião tem
variáveis e, no caso das religiões brasileiras, esta não é
apenas o produto de brasileiros que migram para outros
países, mas há uma grande circulação de peregrinos
atraídos pelo know-how das tradições do sul global. Mui-
tos encontram as religiões brasileiras em seus países, ou

se encontram com líderes 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 autêntico, aonde a modernidade não destruiu
o sagrado. Este é o caso da umbanda na Alemanha e na
França, em que seus líderes encontraram no Brasil o seu
modo de se reconectar com a África ou de reavivar sua
transcendência pessoal perdida.

A umbanda praticada por austríacos e alemães –
em grande maioria praticantes do budismo – desde 2006
por Astrid Kreuzmeyer (Mãe Habiba) atua na Alema-
nha e Áustria, tendo sua sede na Suíça. No caso de Mãe
Habiba, seu encontro com Pai Buby foi em um congres-
so de xamanismo em Marrakech, em 1992, onde rece-
beu um convite para uma iniciação na religião em São
Paulo, que se deu em 1994. Não obstante ter se iniciado
com ele, não vincula seu terreiro na Suíça à filial de São
Paulo.

Nesse sentido, a representação do orixá como algo
pessoal, manifestação da natureza, essência da pessoa,
parte do desenvolvimento das capacidades mediúnicas
como um processo de transformação, permitindo tra-
duzir as práticas da umbanda em uma linguagem New
Age. O orixá harmoniza as forças cósmicas com a luz
divina própria de cada indivíduo, que está totalmente
interligada às etapas de desenvolvimento pessoal. As-
sim, o modo como a cosmogonia e a ritualística não se
detêm nos chamados aspectos históricos que marcam a
umbanda no Brasil.

Não obstante a mãe de santo apontar a necessi-
dade de aprender português, sendo os pontos, nos ritu-
ais, tocados no atabaque e cantados em tal língua, eles
estão sendo traduzidos em panfletos e CDs para a lín-
gua alemã, e não há a mesma pressão que existe no tem-
plo de Paris, em que o aprendizado do português é con-
dição incontornável para se desenvolver no interior da
hierarquia do templo, pois a língua confere maior au-
tenticidade no campo religioso.

Nos rituais, os pontos são cantados em português;
entretanto, como a grande maioria não domina a lín-
gua, eles soam como uma terceira língua, uma língua
de comunhão. Nesse sentido, não importa falar uma lín-
gua corretamente, no caso o português, mas produzir
uma conexão com o sagrado, em uma espécie de língua
de comunhão. Do mesmo modo que se entoa o latim
nas missas, seria um sentido de sagrado construído pela
musicalidade feita de um português falado com forte
acento alemão, que, entoado, lembra quase um mantra.
Mais recentemente, com a crescente incorporação de
seus filhos de santo, muitos espíritos têm vindo e falado
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em português, o que não acontecia anteriormente, o que
tem levado a maioria a ter que aprender também a lín-
gua fora da prática ritual.

Para o grupo a ideia de cura é central, sendo agre-
gada a outros elementos recorrentes na cultura alemã,
com as influências New Age trazidas pela forte presença
das práticas orientais. A mãe de santo define seu traba-
lho espiritual e o modo como a cura ganha uma nova
dimensão juntamente com a prática terapêutica, fazen-
do desta algo que ganha conotações mais complexas com
o aparato religioso. Isso amplia a concepção de cura e
mostra as interconexões entre a psicologia e os vários
conhecimentos que lhe podem ser agregados, tornando
a gira um campo semântico fundamental.

Não obstante a separação do que considera tra-
balhos distintos, a busca espiritual de outras tradições
sempre fez parte de sua rotina de congressos e encon-
tros na área da psicoterapia (que, aliás, tem predomínio
entre os adeptos suíços e alemães de seu ilê, muitos tam-
bém advindos das práticas budistas, bastante difundi-
das na Alemanha). Essa escolha espiritual não exclui
outros conhecimentos ou tradições, conforme se dá nos
casos da conversão às religiões 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 não existiam e heterogeneidades nas ordens
nacionais. Nesse sentido, novos nexos são construídos,
levando-se em consideração a realidade alemã e, em ter-
mos gerais, a europeia. Como exemplo tomam-se os
workshops, folhetos e textos produzidos por Mãe Habiba.

Um dos vários workshops de Mãe Habiba é reali-
zado na região de Ravensbruck, um campo de concen-
tração no período da Segunda Guerra, na Alemanha. É
obvio que essa revisão histórica é uma atualização em
termos locais do modo como são interpretadas a reli-
gião e a realidade local. De acordo com o que traduz
em seu livro como “systemische Prozessgestaltung”, os trau-
mas da guerra e outras questões históricas afastaram os
alemães de sua própria natureza e, por que não dizer, de
seus próprios espíritos. Nesse sentido, o Brasil (com seu
know-how) lhes traria de volta o contato com essa natu-
reza, ancestralidade e espíritos. Lembraria aos alemães
o que é viver (título do workshop, Lebendiges Erinnern –
Lembrando de Viver), evocando mais a ideia de natureza
e dirimindo o nome religião, que em momento nenhum
aparece em suas descrições.

No folheto, há o que se chama de Fórum das
Águas Doces (Forum der süssen Wasser), uma clara alu-
são tanto a seu orixá de cabeça, Oxum, quanto à ideia
do feminino, que evoca os espíritos das mulheres que

morreram em Ravensbruck, que a partir de 1939 foi con-
siderado um campo de concentração predominantemen-
te feminino, tendo somente em 1941 a entrada de ho-
mens e, posteriormente, em 1942, a de crianças e ado-
lescentes. A ideia de água como fonte da vida (Lebenswa-
sser), a ideia de comunidade (Gemeinschaft) e outros ele-
mentos da natureza são temas pertinentes em seus
workshops e textos, que descrevem os orixás sem nomeá-
los e sem usar o nome umbanda ou religião afro, não
permitindo, também, o uso de imagens de caboclos (ín-
dios) e pretos velhos (escravos), pois considera esse “há-
bito brasileiro kitsch”, baseando seu ponto de vista na
essencialidade espiritual e não se detendo no que consi-
dera “apenas aspectos materiais”.

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

[P]ensando a situação da Alemanha – um país pro-
fundamente traumatizado com o recente passado
do Shoah –, podemos nos perguntar se aprendere-
mos algo com este momento da história brasilei-
ra. Nesta terra, os antigos deuses e deusas têm sido
mais cruéis, que não podemos mais deles nos lem-
brar. A mãe de santo austríaca Ya Habiba de Oxum
Abalô afirma o pensamento acima com as seguin-
tes palavras: gostaria de falar que a nossa comuni-
cação com a essência do nosso espírito foi de uma
maneira violenta, expulsando o saber. O que é uma
realidade nossa… O nosso contato com a nature-
za e com nosso espírito da natureza foi interrom-
pido.

Se a umbanda é um espelho, esse espelho tam-
bém serve para os adeptos alemães pensarem também
sua própria 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 indivíduo, expressa em
uma espécie de consciência corporal, está presente nas
práticas contemporâneas da chamada New Age e é recri-
ada pela umbanda, em que seus espíritos ajudam o indi-
víduo a seguir um caminho espiritual tendo o corpo
como suporte para isso.

No caso da umbanda, a adesão à religião pode
contribuir para confirmar a eficácia das práticas anteri-
ores presentes no cotidiano dos adeptos (Reiki, magne-
tismo, florais de Bach, ioga, meditação, uso de cristais),
e essas práticas também, por sua vez, seriam prova viva
do poder da nova religião. Não obstante muitos adeptos
do candomblé também praticarem meditação ou outras
práticas New Age e esta ser também uma religião que
agrega práticas anteriores, muitos, em especial os ale-
mães, não conseguem mantê-las juntamente com a reli-
gião. Isso leva a crises e afastamentos em relação à con-
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tinuidade no candomblé, como no caso de um filho de
Xangô que está entre “só meditar e fazer a iniciação em
seu santo no Brasil”. E mesmo no discurso do pai de
santo há sempre a ideia de que “é mais fácil 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 já
existe no campo esotérico alemão.

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

O Fórum Brasil é lugar de referência na cidade,
sendo indissociável do papel do candomblé em terras
alemãs e uma estratégia para expandir e divulgar a reli-
gião. Mesmo o candomblé ter uma outra identificação,
este é praticado no mesmo espaço físico do Forum. No
Fórum, são realizadas atividades como: Salão Transar-
tes, que é considerado o primeiro salão de artes brasilei-
ras/show teatral, curso de capoeira para crianças de 3 a
6 anos, colônia de férias com capoeira, esportes, jogos,
música e culinária brasileira, culinária cultural brasilei-
ra e ioga e cursos de língua portuguesa (do Brasil). A
recorrência dessas atividades destaca a importância da
música, dança e artes e seus vários modos de uso do
corpo como elementos enfatizados no Fórum como de-
marcadores de brasilidade.

Então percebemos de que modo a corporalidade
dotada de uma religião é acionada como elemento de
construção identitária. Muitas vezes, Murah dá aulas
do curso “A força dos orixás” (die Kraft, que também
pode significar energia) no Fórum, que se baseia nas
danças afro-brasileiras. Esse curso não apenas mostra
aspectos da cultura afro-brasileira, mas fornece dados
sobre o modus operandi do candomblé. Muitos frequen-
tadores do curso foram atraídos para o candomblé por
meio desse curso. O curso de dança e o bloco de afoxé
Loni no Karneval der Kulturen são os meios pelos quais
os alemães são seduzidos a entrar no candomblé. O blo-
co de afoxé tem 14 anos e congrega brasileiros, alemães
e africanos entre seus 300 componentes.

Buscou-se dimensionar a importância da produ-
ção não apenas da esfera religiosa, mas também simbó-
lica e cultural, dos participantes do campo religioso es-
tabelecidos na cidade de Berlim, evidenciando as rela-
ções entre essa produção e a construção de referências
para o processo de autoidentificação étnica. Ressaltou-
se a importância de esses produtores de símbolos religi-
osos também participarem de eventos culturais e políti-
cos que estão 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 é, um construtor de his-
tórias e ideologias sobre o grupo, pois elege elementos
culturais para que haja uma valorização positiva na re-
construção da identidade étnica. Deve-se lembrar que o
candomblé reúne corpo, música e dança, elementos pe-
los quais esse mediador definirá uma concepção de ser
brasileiro.

Sua relação com a religião data de sua existência
como pessoa. E a idealização do terreiro está relaciona-
da com sua história de emigrante. Ao associar o can-
domblé à sua história de vida e à de sua família biológi-
ca, percebem-se as imagens dos orixás como forças que
levam a migrar. Como Murah mesmo afirma: “Se o ori-
xá me abriu as portas do aeroporto de Frankfurt, ele
quis que eu permanecesse na Alemanha e levasse comi-
go seus preceitos”. Sua narrativa é entrecortada pela
religião e com ela se confunde, de modo que seu caris-
ma torna uma tarefa impossível indissociar o ilê do Fó-
rum Brasil. Mas deve-se lembrar que o candomblé co-
meça com a vinda de Murah, e o Fórum Brasil tem ape-
nas cinco anos de existência. O candomblé começou de
fato em Neukölln no Keller (porão) do apartamento, no
qual o próprio pai de santo morou por longos anos. Nessa
época, ainda trabalhava em escolas de dança. O ilê tem
cerca de 12 anos.

Os alemães se aproximam do candomblé por cau-
sa de vários interesses. Um deles é que os poderes da
religião são os elementos da natureza. A energia da na-
tureza é o verdadeiro poder. No candomblé, o entrela-
çamento entre sagrado e profano se dá na ideia de que
os orixás são pessoas com poderes, são tão humanos e
ao mesmo tempo deuses. Sentem ciúmes, raiva e amor.
Assim os alemães reinterpretam a ideia de Kraft. Nesse
sentido, além de falar fluentemente alemão, o pai de
santo usa metáforas que se adaptam a seus ensinamen-
tos. A proximidade que o pai de santo constrói em suas
explicações aproxima os orixás dos deuses da mitologia
grega, em muitos casos se opondo aos santos e diabos
da Igreja Católica. Os orixás não são definidos em uma
oposição bem e mal, são tomados como figuras ambí-
guas, como os deuses do panteão grego, possuidores de
uma personalidade “quase humana”, com seus defeitos
e virtudes. Outra ideia atrativa no público alemão está
na concepção de que a força da natureza não está ape-
nas na natureza, mas pode ser vivenciada nas práticas
corporais. O corpo ganha uma dimensão mais próxima
da natureza e se movimenta conforme esta. Além disso,
é sexualizado, algo muito diferenciado na concepção de
corpo na construção identitária dos alemães. A sexuali-
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dade e a alegria são elementos fundamentais na dança
dos orixás e também o momento de agregar brasileiros
e alemães. Muitos descendentes de africanos nascidos
na Alemanha, os chamados Afrodeutsche, são também
atraídos na busca de uma África como lugar de marca-
ção identitária. Muitos são negros e, apesar de inseridos
na cultura alemã, não se identificam com ela. Procuram
o candomblé como um lugar em que se sentem mais
negros e mais próximos de uma imagem de cultura afri-
cana original. Quando perguntados sobre a própria Áfri-
ca, afirmam que esta atualmente é 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 exótico é o que atrai os alemães, mas es-
pecialmente a relação do corpo com a natureza. Quan-
do chega a prática ritual, há um divisor de águas. A
dança, os rituais, o uso das ervas não assustam até o
momento em que se tem a ideia de sangue como parte
do sacrifício. Muitos desistem da religião nesse momen-
to. A entrada na religião, para os alemães, é um forte
processo de desracionalização, isto é, é preciso apren-
der a lidar com os sentidos e valores que estão forte-
mente relacionados com a ideia de mistério e que não
são verbalizados, e sim literalmente “incorporados”,
ou seja, expressos na relação entre natureza e corpo.
Quando incorporam a música simultaneamente à dan-
ça é que de fato podem ser iniciados, pois estão aptos a
entender o sentido da religião. A dança e o sentido dos
movimentos do corpo são apreendidos no workshop de
Murah. A mudança corporal denota uma mudança de
atitude.

Portanto, investigaram-se memórias que, no caso
dos brasileiros, guardam a marca da experiência mi-
gratória e uma nova percepção de sua identidade de
origem. Muitos dos adeptos do terreiro e iniciantes são
negros de classe média baixa (alguns moradores dos
subúrbios cariocas) e percebem a religião como um lu-
gar de vivenciar sua identidade negra e ao mesmo tem-
po brasileira. Isto é, de negro brasileiro. Nesse sentido,
para alguns, “o candomblé é coisa de negrão”. É como
se veem e se sentem revivendo sua negritude fora do
Brasil, reafirmando seus laços identitários a partir da
religião de ex-escravos e de negros brasileiros. Outros
brasileiros adeptos da religião vivenciam não apenas a
ideia de serem negros, mas também a proximidade com
a herança familiar marcada pela religiosidade afro-bra-
sileira, retomando o destino espiritual presente na his-
tória familiar: “Minha tia possuía ilê na Baixada, mas
teve que fechar por causa da idade”. Ou ainda: “Mi-

nha mãe rezava as pessoas, mas meu pai não permi-
tia”.

Outros retomam sua relação com a religiosidade
popular presente no cotidiano das cidades onde vive-
ram no Brasil, mas que só pode ser sentida com a proxi-
midade com as coisas do Brasil representadas pelo pa-
pel que o Fórum 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 forró, o afoxê e a capoeira. Outros manifes-
taram sua mediunidade quando ficaram doentes. Como
é o caso do dofono que teve feridas na perna até desco-
brir que tinha um problema espiritual e que precisava
ser iniciado. Não desconhecia a prática do candomblé
no Brasil, mas só se aproximou da religião quando de
fato migrou.

Cabe ainda ressaltar a importância da rede de
relações familiares e de amizade na construção do pro-
cesso migratório. Nesse caso, é preciso considerar a ideia
de família de santo e de parentesco simbólico. Muitos
autores mostram o carisma e a tolerância dos cultos afro-
brasileiros em relação às demais práticas religiosas que
não são excluídas do novo cotidiano religioso.

Muitos brasileiros iniciados no santo relatam que
a religião, além de permitir uma expressão individual
das emoções, lhes confere uma ideia de pertencimento
a uma comunidade, ou melhor, a uma família de santo.
E alguns são atraídos pela tolerância das religiões afro-
brasileiras com a presença de homossexuais, especial-
mente em países em que a maioria das igrejas evangéli-
cas presentes condena essa forma de opção sexual.

Cabe chamar a atenção para a importância dos
lugares dos cultos afro-brasileiros não somente como
instituições étnicas, mas também como lugares de me-
mória. Foi mostrado que serão memórias construídas
pelos brasileiros em seu processo de identificação com
o candomblé e pelos alemães e demais grupos ao se trans-
formarem em “estrangeiros” que buscam no rito um
novo pertencimento e filiação.

Atualmente, as religiões afro-brasileiras no Bra-
sil e no mundo se voltam para uma apropriação ro-
mântica da ideia de natureza a fim de responder às
demandas do atual discurso ecológico e ambiental.
De que modo esse discurso se aproxima de uma dis-
cussão presente e, digamos, moderna da mentalidade
europeia sobre ambientalismo? Como exemplo, as
forças da natureza no candomblé são representadas
por orixás que são também tão imperfeitos quantos
homens e mulheres mortais. De que modo elas se
adaptam culturalmente ao contexto alemão, produ-
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zindo hibridismos5, reavivando as práticas pagãs euro-
peias?

Essa concepção de mágico que correlaciona sa-
grado e profano e que os interliga à natureza se torna
interessante para um imaginário, no caso alemão, que
se construiu em torno das influências da chamada Le-
bensreformbewegung (movimento da reforma da vida)6. Este
designa vários tipos de reformas presentes na Alemanha
e na Suíça que foram iniciados em meados do século XIX,
decorrentes do Romantismo alemão. Movimento crítico
aos excessos do industrialismo e aos males causados por
este à saúde e ao corpo humano e que ratifica certo retor-
no a uma vida natural. Teve influência nos movimentos
New Age, hippie, na formação de comunidades alternati-
vas e em várias formas de misticismo.

Muitas das ideias desse movimento ressurgem
atualmente no discurso ecológico, na agricultura orgâ-
nica e no modo de vista autossustentável. No final do
século XIX e no início do XX, a cidade de Darmstadt
foi especialmente importante para o movimento. Aí se
fundou uma colônia de artistas, desenvolveu-se a arqui-
tetura, montou-se a escola de dança moderna no Ma-
thildenhöhe por Isadora e Elizabeth Ducan, sob a dire-
ção da última (contra o ballet altamente formalizado e
mais próximo 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 importância dos clássicos do Romantismo e
do nacionalismo alemão, como Schiller e Herder, e seu
impacto sobre esse movimento.

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

anulação do tempo nas redes de computação e a reali-
zação do tempo glacial na tomada de consciência de
nossa dimensão cosmológica (cosmological self).

Com essa disputa pela apropriação da ciência, do
espaço e do tempo, os ecologistas induzem à criação de
uma nova identidade. Uma identidade biológica, uma
cultura das espécies humanas como componentes da
natureza. Essa identidade sociobiológica não implica
negar a cultura histórica. Os ecologistas respeitam as
culturas folk e toleram a autenticidade cultural de várias
tradições.

4 RESSEMANTIZAÇÕES E TRADUÇÕES:
RITUAIS TRILÍNGUES

Mas como se dá essa capacidade plástica e híbri-
da no contexto alemão? Quem pratica e frequenta o can-
domblé? E de que modo o candomblé vai aproximar os
alemães que o frequentam do imaginário romântico?
Essas possíveis correlações não significam que os pro-
cessos de hibridismo e transnacionalização da religião
não sofram problemas e impasses em seus novos con-
textos nacionais. Esses problemas estão presentes nos
vários processos de adaptação religiosa: as diferenças
linguísticas (especialmente no caso alemão, que tem de
dominar a lógica do português e do iorubá) e os objetos
utilizados nos rituais não são facilmente encontrados, e
deve-se aceitar a concepção de sacrifício presente em tais
práticas religiosas, que envolvem a morte de animais.
Há leis na Alemanha que proíbem o sacrifício animal e
há várias regras para realização dos rituais, sendo mui-
tos destes realizados fora do eixo urbano de Berlim. As
mesmas dificuldades são descritas por Rossbach de Ol-
mos no que se refere à santeria cubana, não apenas na
busca do local para as iniciações, mas em especial quan-
to ao sacrifício 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 duplicação do signo. O mesmo objeto ou costume deslocado para diferentes contextos adquire novos significados, enquanto
ecoa os antigos.

6 Há uma série de referências na literatura alemã. Ver: “A reforma vital: Propostas para a reformulação da vida e da arte em 1900” (K.
Buchholz; R. Latocha; H. Peckmann; K. Wolbert, “Entwürfe zur Neugestaltung von Leben und Kunst um 1900”, in: Katalog zur
Ausstellung, Darmstadt: Institut Mathildenhöhe Darmstadt, 2001).
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Viagens e mais viagens com objetos para a práti-
ca dos rituais (objetos de cerâmica são caros e feitos em
um processo artesanal, o que os torna frágeis, revelan-
do-se de pouco tempo de uso nos rituais), os preços ele-
vados dos objetos rituais na Europa, o plantio e a manu-
tenção das ervas especialmente usadas em certos rituais
e festas para um orixá que coincidem com o período de
inverno são algumas das dificuldades descritas pela
maioria dos adeptos da religião. Há também grande di-
ficuldade na feitura dos despachos em áreas públicas,
principalmente por causa das atitudes dos alemães com
relação a essas práticas religiosas. Muitos chamam a
polícia ou mesmo cobram explicações sobre o uso do
espaço público, bem como quanto à intervenção na na-
tureza. Além desses problemas, há ainda a própria na-
tureza difícil do país, com muita neve e gelo, o que difi-
culta a realização de muitos despachos e trabalhos que
necessitam do uso dos elementos da natureza.

Não obstante a dificuldade no aprendizado das
técnicas corporais, muitos alemães se aproximam da
religião buscando compreender o próprio corpo. Mui-
tos vivenciam os processos de mudança de vida a partir
das mudanças corporais.

Nesse sentido, várias conversões entre os alemães
são precedidas por crises existenciais, muitas tendo for-
te experiência corporal como prenúncio. A conversão
se torna uma missão espiritual que visa à obtenção do
equilíbrio, buscando um novo sentido de vida. A impor-
tância de um fato que inicialmente não tinha explicação
(como tremores no corpo desde a infância, dores de ca-
beça repetidas) ganha sentido ao se levarem em consi-
deração as próprias histórias de vida. A conversão não é
uma passagem automática de um sistema de crenças a
outro, mas pensada como um esforço constante de rein-
terpretação das experiências de vida sob a lógica inter-
na do novo sistema de crença. 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 Carnières e as tentativas de
adequação das entidades do mesmo terreiro às divinda-
des galesas e romanas.

Em que medida os cultos afro-brasileiros se trans-
formam em releitura e ressemantização da ideia de na-
tureza e do primitivismo presente no imaginário alemão
e europeu? E de que modo essa releitura concorrerá com
as demais religiões que seguem um padrão cultural bra-
sileiro e que porventura venham a ser apropriadas pelos
alemães e demais grupos a partir de uma ressemantiza-
ção? E se, no processo de expansão e consequente hibri-

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

Nos rituais do Obá Ilê Silekê, há a inclusão da
língua alemã juntamente com o iorubá e o português. A
prática pública é orquestrada em grande parte em três
línguas: alemão, português e iorubá, sendo o domínio
deste em grande parte pelos brasileiros iniciados, canta-
do nas festas de candomblé e ensinado paulatinamente
aos alemães. Na hora de dar bronca e em especial expli-
car ao público o que se passa e como deve agir para parti-
cipar do ritual, o alemão é que é usado. Paralelamente ao
aprendizado oral, muitos têm cadernos com nomes dos
objetos, pontos e modos de fazer os ebós, especialmente
os alemães, que têm grande dificuldade na compreensão
de atitudes que não são escritas, mas subentendidas, nas
práticas cotidianas, que compreendem desde a feitura dos
banhos e dos ebós, das comidas até os rituais.

Nas giras de caboclo, a língua predominante é o
português, pois o próprio espírito exige que se fale sua
língua. Tal fato gera inúmeras interpretações no decor-
rer do ritual, sendo às vezes interrompidas por um ca-
boclo impaciente nada afeito a traduções, que acaba
imitando a fala “estranha dos alemães”. Os brasileiros
que falam bem as três línguas traduzem o que o caboclo
fala, e os alemães “entendem” e respondem em alemão,
ao que imediatamente o caboclo revida em um portu-
guês arcaico próprio dos espíritos que evocam os índios
brasileiros imitando de modo jocoso a fala alemã.
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